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PRESENTACION

El presente volumen se constituye, en un primer sentido, como la posibilidad de
poner por escrito una serie de ideas que prefiguran un camino a elucidar sobre temas
que nos son comunes como seres humanos. En este orden de pensamiento la palabra
comunidad tiene para nosotros una doble significacién, por una parte, comunidad
en tanto conjunto de personas que se reinen con afinidad de intereses basindose
en el bien comdn, considerando que no todos aquellos que se rednen con fines o
intereses comunes conforman una comunidad, por ejemplo, los criminales se unen
con intereses en comun para perjudicar a otras personas, o los empresarios que los une
el propésito de obtener ganancias econdmicas, pero no el bien comun. Por otra parte,
se encuentra la comunidad de investigadores que conforman un nucleo de trabajo en
el que se comparten intereses comunes, todos ellos direccionados al bien comunitario.

Los diferentes escritos que se presentan aqui se inscriben en el dmbito de las
humanidades: filosofia, literatura y activismo social; en su conjunto permiten
delinear diferentes perspectivas frente a problemdticas actuales. Es por esto que esta
compilacién se afinca en la diversidad, pues consideramos que no hay una tnica
vereda para discurrir sobre problemas actuales, creemos de manera firme en que los
didlogos interdisciplinarios son el espacio de reunién de las ideas y de la posibilidad
de soluciones.

La labor del coordinador es un campo de mdltiples beneficios, de grandes
sorpresas y satisfacciones. Es una tarea edificante trabajar con textos inéditos escritos
por companeros quienes investigan lineas de conocimiento que abren horizontes
nuevos, en los cuales es esencial la comprensién de nuestro entorno. Es un privilegio
presentar estos escritos que tienen como vocacion la reflexién de un vivir cotidiano,
en donde se despliegan mundos transdisciplinares que otorgan vias que unifican el
estudio de lo humano, en un momento donde este término estd en la mira de todos
los seres que piensan y que se preocupan por su funcion.

El texto inicia con un conjunto de cuatro escritos unidos bajo la temdtica
“Comunidad, educacién y ética”. Emma Gonzdlez Carmona abre con un ensayo que
invita a pensar en un tema sustancial: la vida en comunidad, problema dlgido ante
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Presentacién

la incapacidad de pensarnos en comun con otros, ya que la posmodernidad nos ha
situado en un individualismo exacerbado y obnubilante en el cual el ser moral y ético
enfrenta un rostro, el del otro que se ha olvidado en aras de una modernidad basada en
la indiferencia. Este trabajo tiene como objetivo mostrar los fundamentos éticos que
vuelven a la dignificacién del otro y a lo otro en la vida en comunidad, especialmente
con el referente del Buen Vivir, desde tres ejes de andlisis: el primero fija la mirada
sobre el modelo econémico homogeneizante; el segundo retoma el pensamiento
sobre el buen vivir como expresién emancipadora y liberadora, reaccionando ante
una cosmogonia que nos antecede y que ain perdura para nuestro beneficio; y la
tercera se refiere a las relaciones simbidticas y de equilibrio que guarda la comunidad
en sus saberes ancestrales. Se destaca de manera precisa que la vida en comunidad
es una prictica que reconoce la sacralidad de la naturaleza en la que se asume la
responsabilidad de cuidarla a través de pricticas de produccién, comercializacién y
consumo coherentes al conocimiento de sus ciclos, tema que refresca la memoria
olvidada y esencial de lo humano como ser gregario.

Al considerar a la comunidad en tanto un otro a comprender e interactuar
con ella, surge la necesidad de equiparar tiempos, pues mientras nos allegamos los
lenguajes para lograr esta interaccidn, se va complejizando el espacio de los temas,
alcanzando a uno de los que mds peso tienen en la actualidad: la socializacién de
los aprendizajes, ;para qué se aprende? Daniel Alberto Fabila Reyes retoma a Edgar
Morin para presentar y problematizar un tema bdsico: ;cudles son los elementos del
discurso ambiental en la complejidad de la socializacién del aprendizaje en estudiantes
de la Licenciatura en Psicologia? Fabila Reyes nos presenta en su ensayo un vaivén de
curiosidades psicosociales en la vida cotidiana de las personas que componen una
determinada comunidad en el dmbito de lo académico para su aplicacién profesional,
tomando en cuenta las prioridades de quienes demandan cada vez mds una atencién
fidedigna y consciente de su replicabilidad con otros grupos sociales. El trabajo
entre los académicos y sus funciones va a la par que el mundo de afuera, pues nos
encontramos inmersos en una comunidad primordial, la de los encargados sociales de
la educacién formalizada.

Es importante apropiarse de los problemas sociales y proponer su estudio desde
diferentes dmbitos del conocimiento para entender el comportamiento del sujeto,
por lo que Azael Correa Carvajal nos muestra desde su espacio geogréfico, Colombia,

cémo el neoliberalismo en América Latina ha herido de manera tajante a la educacién,
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en especial la superior, ya que el problema de la escritura académica en este nivel
estd afectada por una linealidad impuesta, dado que el sistema educativo no toma
en cuenta las diferentes idiosincrasias, sino que impone sus objetivos; problema
que nos remite a la ética moral y comunitaria de la que habla el texto de Emma
Gonzdlez Carmona.

Azael Correa Carvajal nos pone de nuevo sobre una problemdtica actual, la
alfabetizacién o literacia académica, y propone una nueva forma de comprender
este tema al plantear que detrds del mismo se puede leer una verdadera guerra del
neoliberalismo contra los procesos que comporta la universidad y propone un
giro tedrico: la escritura, antes que estar articulada con los procesos de redaccidn,
estd imbricada con el pensamiento y es a la vez un proceso humanizador. Los
planteamientos que se presentan en este texto resultan relevantes en el campo de las
humanidades, en tanto que indagan acerca de la relacién entre escritura académica,
pensamiento y formacién humana. La reflexién que propone el autor toca todos los
diferentes formatos de la educacién formal a la que se tiene derecho en una sociedad
democrdtica y que se espera poner en prictica para formar personas con criterios
propios y en beneficio de la comunidad.

La educacién es un tema de vital importancia en la actualidad; en este sentido,
las reflexiones llevadas a cabo por Eloy Sdnchez Cardenas, en su capitulo “Educacién
y formacién”, nos presentan una relacién entre estos conceptos, retomando los
planteamientos de autores como Platén, Kant y Gadamer. El propésito es plantear
la necesidad de que el fin tltimo de la educacién sea la vida ética y no reducirla a un
mero proceso de aprendizaje, de ahi el escrutinio del concepto formacién en relacién
con el de paideia, de origen griego, y bildung de origen alemdn.

A continuacién, se presenta otro apartado denominado “Temas de filosofia”,
que incluye cinco capitulos. En el primero, el tema es de nuevo la vida humana
y sus diferentes aristas; en este trabajo vislumbramos un andlisis de la modernidad
y su dimensién contemplativa a través de la obra de Jean-Jacques Rousseau,
especificamente en relacién con las nociones fundamentales de E/ contrato social,
sobre la constitucién del poder soberano como dmbito de moralidad fundado en la
voluntad general, especificidad tomada a la letra de lo que Carlos Gardufio Comparin
comenta en su texto. En esta oportunidad encontraremos la posibilidad de actualizar
este tema a través de varios escritores contemporaneos y controvertidos como Hannah

Arendt, Byung-Chul Han y Giorgio Agamben. La discusién prospera en el dmbito de
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la filosofia y nos abre a un horizonte grato de ideas y de posibilidades de facturarlas en
bien de nuestros quehaceres cotidianos.

En la propuesta de Caleb Mario Lépez Mota se nota una disposicién personal
para lograr un paralelo entre lo dicho y la estructura escritural; su tema, el camino y
el espacio, se ve problematizado ante la mirada temporal impuesta con la variacién
del fenémeno que el autor propone y desarrolla, una vida en el tiempo y una extensa
reflexién en arco sobre el espacio.

Cualquier trabajo compilatorio prefigura una variedad de sentidos y temas que
parten de la voluntad y preocupacién de un grupo de pensadores; en esas elucidaciones
multiples encontramos la resignificacién de propuestas de pensamiento que estin
siempre en el quehacer humano. Asi, regresamos sobre los pensamientos de los
gigantes de la filosofia, como lan David Garcia Sdnchez, quien trabaja dos temas en la
filosofia de Arthur Shopenhauer: el principio de razén y el principium individuationis;
respecto a estos temas, sefiala:

Ellos ayudardn a componer el planteamiento general de una idea; a saber, la tesis de que el
transito del sujeto cognoscente al puro sujeto del conocimiento, a través de la contemplacién
estética, es el momento mds elevado en la teorfa del conocimiento de Schopenhauer. O
lo que es lo mismo: que el lado contemplativo que permite conocer la idealidad de los
objetos, en un sentido platénico, forma parte de una experiencia estético-epistemoldgica
(Garcia Sdnchez, 2022).

Leer con atencidn este ensayo provoca —entonces— no permanecer indiferente
ante uno de los pensadores mds potentes del siglo x1x, y mediante un esfuerzo
actualizar el acervo sobre el placer de aprender.

Por su parte, Mariano Rodriguez en su escrito se da a la tarea de dilucidar el
planteamiento de Mircea Eliade en torno a lo que este especialista de las religiones
llama “el camuflaje de lo sagrado”. A partir del andlisis de las hierofanias, la
manifestacién de lo sagrado en las diversas formas culturales de la historia y de una
correcta comprension de los anhelos religiosos, irrenunciables y consustanciales a la
condicién humana, se determina cémo se da la ocultacién de lo sagrado en sociedades
secularizadas, como la actual. Asi, en este texto se bosqueja el problema que Eliade

planted: descifrar el ocultamiento de lo sagrado en el actual mundo desacralizado.
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Angel Federico Adaya Leythe nos permite acercarnos a uno de los filésofos
neohermeneutas mds trascendentes del siglo xx, Paul Ricoeur. Este escrito tiene la
finalidad de explorar un elemento fundamental en la fenomenologia hermenéutica: la
constitucién de la identidad personal a través de la imaginacién social y cultural, de la
identidad narrativa y de las dialécticas de la ipseidad-mismidad e ipseidad-alteridad.
La importancia de este ensayo radica en la puesta en escena de varios participantes
que dialogan y que son: la imaginacién social y cultural, la dimensién politica de las
personas y sociedades, asi como la antropologia filoséfica. La capacidad dialdgica del
lector con el texto puede prever un resultado nutricio para continuar la conversacién
sapiencial, en donde tendriamos que situarnos todos aquellos que nos dedicamos a la
docencia y al proceso de pensamiento.

Hacia el final de la obra se presentan tres escritos que conforman el capitulo relativo
a “Mujeres, literatura y sociedad”. Coral Herrera™ inicia con una aproximacién a
la obra de una de las escritoras mds intensas del siglo xx, la judia mexicana Esther
Seligson, en un interesante articulo que permite visualizar someramente el trabajo
escritural de una literata irrepetible. Conocer algunos detalles de la autobiografia de
Seligson a través de su obra, nos permitird buscarla posteriormente para admirar su
lirica y su prosa, que son un hito en la literatura escrita por mujeres.

América Luna vuelve sobre un tema imprescindible en cualquier obra de orden
humanista, el espacio que ocupan las mujeres en lucha en nuestro pais, tan desgarrado
por las guerras sucias y las personas desaparecidas y asesinadas. En este texto se discute
si las madres participantes en los movimientos por la presentacién con vida de los
desaparecidos politicos en la Reptblica Mexicana experimentaron transformaciones en
su identidad genérica, destacando particularmente el liderazgo de Rosario Ibarra de
Piedra. Sin duda, este trabajo es de gran pertinencia en el actual momento histérico.

Esta obra concluye con el escrito dedicado al trabajo literario de una mujer, Jennie
Ostrosky, quien ha merecido la atencién de Blanca Aurora Mondragén Espinoza debido
a la belleza de su poesia y la capacidad generativa en varios espacios literarios. En este
texto se analiza los personajes que desarrolla Ostrosky en su novela E/ abecedario, la
ciudady los dias, a partir de tres temas: el conflicto interior del personaje, la confrontacién
ideoldgica y el desaliento provocado por uno de los acontecimientos mds convulsos de
nuestro pasado mexica, el movimiento del 68, a través de una mirada femenina. Es
importante resaltar que este tltimo ensayo referente a una mujer literata estd escrito
también desde la perspectiva de una escritora, como lo es Blanca Mondragén.
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LA VIDA EN COMUNIDAD: FUNDAMENTOS ETICOS PARA LA
DIGNIFICACION DEL OTRO Y DE LO OTRO

Emma Gonzdlez Carmona'

Frente a la crisis multidimensional que hoy enfrenta la humanidad, surge la necesidad
de reflexionar sobre los origenes del colapso de la existencia. De inicio, se reconoce que
ésta es el producto cultural de una l6gica hegeménica, planteada por el paradigma de la
ciencia moderna y del desarrollo de un modelo econémico que ha privilegiado a grupos
de las estructuras de poder dominantes. Sin embargo, a la par y de manera asimétrica
a estas manifestaciones, emergen expresiones culturales de pueblos originarios, muchas
veces hibridas, que son el resultado del actuar cotidiano y de los pensamientos de las
reflexiones del ser humano, en lo individual y en lo colectivo acerca de lo que hacen en
la vida. Esta forma de ser da sentido a la vida en general y a la vida de cada ser humano.
Al mismo tiempo, estas expresiones se reflejan en formas de entendimiento, funcién
y relacién con los otros y con lo otro, la naturaleza. En este contexto, desde la ética
se reflexiona acerca de estas manifestaciones para develar sus estrategias de resiliencia,
cohesidn y cooperacién en las alternativas de solucién a la problemdtica, vidente de
una crisis planetaria en lo general y ambiental en lo particular.

En esta diversidad de revelaciones, los pueblos originarios desarrollan formas que
reivindican su historia, su entorno natural y su cosmovisién, expresadas en las costumbres
y tradiciones que marcan su patrimonio cultural y natural, al mismo tiempo que
permiten identificar a unos de otros. La intencién es tratar de recuperar los saberes que
se han generado, a pesar de la opresién colonial y mestiza del México contemporéneo.

El objetivo de este trabajo es analizar los fundamentos éticos que dan cuenta de
los rasgos de los modelos de vida en comunidad y del modelo homogeneizante. De
ahi que se planteen las diferencias sustantivas de relacién con lo otro y con los otros en
los dos modelos, uno homogeneizador y otro diverso-tradicional. Con ello se rescatan
los rasgos éticos para considerar y aprender del otro y de lo otro.

La metodologia utilizada se basa en la identificacién y andlisis de las expresiones
éticas que permiten reconocer y dignificar al otro y a lo otro, este tltimo, reconocido

como la naturaleza o medioambiente.

! Instituto de Estudios Sobre la Universidad, de la Universidad Auténoma del Estado de México. Correo

electrénico: emmagcarmona@yahoo.fr
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Las expresiones diversas de la cultura humana han develado el conocimiento y
reconocimiento del otro y de si mismo como predmbulo para la comprensién, el
cuidado y el respeto de la vida que, de manera concreta, han reflejado las condiciones
ecosistémicas, la manera en que funcionan y los saberes que han resuelto problemas
universales de sobrevivencia. El conocimiento y la prictica con los cuales otros
pueblos han enfrentado los problemas de la vida y la sobrevivencia, proporcionan
nuevas perspectivas para dignificar al otro y a lo otro, la naturaleza.

Desde este marco, los ejes de andlisis son: el modelo econémico homogeneizante;
el buen vivir como expresién emancipadora y liberadora; las relaciones simbiéticas
y de equilibrio que guarda la comunidad en sus saberes ancestrales. Estos ejes se
conforman desde una mirada critica al modelo econémico actual y al modelo
epistemoldgico, que se traducen en diversos tipos de expresiones del desarrollo: por un
lado, en el desarrollo local, sustentable, en el buen vivir; por otro estdn las expresiones
de mercado que han socavado al otro y a lo otro. Con ello se identifica una prictica
de respeto a lo sagrado de la naturaleza y la asuncién de responsabilidad en el ser y
quehacer cotidiano, en simbiosis con el conocimiento de los ciclos de la naturaleza,
asi como el reconocimiento de la relacién humano-colectividad-naturaleza en el buen
vivir, como alternativa y estrategias de sobrevivencia, en donde todo tiene que ver con

todo, en todos los puntos y en todas las circunstancias.
E]E 1: MODELO ECONOMICO HOMOGENEIZANTE

Como critica al modelo econémico de libre mercado, expresién del capitalismo, se
han identificado dos expresiones denominadas asimétricas o diferenciadas. La primera
propiamente estd dirigida por la légica interna del modelo y la segunda estd guiada
por la resistencia y resiliencia a éste. La primera se ha impuesto con intensiones
hegemonicas, no solo por la justificacién politica acerca de la distribucién de la
riqueza, sino por el peso e ideal del progreso,” que implicitamente ha privilegiado

al antropocentrismo, eurocentrismo, polarizacién de la riqueza e instrumentalismo.’

Actualmente, esta posicion privilegiada del ideal de progreso es cuestionada por Rodriguez (2011), por
ejemplo, en las pricticas de los centros de investigacion mds avanzados del mundo anglosajén, al carecer
de un marco epistemoldgico que permita dar cuenta de su propia conciencia, social e histérica y por lo
tanto de las implicancias ético-politicas de sus précticas y de los conocimientos generados.

Morin (2001, en Fair, 2011) senala que el resultado de este paradigma hegeménico condujo a la
mutilacién del conocimiento, al igual que a su metodologia, basada en la verificacién empirica y 16gica
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Estas raices del paradigma de Occidente en lo social, lo econémico, lo cultural
y lo noolégico, para Nievas (2011), evidencian los diversos caminos en donde se ha
impuesto la modernidad, por ejemplo: la organizacién tecno-buro-econocritica, la
vida cotidiana, las expresiones culturales, las formas de hacer ciencia, la ponderacién
de tipos de conocimiento, entre otras.

Esta discusién ha llevado a construir la nocién de transdisciplinariedad,
importante en el campo de la educacién, porque para Arancibia (2011) significa no
reducir al ser humano a una definicién, no diluirlo en estructuras formales, pero si
reconocer la existencia de los diferentes niveles de realidad, regidos por diferentes
légicas; realizar ejercicios que complementen el enfoque disciplinario a través de la
confrontacién de disciplinas; presuponer una racionalidad abierta, reconociendo la
relatividad de las definiciones y subjetividades; considerar que la multidisciplinariedad,
interdisciplinariedad y la transdisciplinariedad son multirreferenciales y multidi-
mensionales en un horizonte transhistérico; volver a evaluar, en la educacién trans-
disciplinaria, la intuicién, el imaginario, la sensibilidad y del cuerpo, el aprendizaje
de conocimientos; rechazar en la ética transdisciplinaria cualquier comportamiento
que niegue el didlogo y la discusién, sea ideoldgico, religioso, econémico, politico o
filoséfico y oriente una comprensién compartida, basada en el respeto absoluto al otro
y a lo otro; tener rigor en la argumentacidn, apertura y tolerancia como caracteristicas
fundamentales de la actitud y visién transdisciplinaria.

El antropocentrismo, que se ha desarrollado a costa del deterioro y contaminacién
de la naturaleza, considera a ésta como objeto de explotacién; sin embargo, es
importante reconocer que existe un matiz de reflexiones éticas que comprenden
desde el antropocentrismo, fuertes —antropocentrismos— y moderados —anti
antropocentrismo—. El antropocentrismo fuerte, utilitario, cede a la naturaleza un valor
puramente econémico, en funcion de sus fines; mientras que la posicién antropocentrista,
enfocada en las relaciones que se establecen entre los seres vivos, concede importancia
moral a estos, asi como a los ecosistemas y comunidad biética. Al respecto, Minteer
y Manning (2003) reconocen posiciones polarizadas: el valor intrinseco versus valor
instrumental, antropocentrismo wversus biocentrismo, monismo wversus pluralismo,
etcétera. Esto significa que los alcances de responsabilidad denotados en las discusiones

no trascienden en la prictica y en ocasiones solo aletargan las posibilidades de vida digna.

y su funcionamiento. Ademds, sefiala que en este paradigma tecno-cientifico, fundado en el Discurso del
étodo de Descartes, se aprecia el sustento l6gico, la reduccién, simplificacién y disyuncidn.
Meétodo de D p 1 légico, la red plif y disy
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De manera especifica, Kwiatkowska (1998) sehala que el antropocentrismo fuerte
adscribe statu moral exclusivamente a los seres humanos y sus intereses, ya que los
considera superiores a los de los animales o a los de la naturaleza en su conjunto,
ejemplo de esta expresion es la ética del cowboy.

Por otro lado, el antropocentrismo moderado considera la naturaleza solo
moralmente por su valor instrumental, lo que significa que es vista como un medio
o un recurso para los fines de los seres humanos; por lo tanto, en términos de
responsabilidad, es incapaz de proveer soluciones de largo plazo a la degradacién del
planeta. Por otro lado, Norton senala que un antropocentrismo débil es:

una concepcién que aprueba no sélo los deseos humanos de facro, [...] que incluye
‘ideales” (tales como el de vivir en armonia con la naturaleza) que representan patrones
de deseos tenidos de consideracién. [De hecho...], evita ‘atribuir un valor intrinseco a
la naturaleza’, debido al ‘compromiso, cuestionable desde un punto de vista ontolégico’,

que esta atribucién implica (Weston, 2003, p. 100).

En otro sentido, el anti antropocentrismo, para Weston (2003), incluye reflexiones
del biocentrismo, el ecocentrismo, la ética de la tierra, la ecologia profunda y el
ecofeminismo como expresiones que matizan la atribucién del valor intrinseco segin
las caracteristicas de los seres vivos a los que se incluya. Con ello, se identifica una
gama de reflexiones éticas con reconocimiento diferenciado de las relaciones entre el
ser humano y la naturaleza.

Esta discusién ha dado pauta a extender la consideracién moral a la colectividad
en la naturaleza, representada por el ecosistema; asi, Callicott, en su interpretacién
inicial, reconoce que en la ética de la tierra de Leopold, las comunidades ecoldgicas
—no los individuos— son las residencias reales de los valores en la naturaleza.
Esto significa que los individuos tienen valor en tanto contribuyan a los procesos
ecosistémicos, que dan sustento a la comunidad. En esta concepcién planteada por
Weston (2003), la proteccién del valor inherente en la naturaleza puede sacrificar
los especimenes individuales de cualquier especie para mantener lo que denomina
la integridad ecoldgica de la comunidad biética. Esto conlleva a que “una ética de la
tierra cambia el papel del Homo sapiens: de conquistador de la comunidad de la tierra
a ciudadano y simple miembro de ella” (Cafaro ez al., 2003, p. 52).
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El capitalismo, con un referente epistemoldgico basado en la ciencia moderna
y el eurocentrismo, ha ocasionado una dindmica dominada por la produccién en
busqueda de mdximos beneficios a costa de la explotacién de la naturaleza y de los
seres humanos, especialmente en paises no élites. Este desarrollo, transversal en la
vida y en la linea de tiempo, se inicié como parteaguas histérico de la conquista
del imperio espanol a los pueblos originarios, especialmente en América Latina y
el Caribe, en donde se privilegi6 a estratos sociales, a través del establecimiento de
estructuras econémicas, formas de organizacién e ideologfa, que han balcanizado a
los pueblos originarios, aprovechando, por medio de esta estrategia, el saqueo de los
bienes naturales y saberes de estos pueblos.

El capitalismo, iniciado a la par que el colonialismo, ha usurpado bienes naturales
y humanos de los diversos estados consolidados por la reparticién entre Espafna y
Portugal, en un inicio para conservar el estatus de élites nacionales y mundiales, a través
de modelos extractivistas de corto plazo y su correspondiente grado de consumismo y
desecho. Estos modelos fueron implantados a través de diversas estrategias ideoldgicas
que han permeado todas las formas de la organizacién humana, incluso a los pueblos
originarios que, aunque de manera asimétrica, se fueron integrando a lo largo de
cinco siglos.

Tenemos el ejemplo de los grupos hegemonicos en Latinoamérica y el Caribe que,
en su mayoria, siguen anteponiendo la economia a la naturaleza y a sus ganancias. En
este periodo poscolonial, sefala Olivares (2014), han crecido de manera desmedida
los monopolios, las fortunas, la desigualdad social y la destruccién del ambiente por
la influencia en los gobiernos, que son tratados, por estos grupos, como instrumentos
para introducir sus proyectos de extraccién.

Como resultado del actuar econémico hegeménico, las expresiones culturales de
las comunidades han sido desplazadas o aisladas, aunque todavia no son totalmente
destruidas.

La segunda dindmica, como resultado de la resistencia, ha generado alternativas de
vida, innovadoras, solidarias y de reverencia hacia la naturaleza, en donde se reconoce
la simbiosis con ella, el bien comtn sobre el bien individual, el desarrollo local y/o
sustentable con base en los ecosistemas que lo soportan y con expresiones culturales
que muestran la empatia social con los ciclos de la naturaleza. Esto es lo que permite
una emergencia innovadora de alternativas que reivindican la sabiduria tradicional y las

practicas denominadas con diversas opciones al modelo econdémico hegemonico, tales

21



Emma Gonzdlez Carmona

como las pricticas del buen vivir de las comunidades en diversas latitudes, evidentes en
formas de adaptacién, resiliencia, cohabitacién y evolucién junto con los ecosistemas
de su entorno; pero también se han podido librar, parcialmente, de las inercias de
dominacién econémica, cultural y politica y, como resultado, han generado y
recuperado précticas de organizacién del trabajo, tecnologfas, comercio, alimentacion,
incluso de educacién. De ahi que se tome una posicién epistemoldgica decolonial.*

A propésito de la episteme, Nieves (2011) destaca el trabajo de Las palabras y
las cosas de Michael Foucault, en donde la define como el conjunto de condiciones
que posibilitan un saber, un conocer en épocas y contextos culturales especificos.
Al respecto, esta misma autora alude al planteamiento de Morin, para resaltar que
el paradigma estd recursivamente unido a los discursos y a los sistemas que genera.
En esta organizacién recursiva “el generador tiene necesidad de ser regenerado por
aquello que genera, que determina a través de teorias e ideologfas, una mentalidad,
una visién del mundo” (Nievas, 2011, p. 97). En este sentido, el autor dice que
el paradigma tiene una mezcla de caracteristicas: lingiiisticas, 16gicas, ideoldgicas,
psiquicas y socioculturales.

Por otro lado, Dussel (2013) identifica que las practicas del buen vivir tienen sus
origenes en las sociedades equivalenciales’ porque permiten erradicar la pobreza y
hacer posible un mundo mds humano, en formas de vivir comunitario. Sin embargo,
en la interaccidon con las diversas manifestaciones de los enclaves del capital, surgen
hibridos innovadores que dan cuenta del desarrollo espiritual, del conocimiento
de los ciclos naturales y de la consiguiente simbiosis de la relacién estrecha entre el
ser humano-colectividad-naturaleza; esto es evidente en las formas de produccidn,
comercializacién y consumo, pero sobre todo en la gestién de su entorno natural,
como lo es el agua y el suelo.

Las expresiones actuales del buen vivir han trascendido en formas de convivencia
intercultural, expresas en Estados multinacionales. Las implicaciones trascienden en

el reconocimiento a si mismo y al otro y a lo otro, desde su humanidad, asi como

Representantes del pensamiento decolonial son: Enrique Dussel, Walter Mignolo, Anibal Quijano,
Boaventura de Sousa Santos, entre otros, cuyas elaboraciones tedrico-conceptuales permiten problematizar
los significantes excluidos por la reflexién epistemoldgica estindar: valores, ideologfa, afectividad, deseo,
politica y contexto social (Rodriguez Zoya, 2010a. En Rodriguez, 2011, p. 23).

La equivalencia, para Dussel (2013), se muestra en la gestién del excedente de los sistemas econémicos, y
la igualdad (o equivalencialidad) consiste en la distribucién justa de ese excedente entre los agentes de la
produccién.
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en las estrategias que hacen posible la construccién de un mundo donde quepan
todos los mundos, sin que nadie viva mal para que otro viva mejor, como lo plantean
los zapatistas.

Esta forma de vida emergente estd en permanente construccién; en tanto
planteamiento holistico, convoca al didlogo® de saberes tradicionales y cientificos,
en el cual subyace el principio de la relacionalidad, en donde todo tiene que ver con
todo, en todos los puntos y en todas las circunstancias.

Las expresiones de la vida en comunidad plantean soluciones elaboradas ad hoc
a los problemas y presiones de la vida, con el fin de satisfacer sus necesidades de
alimento, vestido y albergue en su medio ambiente y los subyacentes valores. En este
marco, tanto Ember como Peter y Pearson (2004) muestran las expresiones culturales
de numerosos aspectos de la vida, como de las conductas aprendidas, las creencias,
las actitudes, los valores e ideales, que muestran la cohesién de un grupo y de una

comunidad, donde se aprenden y reproducen los saberes.
EjE 2: EL BUEN VIVIR COMO EXPRESION EMANCIPADORA Y LIBERADORA

El buen vivir es una categorfa en permanente construccién, que da cuenta del
conocimiento holistico y por lo tanto de la conciencia de la complejidad de las
relaciones del ser humano con la naturaleza, Pachamama. Esto demuestra la posibilidad
de romper epistemoldgicamente con el paradigma de la ciencia moderna, basada en el
modelo baconiano, centrado en conocer las leyes de la naturaleza para dominarla, usarla
y cambiarla a su servicio. De manera fehaciente, las economias surgidas del modelo
de progreso emanado de la Ilustracién se han enfocado en extraer de la naturaleza
lo ‘potencialmente util’, desde la idea de recursos infinitos. Pero también el sumak
kawsay, como también se le conoce al buen vivir, permite dar cuenta de las diversas
formas de organizacién que posibilitan trazar lazos de solidaridad, de desarrollo local,
contrarias a imposiciones de modelos econédmicos que extraen, producen, comercian

y consumen con formas utilitarias, que irrumpen los ciclos de la naturaleza.

6

Aludiendo al principio de la complejidad general, Morin (2008, en Fair, 2011) habla del didlogo, con la
idea de incorporar un marco ético y politico que articule o religue las diferentes disciplinas en encuentro
mutuo y permita constituir una “hologramdtica’ u “hologrdmica”, para favorecer un nuevo método de
andlisis, a su vez multidimensional e interdisciplinar. Este didlogo fecundo, abierto y multidimensional
nunca pierde su autonomia relativa. La religacién contribuye a un mayor conocimiento del ‘objeto’ y a
una necesaria transformacién.
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El concepto de buen vivir, como estrategia de las comunidades que forjan su
identidad, se basa en la defensa de la soberania alimentaria y el mandato a los gobiernos
comunitarios para dar prioridad a cultivos nativos, consumo interno y economias
comunitarias, dado que la tendencia de sujecién de la naturaleza se ha llevado al
extremo por el modelo econdémico capitalista. En no mds de 100 anos y de manera
cualitativa, los corporativos perfilan el destino de la humanidad, que a todas luces es
de contaminacién y deterioro.

Las précticas de la comunidad se orientan a la defensa de la autosuficiencia y
contra la industria de alimentos, hidrocarburos y minerales que trasgreden las regiones
bioculturales para producir alimentos modificados genéticamente, a la par del uso de
toxicos que matan plagas y malezas, pero también de contaminacién y desaparicién
de especies y extraccién de petréleo y minerales para sostener un desarrollo econémico
y una forma de vida que ha cambiado las cadenas alimenticias y los ciclos de la
naturaleza, lo que incluye las cadenas alimenticias y los ciclos bioquimicos del agua,
oxigeno, nitrégeno, carbono y fésforo, con el argumento de generar riqueza y sostener
la vida en las urbes. A la par, estd implicita la usurpacién a través del control de
espacios, ya sea por propaganda ideoldgica o por guerras.

Cabe senalar que Toledo (2009) muestra que los impactos de un ‘experimento
sin control” ha llevado a la especie humana durante los recientes cien afos, pero sobre
todo ha modificado y/o afectado los ecosistemas del planeta Tierra de una forma
extensa y ripida que en ningin otro periodo de la historia humana.

En este sentido, no hay solucién econdmica, tecnoldgica, energética, social,
politica, institucional, epistemolédgica” o ambiental, si no hay fuerzas que enarbolan

el lema de que ‘otro mundo es posible’; es decir, que

las crisis son superables, entonces ese mundo visualizado debe construirse sobre la justicia
social, el respeto a la naturaleza, la re configuracién de los sistemas financieros, el cambio
de fuentes energéticas, la autogestién local y regional, la creacién de nuevas tecnologfas y

sistemas de conocimientos, etcétera (Toledo, 2009, p. 2).

El marco epistémico “representa un sistema de pensamiento, rara vez explicitado, que permea las
concepciones de la época en una cultura dada y condiciona el tipo de teorizaciones que van surgiendo
en diversos campos del conocimiento” (Garcia, 2000, p. 157. En Rodriguez, 2011, p. 27). De hecho,
muestra la trama de factores sociales (incluyendo aqui aspectos politicos, econdmicos, filoséficos, religiosos
e ideolégicos) que influye en la organizacién de una cosmovisién o concepcién del mundo, de la sociedad
y de la naturaleza.
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Como planteamiento comunitario e intercultural, para Bartra (2009) las expresiones
de las comunidades se encaminan a construir un mundo inclusivo de otros mundos,
en armonia con los otros y con la naturaleza, sin que nadie viva mal para que otro
viva mejor, como plantean los zapatistas. En este sentido, los Estados plurinacionales
comunitarios basan sus relaciones en el autogobierno, por consiguiente, cuentan con
determinacién de reconstruir sus territorios y naciones originarias, con referentes
legislativos, judiciales, electorales y de politicas propias sin mediacién de partidos
politicos.

Al respecto, Morin (2008) sefiala que “el paradigma emergente de la ‘complejidad
generalizada’ concierne a nuestro conocimiento como ser humano, individuo, persona
y ciudadano, [...] se trata de una propuesta ‘bio-antropo-cultural” (Morin, 1998,
p. 22. En Fair, 2011, p. 51) que, a partir de poner de manifiesto la historicidad, la
relatividad del conocimiento y la forma fragmentada y parcial en la que se instituyen
las disciplinas, es, a su vez, epistemoldgica, ética y politica.

Morin expresa que el proceso de conciencia comporta el reconocimiento de la
existencia, la realidad y el poder del paradigma que trasciende en “todas las instancias
cerebrales, espirituales, psiquicas, nooldgicas, culturales, sociales” (Morin, 1991. En
Nievas, 2011, p. 100).

“Es a partir de esta verdadera propuesta y apuesta de accidn ético-politica, contraria
a la tradicional visién de la ciencia como dominacién racional de la naturaleza” (Morin,
1998, p. 227. En Fair, 2011, p. 52), que “se refiere a la necesidad de promover lo que
denomina una ‘ecologfa de la accién’™ (Morin, 2008, p. 46. En Fair, 2011, p. 52),
“complementada con la ‘ecologia del conocimiento” (Morin, 1998, p. 11. En Fair,
2011, p. 52), que tome en cuenta la complejidad constitutiva del conocimiento, del
ser humano y de la propia realidad social, en interrelacién directa con los componentes
biolégicos, culturales, psicolégicos y sociales (Morin, 1999. En Fair, 2011).

EJE 3: RELACIONES SIMBIOTICAS Y DE EQUILIBRIO QUE GUARDA LA COMUNIDAD EN
SUS SABERES ANCESTRALES

La base dialogal de la discusién entre las éticas de filiacién ambiental, para Arancibia

(2011), tiene como horizonte explicativo el rescate de la dignidad de la naturaleza

como una tarea categorica. Asi,

25



Emma Gonzdlez Carmona

el mundo de los fendmenos constituye una parte de la realidad cierta, de la que el orden
y la organizacién espacio-temporal son caracteres intrinsecos. [Esto explica] que las
estructuras cognitivas hayan podido formarse y desarrollarse en el curso de una dialégica
auto-eco-productora, donde los a priori de la sensibilidad y del intelecto serfan elaborados
por absorcién/integracion/transformacién de los principios de orden y de organizacién

del mundo fenoménico (Arancibia, 2011, p. 82).
Aqui aplica Morin su perspectiva bioldgica, en donde

todo desarrollo viviente obedece a la 16gica auto-eco-organizadora que inscribe los
principios organizacionales del mundo exterior en el interior del ser [Esto explica] que el
conocimiento sea el fruto de una proyeccién de esquemas de inteligibilidad & priori sobre
los datos provistos [...] que restablece en nuestra visién la identidad de un objeto o de un

ser (Arancibia, 2011, p. 83).

Esto explica, para Bartra (2012), la razén para comprender que el buen vivir conlleva
de manera implicita la simbiosis entre las comunidades y la Pachamama, a partir de
redes de relacién complejas en los ecosistemas; por lo tanto, se crean posibilidades de
la riqueza de alimentos, pricticas productivas, técnicas sustentables, interpretaciones
del mundo y saberes de los ciclos de la naturaleza. Los pueblos originarios exigen
tener autogobierno de sus territorios, el reconocimiento a los dmbitos y soportes de
la religiosidad y la cultura tradicionales, asi como la preservacién del medioambiente
y las précticas agroecoldgicas, el derecho a la alimentacién y la soberania alimentaria
como ejercicios que reivindican el usufructo por parte de las comunidades de la tierra
y de todos los bienes naturales, incluyendo los del subsuelo.

En cuanto a la alimentacién, Rudifio (2020) reconoce dos complementos: uno
que se llama mercados de la tierra, puesto que fomenta la relacién entre los productores
y personas encargadas de las compras en los pueblos; y el segundo lo integran “las
comunidades de alimento” que involucran a los participantes de toda la cadena para
que sean coparticipes de la viabilidad de cada alimento en su localidad.

La otra tendencia de relacién con la naturaleza se evidencia en la capacidad de
resiliencia de las comunidades en sus ecosistemas. Al respecto, Acosta (2013) senala que
las muestras de pricticas en este camino alternativo tocan todos los dmbitos del actuar,

sean econdémicos, sociales, politicos, culturales, ambientales, tecnolégicos y de gestidn,
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entre otros. Esto permite reconocer que la diversidad cultural y medioambiental es
una riqueza intangible, base del sustento econémico, social y cultural; por esta razén
su cuidado, preservacién y promocién ha sido el punto central en las gestiones de
gobiernos y comunidades que reconocen a la naturaleza como la fuente de su calidad
de vida, por los lazos solidarios que la sostienen y reverencias de respeto a todo lo que
la integra. América Latina, a partir de una critica al desarrollo convencional, se halla
un proceso de reencuentro con sus raices.

El buen vivir, como estrategias de sobrevivencia, para Cervantes y Garcia (2013),
recupera saberes y pricticas propios de los pueblos, nacionalidades ancestrales y
comunidades de diversas latitudes. Ha desarrollado la chakra andina como modo de
produccién campesino de la unidad familiar y opcién viable productiva, ecoldgica,
econdmica, social y cultural, con base productiva de policultivos en especies y
variedades, con fines principalmente de autoconsumo; se erige del trabajo familiar,
en el que subyace como principio el manejo integral ecolégico de plantas de sombra,
maderables, medicinales, comestibles, etcétera.

Con respecto al modelo de produccién, Bartra (2012) evidencia la prictica de
la colectividad fraterna y solidaria; cuya légica campesina se basa en la articulacién,
produccién y consumo en evaluaciones unitarias; donde el factor decisivo es
determinado por las necesidades y aspiraciones de la familia. Ejemplo de ello es la
milpa, tal como se le conoce en México. En este espacio se desarrollan practicas
innovadoras que adoptan particularidades en relacién con los diversos ecosistemas
y, como agrosistema mestizo, incorpora especies y labores agricolas de diferentes
origenes, segtin las condiciones ecosistemas. Esto se traduce en que, al sembrar milpa,
se aprovecha la diversidad natural, a partir de estrategias productivas —unas de
autoconsumo y otras comerciales—, que incluyen semillas nativas y mejoradas. Con
ello se recurre a diversas pricticas de monocultivo y policultivo, asi como al empleo
de tecnologias de vanguardia, pero también de saberes ancestrales.

Dehecho, Quintal (2014) sefiala que la milpa es un indiscutible sistema productivo,
porque se realizan diversas formas de produccién, organizacién familiar y comunal,
ademds de representar la manifestacién de aspectos culturales de las comunidades.
Asimismo, Boege (2014) senala que el sistema milpa ha sido considerado como
el laboratorio central de la domesticacién de mds de cien especies comestibles en
Mesoamérica, aunque también reconoce la agresion, la destruccién y la sustitucién de

este sistema por la agricultura industrial.
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Una prictica cultural, de trascendencia en la comunidad, para Mendizébal y
Tibdn (2013), es la minga, conocida en México como el tequio, en donde la labor
colectiva que hacen las comunidades se ofrenda para el bien comun.

Otra expresién de la comunidad se relaciona con el cuidado de la salud, Gonzélez
(2014) sefala que en la lengua macegual se define la palabra salud como un estado de
felicidad o bienestar profundo. Asi, el nipaktok es el estar bien y alegre, el cual introduce
al anhelo de una vida saludable y la importancia del equilibrio en el propio cuerpo, la
interaccién considerada con el otro y las pricticas respetuosas sobre el entorno.

La salud, desde el punto de vista de Toledo (2009), se alcanza mediante la accién
conjunta del consumo de alimentos sanos, materiales no téxicos, agua limpia, adecuados
dispositivos sanitarios y el empleo no de una, sino de varias tradiciones médicas.

La salud en el buen vivir de las comunidades se expresa, segiin Gonzdlez (2014),
como una practica donde los elementos que intervienen para tener una vida saludable,
incluye: a) equilibrio en el cuerpo. En nihuatl, lo contrario a la salud es tener alguna
enfermedad. Es por esto que, para contar con una vida saludable, es necesario el
manejo adecuado de estos dos elementos; b) los alimentos que son maneras de regular
nuestro bienestar, de acuerdo con nuestra naturaleza para encontrar esa armonia y la
armonia con el otro y con el entorno. Desde la cosmovisién macegual, en similitud
con otras culturas y pueblos originarios, la tierra es nuestra madre y en el entorno
coexisten los guardianes que resguardan los elementos como el agua y el fuego.

El buen vivir, como estrategia de conservacién de la biodiversidad, muestra el
patrimonio biocultural que sostuvieron y sostienen las comunidades de indigenas
y de campesinos; es decir, el desarrollo de las diferentes précticas sociales se realizé
estrechamente con las caracteristicas ambientales de las diversas zonas que permitieron
formar una identidad colectiva, cuya adaptacién y preservacién permitié la generacién
de tecnologfas y formas de organizacién. Con ello se reconoce que el buen vivir,
en el marco de los pueblos originarios, permite “recoger nuestras raices” indigenas
con “principios y practicas de equilibrio entre los hombres, mujeres, Madre Tierra,
espiritualidades, culturas y pueblos” (Olivé, 2014, p. 11).

Un ejemplo es el caso de México que es el centro de origen del maiz y a la vez
representa la mayor riqueza en diversidad genética de este alimento y de sus parientes
silvestres en el mundo. Cada ano nuestro pais representa “20 veces la biodiversidad
que hay en los bancos de semilla del mundo, sobre la que se ejerce gran presién

de seleccién (una semilla de cada cien) para favorecer aquellas que, por sus rasgos
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morfoldgicos, representan el ideal para su consumo pluricultural” (Turrent y Espinosa,
2013, p. 20).

Por el contrario, el modelo de extraccion capitalista ha llevado a que, en una
quinta parte de la Tierra, todavia se puedan encontrar recursos forestales nativos.
Al respecto, Sfeir-Younis (2009) expresa que aproximadamente el 20% de todas las
especies se extinguirdn en los préximos 20 afios y, hoy, casi el 50% de las especies de
plantas estdn en riesgo de extincion.

Steir-Younis (2009) exhibe las grandes variables como: la poblacién y el cambio
demogrifico; la pobreza aguda; la destruccién ambiental global y local; la velocidad
del cambio social; el de los sistemas de valores, y la creacién de bienes publicos
nacionales y globales.

Eneste sentido, Boege (2014) identifica que los territorios de los pueblos originarios
o indigenas son y han sido centros de origen y/o de diversificacién biocultural y de
organizacién social que ha promovido el cuidado, la conservacién, el desarrollo y
el enriquecimiento fitogenético en los ecosistemas; cuya base cultural se manifiesta
en los proyectos del buen vivir. En estas expresiones se han construido proyectos
enddgenos de desarrollo econémico, politico y social, como los de los territorios
zapatistas. De hecho, esta territorialidad es la expresién de formas de organizar y
ocupar los territorios mediante el ejercicio del poder.

La biodiversidad se relaciona con la diversidad cultural; esto se traduce en
considerar a las regiones de México como centros de diversificacién biocultural.
Se trata de territorios ocupados desde antes de la Colonia por pueblos indigenas y
comunidades campesinas de origen mesoamericano, que han logrado sobrevivir por
la incorporacién de saberes, tecnologias y especies ajenas a los propios ecosistemas
de otras partes del mundo que, a la par, generan paisajes resilientes® —aunque no
siempre— en donde la produccién y adaptacién de variedades provenientes de
latitudes a ecosistemas nativos se vincularon con estrategias productivas adaptadas a

cambios econémicos, biofisicos y culturales, como es el caso de la milpa.

En términos generales, resiliencia se refiere a la capacidad de un organismo o sistema de asumir flexibilidad
en situaciones limite y sobreponerse a ellas. Este término ha sido utilizado por las Naciones Unidas como
estrategia para la reduccién de riesgo en comunidades, tanto en lo cultural como en lo material, desde la
premisa de que la resistencia o adaptacion permite la funcionalidad del sistema, determinado por el grado
en que cada sistema social es capaz de organizarse a si mismo y la habilidad de incrementar su capacidad
de aprender y adaptarse, incluyendo la capacidad de recuperarse de un desastre (Naciones Unidas. En
Moreno, 2013, p. 6).
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El papel de la organizacién social de las comunidades agrarias para Boege
(2014), sean indigenas y/o comunidades campesinas, ha permitido controlar los
bienes colectivos y la comercializacién. Se trata de organizaciones con preceptos
comunitarios que resisten al despojo de las empresas transnacionales, a los medios de
difusién cooptados, al crimen organizado, y a la par, defienden y protegen la vida en
sus territorios.

Esta préctica social de organizacién, como sistema dindmico, segin Olivé
(2014), incluye elementos que estdn intimamente relacionados e interactian entre
ellos. Destaca un conjunto de agentes con capacidades y propésitos comunes,
quienes interactdan entre si y tienen transacciones con el medio, proponiéndose
tareas colectivas y coordinadas; los agentes tienen transacciones con los objetos e
interactan con otros agentes; un conjunto de acciones que estdn estructuradas. Las
acciones involucran intenciones, propésitos, fines, proyectos, tareas, representaciones,
creencias, valores, normas, reglas, juicios de valor y emociones.

Ahora, en relacién con la gestién y manejo del agua, como liquido vital, Rodriguez
(2014) explica que muchas comunidades y organizaciones de la sociedad civil que
acompafan estos procesos estdn relacionadas con el agua, con el medio ambiente o
con el derecho a la alimentacidn, a través de pricticas de captacién, almacenamiento
de agua de lluvia para uso doméstico; lo que permite tanto el consumo humano directo
como el riego de traspatios. Debido a las responsabilidades en la alimentacién familiar,
el conjunto de trabajos domésticos y el cuidado de los animales, las mujeres son quienes
usan el agua para los traspatios, lo que abona a una alimentacién de mejor calidad para
sus familias y quizd, en cierto momento, para comercializar parte de su produccién.

Estas prdcticas comunitarias, para Moctezuma e Illsley (2014), son un ejemplo
de soluciones a los problemas hidricos a escala local, y en el conjunto de las cuencas
del pais, puede potenciarse con pequefas soluciones autogestivas ‘de abajo’ que
incorporen el saber y el trabajo comunitarios.

CONCLUSIONES/RESULTADOS
La vida en comunidad, en el marco del buen vivir, es una prictica de respeto a lo

sagrado de la naturaleza; en tal sentido, ésta es sujeto de consideracién moral y por

lo tanto las comunidades han asumido el cuidado de manera responsable con sus
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précticas de produccién, comercializacién y consumo. El planteamiento que resume
el sistema ético que sustenta estas pricticas en comunidad, es que haya posibilidad de
construir un mundo donde quepan todos los mundos, sin que nadie viva mal para
que otro viva mejor.

El reconocimiento implicito de la relacién humano-colectividad-naturaleza en el
buen vivir muestra un camino alternativo e hibrido, con estrategias de sobrevivencia
que se sustentan en la vida cotidiana del pueblo, de los saberes ancestrales transmitidos,
asi como del ejercicio de responsabilidades de la convivencia fraterna y de amor a la
naturaleza; en donde se practica el principio de la relacionalidad, donde todo tiene
que ver con todo, en todos los puntos y en todas las circunstancias.

El sumak kawsay o buen vivir, hoy, incluye las reivindicaciones tradicionales de
las comunidades mestizas de campesinos y de poblaciones indigenas, que por cinco
siglos han estado marginadas; sin embargo, una vez que se han reconocido, han
incursionado en caminos de liberacién para lograr ser lo que nunca fueron.

Las comunidades han tomado el poder con sus propias formas de gobierno. La
gestién de sus actividades que los religan con la naturaleza se basa en el respeto a la
Pachamama con un sentido de sacralidad; sus pricticas agricolas y formas de trabajo
son parte de la simbiosis de las diversas comunidades con los distintos ecosistemas, lo
que derivaron en un reconocido origen de diversos cultivos.

La esencia del buen vivir es la relacién entre comunidad, tierra y naturaleza,
expresada en su vida cotidiana y en poblaciones que estdn en proceso de aprendizaje,
a partir de sus diversos contextos de emancipacién y liberacién.

Este diseno social de la comunidad, buen vivir, es producto de luchas por la
emancipacion, autodeterminacion y laliberacién de précticas de explotacién impuestas
desde la Colonia. Como expresiones de una ética practica, el buen vivir se convierte en
un referente ético, donde se construyen puentes dialogales de todos los que participan
al interior y exterior de las dindmicas de la comunidad; al ponderar la conciencia de
la identidad de los pueblos originarios, ha producido una revolucién paradigmdtica,
lo que ha permitido modificar las condiciones socioculturales impuestas por el
paradigma occidental en todas sus expresiones, a saber, antropocéntricas, eurocéntricas
e instrumentales, entre otras.

América Latina es espacio emergente de reflexiones éticas discutidas desde la
periferia en donde se integran los ejes de educacidn, politica, sociedad, ecologia,
ciencia y tecnologfa.
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UNIVERSIDAD Y SOCIALIZACION DEL APRENDIZAJE:
COMPLEJIDAD Y VULNERABILIDAD EN EL DISCURSO AMBIENTAL

Daniel Alberto Fabila Reyes'

El presente texto tiene por finalidad introducir al lector en la problemdtica de la
educacién de acuerdo con la conceptualizacién de la complejidad que desarrolla
Morin, ya que, en la formacién educativa del psicélogo, en el ramo instruccional,
se implementa este tipo de orden, pero es necesario crear hdbitos relacionados con
la formacién en la prictica entre los docentes y los estudiantes (Amadeo, 1999).
La ensefanza resulta bidireccional, tanto tedrica como prictica (Garcia, 1988),
propiciando un aprendizaje independiente.

La propuesta que aqui se presenta estd dividida en cuatro apartados y una
conclusién; el primero se refiere a la consolidacion de la socializacién del aprendizaje,
que en sus adentros fundamenta las acciones que remiten a la historia en particular
de cada estudiante; en segundo lugar, se describe a la complejidad en un discurso
ambiental, que coadyuva a posicionar el contexto como un aliciente a lo que se ha
obtenido en una formacién académica, aqui es cuando el aprendiz se vuelve maestro
con la pericia de su dmbito profesional.

En el tercer apartado se establece lo referente a la postura del framing, es decir,
el reconocimiento de posibilidades y limitaciones en la toma de decisiones respecto
a los elementos necesarios en una direccién personal y activa. El cuarto remite a
la vulnerabilidad en el discurso ambiental, que no es otra cosa mds que la manera
asertiva de la puesta en préctica de lo revisado en el proceso 4ulico, en una formacién
integral y sumativa.

Respecto a la pregunta de ;cudles son los elementos del discurso ambiental en
la complejidad de la socializacién del aprendizaje en estudiantes de la Licenciatura
en Psicologia? en las conclusiones se da como respuestas que esos elementos los
encontramos en todo aquel agente que pueda componer a la complejidad, ya que se
involucra al profesional con su pericia para desenvolverse dentro de una comunidad
determinada, por lo cual, también se analizard aquellas herramientas con que se
cuentan para este logro educativo, en una construccién constante (Ausubel, 1976).

' Facultad de Ciencias de la Conducta, Universidad Auténoma del Estado de México. Correo electrénico:

danpsico21 @hotmail.com
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Es asi que la teorfa del pensamiento complejo de Morin es un campo de
acertamiento donde el autor francés ahonda en los confines del pensamiento reflexivo
y moral, lugar que afiade reconocer cuando argumenta que cada persona tiene su
propia visién de los hechos sin claudicar en errores, ademds de estar influida, e incluso
hasta cierto punto adoctrinada, por los principios en los que, inconscientemente, su
centro educativo, su grupo social o familia le han inmerso.

Se encuentra explicito que la moral es algo que varfa en demasia dependiendo
la funcién de donde se ha originado; empero, lo cierto es que con el desarrollo de la
sociedad tal y como se presenta en la actualidad, parece ser que la moral local ya no es
algo tan sélido y efectivo en el vilido tenor de antafio.

En lo que respecta al tépico de enlace que es el framing para conceptualizar las
delimitaciones de las diversas formaciones profesionales, en este caso se toma como
ejemplo a los estudiantes de la Facultad de Ciencias de la Conducta de la Universidad
Auténoma del Estado de México y se alude a sus alcances personales en el dmbito de
lo profesional, por lo cual, dentro de la filosofia de Morin, se propone la idea de optar
por una visién mds holistica de lo que acontece alrededor del sujeto, tanto en términos
de conocimiento cientifico como de percepcién ético-moral, y con ello comprender
que, mds que culturas diferenciadas, se forma parte de una enorme cultura planetaria.

Lo que resalta en un andlisis con etiopatia constructiva, derivado del conocer la
teorfa del pensamiento complejo, es que trata de exponer como se deberia fomentar
esta visién. Precisamente este articulo va enfocado a tratar de explicar con mayor
detalle dicha propuesta, aunado a una postura de framing donde se reconocen los
limites y alternativas de accién.

En suma, parece ser que la teorfa del pensamiento complejo indica una nocién
alterna con una implicabilidad de momentos y construcciones metaféricas acunadas
por el filésofo y socidlogo francés de origen sefardi Morin (2011); esta idea hace
referencia a la capacidad de conectar diferentes dimensiones de la realidad, la cual
se ha caracterizado por ir adquiriendo cada vez mds componentes a medida que la

humanidad ha progresado.
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SOCIALIZACION DEL APRENDIZAJE

En sus escritos, Morin (2005) llama a tomar conciencia de lo que identifica como
‘inteligencia ciega’, es decir, la que produce ignorancia del mundo real y de la forma
de ser humana. Este concepto lo retoma de Descartes, quien formulé el paradigma,
basado en los principios de disyuncién, reduccién y abstraccién, cuyo conjunto
constituye el ‘paradigma de simplificacién’; este paradigma desarticulé al sujeto
pensante y a la cosa extensa, con ello a la filosofia en relacién con la ciencia; postula
como principio de verdad las ideas ‘claras’; esto es, el pensamiento disyuntor mismo.

Con este paradigma se produjeron grandes avances en el conocimiento cientifico
y en la reflexion filoséfica, pero en el siglo xx comienzan a revelarse sus consecuencias
negativas. Es asi como se observa el divorcio entre ciencia y filosofia que privé a la
primera de toda posibilidad de conocerse, ademds de reflexionar y tener una visién
cientifica de si misma.

Dentro de la época, Morin (2011) observa el mundo como un todo indisociable,
donde el espiritu individual de las personas posee conocimientos ambiguos,
desordenados, que necesitan acciones retroalimentadoras (Amadeo, 1999) y propone
un abordaje de manera multidisciplinaria. Pues el hecho se construye a partir de lo que
se desea (Fabila, 2013) y se quiere realizar (intencién de vida) y no en la suposicién de
un futuro que ademds supone un régimen incierto y hasta frustrante (proyecto de vida).

Morin manifiesta que la innovacién presupone una cierta desorganizacién y
relajamiento de tensiones estrechamente vinculados con la accién de un principio
reorganizado. Por lo cual, segin Ausubel (1976), la ensefanza debe congraciarse a
necesidades reales, ya que en paises como Reino Unido, Alemania, Estados Unidos y
Japén asi se fundamentaron sus diversas modalidades de formacién profesional.

A mayor complejidad, mds detalles sobre la sociedad en la que se vive; aqui
la persona no deberia pensar reduciendo lo que se evidencia con su actitud, ni
decantarse por una postura en funcién de uno o pocos hechos. Asi pues, en el terreno
de la educacion, debido a las caracteristicas de la sociedad actual, es evidente que los
sujetos son Gptimos para tener una opinién bien fundamentada, se debe instaurar un
momento de reflexion acerca de la informacién que recibe; a dicha capacidad reflexiva
es lo que en Morin se encuentra como pensamiento complejo.

El pensamiento complejo es, en esencia, una alternativa que tiene intencién
globalizadora, es decir, que trata de abarcar todos los fenémenos de los que se forma
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parte vital, pero considerando que sus particularidades son eventos diferentes, por
lo que se respeta su unicidad en la estructura; alegéricamente, dicho concepto es
totalmente contrario al del pensamiento simplificante, el cual unifica todo el
conocimiento a una sola cosmovisién, anulando la posible diversidad y encaminando
ala persona, sea estudiante o incluso el propio profesor, a una situacién de inteligencia
ciega en la que lo relevante es dirimir su realidad y garantizar sus recursos.

En estos recursos, el término de complejidad, dentro del pensamiento de Morin,
puede ser representado como una especie de gran red, cuyos delgados hilos se entrelazan
y relacionan sus componentes; dichos elementos son eventos, acciones, interacciones,
retroacciones, determinaciones, o bien, azares que conforman al mundo de las ideas
en comunidad.

El pensamiento complejo en la socializacién del aprendizaje atiende a cuestiones
tanto profundas como banales, nunca a un ensimismamiento conceptual ni gradual,
como la preocupacién atemporal sobre hacia dénde ird a parar la especie humana y si
esta cualificacidn se estd perdiendo en un limbo desidentificado moralmente; con ello,
los problemas sociales que van surgiendo cada década y la forma en que se pueden
resolver con una adecuada educacién, se evitan posibles embates personales que se
congracian en su actividad en un framing profesional.

Este enmarcamiento del framing para el pensamiento complejo no es algo innato,
tiene su proceso y proceder en el que se debe educar y potenciar su aplicacién. El
filésofo especializado en pedagogfa, Lipman (1991), opinaba que era extremadamente
necesario inculcar este tipo de pensamiento a los ninos desde edades tempranas.
El pensamiento complejo tiene la destacable caracteristica de no aceptar un hecho
como algo tajante e indudablemente creible, sino potencializar la bisqueda de otras
opciones, explorar e indagar hasta qué punto lo percibido es cierto o no, corroborando
la precariedad o asertividad de los gestos que fundamentaran la sapiencia en el
acontecer humano.

En definitiva, la socializacién del aprendizaje dentro de un alud de ideas inertes,
insiste en su aplicabilidad y replicabilidad; por ello, desde la perspectiva de Morin
(2005), se presentaria como una forma de inteligencia ciega, pues las aulas expresan
un A-B-Cy en la aplicabilidad social el psic6logo se enfrenta a un C-A-B, e incluso un
Z redimensionado; por ello la complejidad hace vulnerable a dicha socializacién en
la proyeccién de estudiante a necesidad contextual, por lo cual, se debe esmerar en la

utilizacién de la cognicién psicosocial que promueve de mejor forma su reproduccién
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del salén de clases directo a casos concretos en lo externo de la vida cotidiana, en una
comunidad determinada (Berger y Luckmann, 1983).

COMPLEJIDAD EN EL DISCURSO AMBIENTAL

Para llegar al discurso ambiental, Morin (2004) define la complejidad como un
fendmeno cuantitativo, una cantidad extrema de interacciones e interferencias, donde
todo sistema autoorganizador (viviente) combina un nimero importante de unidades;
este fenémeno lo podemos observar en las moléculas de una célula que permiten la
reproduccién celular en un organismo. Andlogamente, cada elemento microscdpico
serfa cada discente, lo que propondria una fuerza evidente en su captacién para
reelaborar una realidad social determinada, colocando el conocimiento académico en
aras de una solucién real a las afueras de su dmbito, pues es una sociedad necesitada
de soluciones concretas, sin ficcién ni estereotipos.

La complejidad comprende incertidumbres, indeterminaciones, fendémenos
aleatorios. En cierto sentido, siempre estd relacionada con el azar. Es una situacién
de orden y desorden, pero una mezcla intima, necesaria en la continuidad de la
cotidianidad, diferente del orden y desorden que se puede apreciar desde el cimulo
estadistico (Morin, 2005).

En el terreno de la complejidad en el discurso ambiental existen cuantiosas
definiciones basadas en su aplicacidn, situacién y problemas; para dimensionar el
término se debe establecer que, en este caso, se colocan a consideracidn de su exégesis
dos paradigmas que en lingiiistica hacen diferentes asunciones sobre la naturaleza
general de la lengua y los objetivos de esta. A dichas muestras a veces se les designa con
diferentes acepciones, realidad expresa en lo que Newmeyer (1983) llama paradigma
formalista, que es similar al estructuralista de Hymes (1974) y alo que Hopper (1988)
llama gramitica a priori.

Cabe sefalar que el paradigma funcionalista se le conoce también como emergente
o interactivo, donde ambos paradigmas adoptan diferentes asunciones sobre los
objetivos de una teoria lingiiistica; por ello, como se puede argiiir, en los adentros
de la complejidad en el discurso ambiental se promueven métodos precisos para el
estudio de la lengua y su interpretacidn, al igual que en la naturaleza de los datos y el

tipo de evidencia promovida.
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Sin embargo, se concluye que existen dos enfoques bdsicos del término
discurso ambiental, el primero es el de Steele (1975. En Heritage, 1990), quien lo
define, en términos de consultorfa, como un asunto que proporciona ayuda sobre
el contenido, proceso o estructura de una o de un conjunto de tareas, en que el
consultor (docente) no es efectivamente responsable de la ejecucién de la misma”
(pp- 290-350), sino que ayuda a los que lo son. El segundo enfoque es el de Greiner
y Metzger (1983, citado en Heritage, 1990), quienes arguyen que la consultoria en
un proceso de discurso ambiental “es un servicio de asesoramiento contratado por y
proporcionado a organizaciones por personas especialmente capacitadas y calificadas
que prestan asistencia’ (pp. 290-350), de manera objetiva e independiente, para
poner al descubierto los problemas de gestion, analizarlos, recomendar soluciones a
esos problemas y coadyuvar, si se les solicita, en la aplicacién de soluciones.

Para el presente documento, es conveniente senalar que se considera como
ejemplo dentro de la Universidad Auténoma del Estado de México, a los alumnos
de la Licenciatura en Psicologfa, y asi congraciar su correspondiente socializacién
del aprendizaje en aras de la aplicacién de los conocimientos obtenidos en el
transcurso de su formacién profesional, a las posibles implicaciones dentro de las
diversas comunidades que se pueden encontrar en un pais como México. Entonces, la
complejidad y la vulnerabilidad en el discurso ambiental se observa en el quehacer de
los profesionistas cuando se adhieren a la cotidianidad social, por eso se expone como
discurso ambiental, ya que inerva a los intereses de los estudiantes en esta disciplina,
a ponderar su cualificacién profesional, si su formacién fue integral y, desde luego,
si el individuo se esmerd todo el tiempo en ser experto en la materia, gestando asi
la posibilidad de defender su trayectoria académica con los embates de la prictica
profesional, en la cual se tienen que cubrir necesidades cientificas de una sociedad
determinada.

La complejidad en el discurso ambiental atiende el ser que considera, en esta
perspectiva, que la educacion debe ir encaminada a fomentar la reflexién en sus
estudiantes, pues la préctica se dirige a un encuentro sustancioso y sin prolegémenos
en que los alumnos no deben aceptar los hechos como algo indudablemente verdadero,
sino que deben inmiscuirse hdbilmente en su sustancia; asi, auténticamente hicieran
uso del método cientifico, deben abrirse a un debate cualitativo que arroje posibles

explicaciones alternativas al conocimiento aprendido.
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Asi pues, Morin expone los principios bdsicos para la educacién del futuro
basindose en la complejidad comprendida en sus adentros; complejidad que no
quebranta la cualidad de absorto en el discurso ambiental, sino que constata la
incipiente idea en la que toda sociedad, independientemente de su cultura, sus artes y
costumbres, deberfa tratar de fomentar la reflexién en su poblacién.

FRAMING CON DIRECCION DE ASSESMENT

Para los estudiantes de pregrado en una disciplina como la psicologia, se debe
considerar que la teoria del encuadre o framing explica primordialmente la forma en
que se focaliza la percepcién con respecto a lo que acontece en la vida cotidiana, ya que
la manera de percibir el mundo depende mucho de cémo se adquiere la informacidn;
lo que conlleva a conocer y dimensionar de mejor manera el enmarcado de actuacion.

En un presagio de optimismo y equidad de oportunidades adquiridas sibitamente
en un anclaje comercial de la percepcién derivada de una poblacién, es que posturas
como la de Castoriadis (1983) arguyen que el imaginario social arremete a la vocacién
del servir, con ello se observa un colectivo que incide en la imagen que se tiene de la
profesién en psicologia. Dichas aportaciones, generadas mediante estudios, se han
englobado en lo que en el mundo cientifico se ha denominado teoria del framing.

Es necesario precisar que al utilizar el término inglés framing, se ha pretendido
asumir una postura ecléctica que concilie las distintas traducciones posibles, como
“enfoque”, “encuadre”, “marco” o incluso “formato”. Ahora bien, desde este trabajo
se propone considerar el empleo de “teoria del encuadre” como equivalente a “teoria
del framing”, puesto que ambos modos de expresion responden al mismo objeto de
analisis, sobre todo cuando se refieren al 4mbito de los medios de comunicacién, asi
como su interpretacién. No obstante, en algunas ocasiones y precisamente por su
utilizacién en otros dominios cientificos, parece mds adecuado hablar de frames o
framing, puesto que la traduccién no resulta tan precisa.

Ahora bien, la diferencia entre los hechos de un discurso ambiental y el framing
estriba en la forma de inclusién; aqui se puede observar el proceso de assesment
que es un recurso de evaluacién basado en diversos enfoques, uno de ellos es el de
competencias, pues el discurso ambiental se promueve como observador, mientras

que el framing es un modelo de aplicacién en el que existe una corresponsabilidad de
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los resultados obtenidos de la asesorfa. En dichas acciones se contempla un cardcter
que responde a una dirimida unidad docente-discente (Tobén, 2009).

El binomio docente-discente se comporta como vigfa durante toda su evolucién,
lo que conllevaria a un debate similar al que presentaban Taylor, Frank y Gilbreth,
asi como Gantt y Emerson, como parte de la organizacién cientifica del trabajo,
y quienes impulsaron de alguna forma el desarrollo de la consultoria apremiando y
atenuando la cualificacién de los egresados de una formacién académica, en este caso,
como lo es la psicologia.

En el binomio ambiente y formacién, la complejidad es la cualidad de lo que
estd compuesto de diversos elementos interrelacionados. En términos coloquiales, la
palabra complejidad dentro de la estructura del framing tiende a ser utilizada para
caracterizar un conjunto intrincado y dificil de comprender, lo que conlleva una serie
de interpretaciones locales que emancipan a la obviedad del hecho en su existir.

En este acto de la obviedad, se propone un reconocimiento y acercamiento a
las conductas del ser humano, lo que conlleva a que la complejidad se presente en
torno a un sistema compuesto de partes interrelacionadas que, como un conjunto,
exhiben propiedades y comportamientos no evidentes a partir de la suma de las partes
individuales, para no ser deterioradas por situaciones grupales (Lakoff, 2007); se
puede decir que un sistema complejo normalmente no es complicado, lo que permite
estudiarlo; una vez entendido, se encuentran mecanismos muy simples que producen
complejidad.

Los procesos de enmarcado (framing process) de la persona en la vida cotidiana
constituyen los procesos de produccién de significaciones a través de los cuales se
asigna significado comunitario a las situaciones y luego se les interpreta, por lo
cual, las definiciones de una situacién son construidas con base en los principios de
organizacién que gobiernan tanto a los eventos sociales como a la participacién de los
actores, pues mediante el concepto de framing Goffman (2006) explica esos principios
de organizacién, donde un marco de referencia primario permite a su usuario situar,
percibir, identificar y etiquetar una serie de sucesos que le emancipan de un desvio en
sus metas.

En suma, la consultoria en un dmbito cientifico donde se preestablece un modelo
representativo e interpretativo, como lo es el framing con direccién de assesment,
permite que la formacién académica en la actualidad se presente bajo modelos cuya

iniciativa es siempre el observar el contexto real de su aplicacién y los sujetos con los
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que se trabaja en un proceso situacional de verdad; aqui los marcos de significacién
para la accién colectiva son marcos que irrumpen en una arena ya ocupada por un

marco ya establecido con el cual entran en competencia.

VULNERABILIDAD EN EL DISCURSO AMBIENTAL

La vulnerabilidad es un proceso que logra su expansién cuando se abre a elementos que
pueden incidir en un cambio radical en los agentes que la presentan. La formalidad
en la educacién no es un campo excepcional ante esta posibilidad y es aqui cuando
se advierte un trasfondo inocuo que puede reelaborar sus intenciones; se puede decir
que hay complejidad dondequiera que se produzca un momento de vulnerabilidad en
un enmarafamiento de acciones e interacciones (Ruiz, 2012). Por lo cual, el discurso
ambiental se refiere a los procesos en los que se encuentra inmerso el estudiante de
psicologia dentro de su formacién profesional, pues le muestra una complejidad
envolvente y rapaz que proviene de la existencia de fendémenos aleatorios donde
no se pueden determinar y que, ademds, empiricamente, agregan incertidumbre al
pensamiento.

Existe la posibilidad de que un ser humano conozca la complejidad y la forma es
a través de las vicisitudes de la vida misma, donde se puede observar un polo empirico
y un polo légico; la complejidad aparece cuando concurre a la vez en dificultades
empiricas y dificultades légicas.

Se conoce como dificultades empiricas cuando en la complejidad se reconoce el
efecto mariposa, que alude a los cambios que puede producir una mariposa que bate sus
alas en un lugar lejano y que, por una serie de causas y efectos puestos en movimiento,
se llega a provocar un tornado en otro sitio del mundo. Esta vulnerabilidad en el
discurso ambiental lleva a conocer el trasfondo de la complejidad, que tiene que ver
con lo que Pascal habia expresado en su tiempo, arguyendo que todas las cosas son
ayudadas y ayudantes, todas las cosas son mediatas e inmediatas, y todas estdn ligadas
entre si por un lazo que conecta unas a otras, aun las mds alejadas.

En esas condiciones se considera imposible conocer las partes si no se tiene el
todo, pero quizd sea imposible conocer el todo si no se conoce las partes. Esta es la
complejidad y Morin (2005) resalta el hecho de que nada estd realmente aislado, sino

que estd en relacién.
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En esta perspectiva psicosocial, actualmente la exégesis de un movimiento global
de la vulnerabilidad en la plataforma educativa (Sahlberg, 2012) presenta lo que se
ha modificado en aras de la bisqueda de objetividad dentro de la escolarizacién, que
es lo referente a lo mercantil (Anderson, 2013), la llamada transnacionalizacién de
las politicas educativas (Ball, 2008), propiciada por el triunfo y consolidacién de un
proyecto globalizado.

Y es que la manera en que se ha incentivado al hallazgo de una pluralidad
en los procesos de ensenanza-aprendizaje, ha sido por medio de un transcurrir
psicosociohistérico y hasta biolégico. Hargreaves y Shirley (2009) plantean que
estas transformaciones con cardcter general y mundial pueden ser comprendidas con
diversas alternativas para el leve cambio educativo.

La cognicién es un elemento vital en los estudiantes para exponerlo al servicio de
la mejora de los objetivos del aprendizaje, resguardando los principios democraticos
y el sentido directivo en el mundo 4ulico que cada escuela brinda a su pertinencia
formativa (Hargreaves y Shirley, 2009), basadas en las légicas mercantiles y de gestién
empresarial, lo que define un novedoso valor a las relaciones y subjetividades del
escenario educativo (Ball, 2008; Carrasco, 2013).

A partir de Cornejo (2005), en el panorama educativo se vierte inevitablemente un
marcaje de normatividad donde la vulnerabilidad social preexistente con el marco del
contexto nacional se instala gradualmente en un dmbito de regimiento ambiental, asi en
como una derivacién negativa originada por las caracteristicas socioculturales del hogar,
las cuales actuarfan sobre el rendimiento y desempefio educativo.

Entonces, se puede comprender por vulnerabilidad en el discurso ambiental,
aquella condicién dindmica y con complejidad que resulta de la interaccién de una
multiplicidad de elementos de riesgo, también de proteccién, que transcurren en el
ciclo vital de un ser humano y que se manifiesta en conductas o hechos que proveen
de un determinado riesgo social, econémico, psicoldgico, cultural y ambiental
(Sabuda, 2010).

En cuanto a la pregunta: ;cudles son los elementos del discurso ambiental en
la complejidad de la socializacién del aprendizaje en estudiantes de la Licenciatura
en Psicologia? se tiene por respuesta que todo aquel agente que pueda componer
a la complejidad, ya que se involucra el experto con su pericia para desenvolverse
dentro de una comunidad determinada, lo que comprende desde incertidumbres,
indeterminaciones, fenémenos aleatorios, hasta el azar.
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La intencionalidad alude al concepto de rigor de lo que se obtiene como
conocimiento en las aulas de educacién superior, pues se expresa con la vida cotidiana
(Berger y Luckmann, 1983), presentando en todo momento su replicabilidad en
aras de soluciones sociales. En el campo educativo algunos autores como Martinez,
Quintanal y Téllez (2002) senalan a Patouillet, en Estados Unidos, como el pionero
de la consulta en la socializacién del aprendizaje en un discurso ambiental integral
entre docente y discente.

La condicién de las actividades de framing de todo movimiento social es la
construccién de un marco de injusticia; entonces, en el quehacer docente se originaria
un posible campo de fructificacién para sosegar dicho panel de incertidumbre;
solamente en la escucha activa estd el interés por el cual todo movimiento importante
se apoya y promueve, en algin tipo de revisién normativa, en el entender moralmente
su camino.

La forma mds importante de revisién normativa que pueden traer consigo los
movimientos sociales consiste en la produccién de nuevos sentidos de lo que es justo
e injusto dentro de una sociedad, por lo que se debe incentivar el constante debate;
en este sentido la injusticia no equivale a la concepcién de un problema y los intentos
por solucionarlo, més bien se relaciona con la forma en que un conflicto es percibido;
de esta manera se puede decir que, en general, un bien social puede ser percibido ya
sea como un infortunio o como un estado de injusticia, quedando claro a través de
la reflexién que no es el contenido mismo de la dificultad lo que determina una u
otra percepcion.

Es importante enfatizar que la complejidad que desarrolla Morin no se reduce a
la incertidumbre, sino que resulta ser una propuesta que presenta un eje crucial para
la formacién educativa que aplica el psicélogo en el ramo instruccional, lo que indica
la necesidad de crear habitos y costumbres que sean bidireccionales en la relacién
entre docentes y estudiantes, tanto en la teorfa como prictica; en esto se encuentra
la consolidacién de la socializacién del aprendizaje. La vulnerabilidad siempre se
encontrard presente, pero depende el estigma social y profesional que impere en la
personalidad del sujeto respecto a las actitudes y aptitudes necesarias para corroborar
la teorfa en comunién con la idea emperica del ser, que en sus adentros fundamenta
el discurso ambiental.

En el contexto universitario se corrobora la capacidad de ser aprendiz para que,
en un tiempo posterior, se vuelque en el dmbito profesional de forma éptima. Si bien
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es cierto que el framing reconoce las posibilidades y limitaciones en lo que respecta
a la toma de decisiones para llevar a cabo los elementos necesarios en una direccién
personal y activa, la vulnerabilidad en el discurso ambiental resuelve de manera asertiva
la apuesta en el proceso dulico, lo que seguramente la complejidad de la socializacién
del aprendizaje en estudiantes de la Licenciatura en Psicologia puede componer a la
complejidad, ya que se involucra al experto con su destreza para desenvolverse dentro
de una comunidad determinada.

En una perspectiva empirica, la teoria del encuadre o teoria de los marcos (framing
theory) utiliza la metdfora del ‘marco’ para analizar cémo se estructuran los procesos
mentales, como las creencias, percepciones o el sentido comin en relacién con el
lenguaje, y a su vez, cémo es que estos pueden ser manipulados.

El framing resulta ser parte vital de los elementos que se encuentran presentes en el
discurso ambiental, moderados por la complejidad de la socializacién del aprendizaje
en estudiantes de la licenciatura en psicologia; por lo que se llega a soslayar que la
teoria del encuadre se ha vuelto un paradigma multidisciplinario muy popular en las
ciencias sociales y de la comunicacién.

En especial, el framing se ha considerado un excelente recurso de la lingiiistica
cognitiva, lo que le ha permitido estudiar cémo se construye la opinién piblica en
relacién con la informacién que recibe el ser humano proveniente de dispositivos
concretos como los medios de comunicacién masiva, entre otros; la teoria del encuadre
ha perpetuado algunas explicaciones sobre cémo se congenia la informacién ofrecida
del docente al discente.

Es menester crear un debate que sea dptimo a la irrigacién de sefiales con cierto
sentido a la apertura de la realidad, solo entonces el aula puede considerarse como
un sitio tnico de desenvolvimiento profesional en el que no existe lugar a dudas
y se reconoce la unidad comunitaria en este proceso de esquemas complejos, que
incentivan ideas o percepciones que evocan una determinada reflexién del quehacer
profesional, a partir de palabras que se instituyen como parte de una situacién de vida.

Todo esto remite a una mezcla de orden y desorden, pero también a una unidad
intimamente ligada a un ambiente con necesidades e interpretaciones subjetivas
muy especificas, diferentes a lo que se puede apreciar en un discurso estadistico, por
ende, las consideraciones anteriores aluden a los efectos de los procesos de ensefianza-

aprendizaje en un framing de complejidad constante.
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En estos procesos los individuos producen significaciones, es decir, alos significados
ofrecidos por la comunidad, se suman determinadas experiencias de los individuos y
ello le ofrece una alternativa de elaboracién profesional para salir adelante con sus
recursos intelectuales. En definitiva, el efecto framing, en el quehacer de los mensajes
emitidos en el proceso dulico, demuestra que la autonomia del sujeto es imperiosa en
la interpretacién de su contenido, asi como su responsabilidad profesional influye en

la construccién de significados mds reales para la comunidad.
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ESCRITURA ACADEMICA, PENSAMIENTO Y
FORMACION HUMANA

Azael Correa Carvajal'

El debate sobre el problema de la escritura académica en la educacién superior no
es nuevo ni ocioso, ha hecho parte de las discusiones sociales en las dltimas cinco
décadas. Entre los temas de mayor polémica se pueden mencionar: alto desinterés
por los libros; factores socioculturales asociados al éxito escolar; dispersién en los
cursos de escritura orientados a resolver problemas de redaccién, gramaticales o de
cardcter lingiiistico; promocién de cursos de critica literaria en ausencia de procesos
para construir identidad como escritores; otros portadores de informacién como
el internet, el uso de computadoras personales y del celular, la television, el cine,
entre otros, que ayudan a desvirtuar el interés de la escritura y a que los estudiantes
sean consumidores de informacién y no verdaderos productores de conocimiento;
resultados de las pruebas externas que sefialan serias dificultades en los modos de leer
y de escribir de los estudiantes, lo que pone en evidencia que los estudiantes ad portas
de graduarse de la universidad carecen de los conocimientos y capacidades necesarias
para escribir un determinado texto (planear, esquematizar, redactar, revisar, corregir,
etc.), y dificultades de los estudiantes de maestria y doctorado en la escritura de textos
académicos, entre otros temas.

En respuesta a la crisis de la ensefianza de los procesos de escritura en la
educacién superior, han surgido algunos movimientos y tendencias que han pensado
el problema de la escritura en términos de alfabetizacién o literacia académica y
de objetivacién del saber, lo cual ha ayudado a configurar un determinado tipo de
persona en la universidad. Estos movimientos y tendencias de escritura académica: 1)
han promovido cierto tipo de cultura académica y configurado un determinado tipo
de representaciones sobre la formacién de los profesionales a partir de las pricticas
pedagdgicas y didacticas de escritura académica desarrolladas; 2) han desligado la idea
de alfabetizacién de una etapa concreta de la educacién humana; 3) han ayudado a
los estudiantes a resolver los problemas de escritura con los que llegan a la educacién

superior, y 4) han eliminado los discursos generalizados sobre alfabetizacién
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académica, al entender la escritura inmersa en contextos académicos y disciplinares
determinados. Sin embargo, pensar el problema de la escritura académica en términos
de alfabetizacién o literacia académica, es decir, los problemas de escritura que
comportan los estudiantes de educacién superior y cémo ayudatles a resolverlos, es una
version bastante romdntica de este problema, porque detrds del mismo se esconde una
verdadera guerra del neoliberalimo contra la educacién superior, el desmantelamiento
del pensamiento critico y el uso competitivo y comercial de la escritura académica,
ademds de haberse tejido una discusién superficial sobre la relacién entre escritura
académica, pensamiento y formacién humana.

Esta situacién demanda cambios en la concepcién y en la accidn: 1) hay que revisar
y analizar el impacto del neoliberalismo contra la educacién superior, el pensamiento
critico y la escritura académica; 2) el problema de la escritura académica no se resuelve
con movimientos y tendencias, con rios de tinta sobre alfabetizacién o literacia
académica, sino que pensar en un proyecto de escritura académica implica tejer una
relacién fuerte entre escritura académica, pensamiento y formacién humana; 3) la
escritura académica debe abrirse a un replanteamiento de lo que significa y comporta,
que supere la mirada de si misma como proceso de redaccién, sino, antes que todo,
como un proceso superior de la mente que instaura nuevas formas de relacionarse
con el conocimiento; 4) tampoco se puede desconocer que la escritura académica, al
ser un proceso superior de la mente y movilizar las estructuras cognitivas, transforma
la identidad personal y posibilita la condicién de autor de nuevos conocimientos y
saberes en medio de un escenario neoliberal académico de globalizacién ideolégica.

En concreto, detrds de las précticas de escritura académica promovidas en la
educacién superior es posible leer el tipo de escritura, personay sociedad académica que
circula en la actualidad. Surgen las siguientes preguntas: ;qué se ha estado entendiendo
por escritura académica? ;Qué tipo de ser humano se ha venido construyendo a partir
de las pricticas de escritura académica en la educacién superior? y, en el fondo: ;qué
tipo de persona se puede tejer a partir de un proyecto de escritura académica que

comporte una relacién entre pensamiento y formacién humana?
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LA GUERRA DEL NEOLIBERALISMO CONTRA EL PENSAMIENTO CRITICO

El antropélogo Giorgio Raimondo Cardona en su libro Antropologia de la escritura,
explicita una de las ideas mds potentes y sugestivas sobre lo que, desde su perspectiva,
serfa el ideal de la escritura, esto es que “confiere al ser social, la dignidad humana,
el significado espiritual” (Cardona, 2013, p. 185), pero contrario a esa idea, en la
realidad del mundo académico y social, la educacién superior se parece cada vez més a
una empresa en la que, con los clavos del neoliberalismo, se asegura la muerte del ideal
de brindar a los estudiantes una educacién que les proporcione las competencias y las
habilidades para escribir y actuar desde una posicién de agencia y empoderamiento;
la escritura se ha constituido en un negocio y una estrategia que ha ayudado, en cierta
medida, en la configuracién de la educacién superior como especie de empresa que
deshumaniza al ser humano.

En el fondo, detrds del problema de la escritura se puede leer una verdadera guerra
del neoliberalismo contra los procesos que comporta la educacién superior, al estilo
del estadounidense Henry A. Giroux en el libro La guerra del neoliberalismo contra la
educacidn superior, una pedagogia del desprecio como lo manifiesta el argentino Pablo
Gentili en el libro Pedagogia de la desigualdad, que se traduce en un vaciamiento de
contenido e intelectualidad, como lo explicita el espanol José Sinchez Tortosa en el
libro El Culto pedagdgico.

En esta perspectiva de ideas, en las siguientes lineas se buscard, a la luz del
pensamiento critico, trazar algunos elementos de conexidad entre la educacién, el
neoliberalismo y la escritura académica, entretejiendo los planteamientos de Giroux
sobre la educacién neoliberal, Gentili sobre la educacién desigual y Sdnchez sobre el
populismo pedagégico y vaciamiento de contenido e intelectualidad de la educacidn,
para posteriormente proponer como posible veta de salida, apoyado en el libro del
antropélogo alemdn Karl Dienelt, Antropologia pedagigica, una formacién para la
conciencia, para el pensamiento critico. Por tltimo, los planteamientos de Fernando
Viasquez en los libros Educar con Maestria y El quehacer docente, en coherencia con
una formacién para la conciencia, permitirdn presentar a la escritura académica como
palestra para mover los engranajes del pensamiento critico.

El neoliberalismo, tanto desde la perspectiva de Giroux como la de Gentili, es un
fundamentalismo de libre mercado que empez a fraguarse desde 1970y, ponderado en
exceso, ha dado forma a todos los aspectos de la vida hasta convertirse en un fenémeno
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global depredador. Rdpidamente se ha convertido en una ideologia predominante.
Convence a las personas que de forma individual se puede y debe asumir la vida que
ofrece la cultura capitalista y ha venido configurando un sistema pobre para los pobres
y preservando intacto un inventario de privilegios y oportunidades para los sectores
mds ricos. Pero eso no es todo, considera a la sociedad como ilusién y ha introducido
la idea de la hipercompetitividad, trayendo consigo sobre el escenario social la
destruccién de la democracia y sobre el campo de la educacién el desmantelamiento
del pensamiento critico.

La educacién como bien estructurante para la construccién de una sociedad
mejor, cada dia se hace més frigil. La lucha por la destruccién de sentidos, el
desmantelamiento del pensamiento critico y la obtencién de grandes beneficios se ha
lanzado con todas sus fuerzas contra la educacién, pues los banqueros privados y un
ndmero cuantioso de multimillonarios invierten actualmente en Estados, ministerios,
gobiernos, secretarias, academias e instancias con afin de lucro. Giroux es explicito
en decir que “los ricos controlan ahora los medios de ensenanza”, trayendo consigo
efectos perversos a partir de reformas educativas radicales que intentan “reestructurar
la educacién en niveles”, de esta manera “se establecen modos de gestién similares a
las de las [estructuras empresariales]” (Giroux, 2018, p. 23), pues aumentan el poder
de los administradores a expensas de la calidad de la educacién.

En este escenario de mercado educativo, Gentili afirma que la academia se
ha convertido en el lugar predilecto donde se realizan los “intercambios de bienes
y servicios educacionales orientados a la adquisicién de titulos y certificados para
el intercambio en otros mercados” (Giroux, 2011, p. 52). La lgica empresarial
de la educacién ha reproducido las nociones de sentido comtn que consolida las
relaciones y los valores basicos para sostener el mercado educativo, desinvirtiendo en
educacién critica y apoyando reformas que incrementan la ignorancia intelectual, la
propagacién de una amnesia social que borra la democracia, el pensamiento critico, la
responsabilidad social, los valores publicos y el bien comun.

Las universidades se ven imposibilitadas para formar estudiantes criticos y
comprometidos socialmente. Temas como la alfabetizacién académica al igual que
otros como los derechos humanos y los bienes publicos se convierten en conceptos
débiles, despojados de toda verdad, responsabilidad y obligacién para con la
sociedad. Una mirada mds profunda sobre la cuestién vislumbra la muerte social

de la academia como fuente vital del pensamiento critico y una amenaza directa
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contra las humanidades. La academia se ha convertido en un aparato disciplinario
destinado a preparar a los estudiantes para que aparentemente sean competitivos en
el mercado global, “poniendo en ridiculo el sentido y la misién de la universidad en
cuanto espacio tanto para reflexionar como para proporcionar la cultura formativa y
los agentes que hacen posible la democracia” (Giroux, 2018, p. 47).

Esto resulta particularmente inquietante, habida cuenta del giro que, sin
remordimiento alguno, ha dado la academia en su deseo de imitar a la cultura
empresarial. Los planes de estudio se parecen cada vez mds a una receta en funcién
de los intereses mercantiles, la investigacién padece el fenémeno de la militarizacién
y la escritura se arrastra tras la fiebre de la puntitis. Con su consolidacién, el poder
empresarial ha podido apropiarse en gran medida de la escritura académica como
proceso superior de la mente que, en otro tiempo, posibilitaba el planteamiento y la
argumentacion de ideas sobre temas sociales urgentes.

Los docentes y estudiantes, ahora empresarios del conocimiento, dedican gran
parte de su trabajo cientifico y académico a la caza de puntos que reciben tras la
publicacién de sus textos, dejando a un lado la construccién de saberes criticos
vinculados con asuntos sociales importantes. Peor atn, se consolida una cultura de
politicas cientificas y editoriales que solo reconoce como cientificas o académicas a
aquellas formas convencionales de escritura que cumpla con las politicas previamente
estipuladas por los departamentos administrativos de ciencia, tecnologia e innovacién,
sus estrictas orientaciones bibliométricas, sus estrategias de citacion actualizada, siendo
una de las mds conocidas el yo te cito, tii me citas y el basamento en determinados
referentes académicos que ayudan a visibilizar a determinados autores y bases de datos.

Este tipo de précticas gremiales, laborales y econémicas son para Sinchez una
muestra real de que la educacién actual “procede a un adoctrinamiento por ausencia
tendencial de contenido intelectual y académico y a una degradacién de la ensenanza
por masificacién, pura democratizacion de la ignorancia” (Sdnchez, 2018, p. 414).
Los Estados modernos han consumado una educacién antiautoritaria, reducido
los centros educativos a cauces de contentacién de bolsas de poblacién en edad no
laboral y vaciado materialmente a la ensefianza bajo la aureola santificante de la
educacién competitiva. Su resultado es la mitificacién de la educacién democritica, la
materializacién de la educacién en una escuela y universidad basura.

La universidad ha perdido su papel cientifico, académico y social en la sociedad

actual v lejos de aumentar la competitividad en el mercado, se ha transformado
y lej Y
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en una fuente de incompetencia. Incluso, en esta situacién de debilitamiento, la
universidad es el escenario apropiado para producir un saber critico y vincular la
ensefanza y la produccién académica a asuntos sociales importantes. La defensa de
la universidad y de las humanidades comporta mds que un espacio académico para
aprender saberes. Implica la formacién de agentes sociales criticos y comprometidos,
expandir la imaginacién y promover el pensamiento critico, ademds de un cambio
frente al sentido y el propésito de la educacién superior.

Hoy mds que nunca cobravitalidad la pregunta acerca del tipo de educacién, sujetos
y modos de agencia social necesarios para la construccién de personas con cardcter
critico pues la universidad se ha entregado plenamente al servicio de los intereses
econémicos, a la construccién de una racionalidad instrumental y a la preparacién de
una fuerza laboral que se alaba de ser competitiva, promoviendo la l6gica neoliberal
que identifica los establecimientos educacionales con los centros comerciales, a los
estudiantes con los consumidores y al profesorado con el empresariado, como se
puede concluir a partir de los planteamientos de Giroux, Gentili y Sinchez, dejando
a un lado la formacién critica que le permita al ser humano asumir posicién sobre la
realidad y explicitarla.

Las condiciones actuales de la sociedad reclaman un tipo de humanidad capaz
de pensar y agenciar criticamente. En consecuencia, como posible veta de salida es
necesario una formacién para el pensamiento critico que sitde en su médula la defensa
de la preparacién académica e intelectual de los estudiantes, pues si algo humaniza
al ser humano, esto es que se le eduque para pensar de forma critica, que se le asuma
como agente social y no como un cliente del mercado educativo, ni entendiendo la
universidad como empresa de saberes dedicadas a la racionalidad instrumental, sino
como institucién en donde se deben cristalizar unas condiciones técnicas y materiales
de formacién y produccién del conocimiento, objetivado en el lenguaje como cédigo
comun y fundamentado criticamente.

En coherencia con una formacién para el pensamiento critico y la produccién del
conocimiento, Giroux ve en la escritura una posibilidad para asumir posicién sobre
la realidad. Los académicos y los estudiantes pueden escribir para un amplio nimero
de lectores, con el propésito de abordar cuestiones sociales, como la relacién entre el
ataque contra el Estado social y la falta de inversién en educacién superior. De igual
forma se puede luchar por una educacién gratuita, decente, formidable, critica, no
sujeta a los valores empresariales o corporativos, esto implica desmitificar la idea de
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que la escritura académica y cientifica es solo aquella que logra visibilizarse a través
de redes de publicaciones indexadas, sujetas a determinadas politicas editoriales, que
en muchos casos son arbitrarias, ridiculas, altisonantes. Por tltimo, hay que abordar
y ofrecer resistencia ante el cambio que en la actualidad se estd produciendo en las
relaciones de poder entre los docentes y la clase directiva, conformada en la mayoria

de los casos por apésteles del neoliberalismo.

LA CONCIENCIA COMO ARCANO DE FORMACION HUMANA

El problema de una educacién para el pensamiento critico no puede resolverse en
ninguna circunstancia sin una claridad sobre la conciencia como instancia ante la
cual el ser humano es responsable. Dienelt, antropélogo de la pedagogia alemana, da
crédito al austriaco fundador del andlisis existencial V. E. Frankl respecto a considerar
la espiritualidad, la libertad y la responsabilidad como existenciales del ser del hombre.
Estos existenciales “no solo caracterizan la existencia humana en cuanto tal, en cuanto
humana, sino que mds bien la constituyen” (Dienelt, 1979, p. 89).

El hombre, ab ovo, es un ser histérico, es decir, es un ser espiritual. No es que
el hombre sea espiritu, sino que el espiritu hace parte de la realidad constitutiva del
hombre. De igual forma, el andlisis de la existencialidad declara al hombre libre y
con capacidad de agencia. Pero no solo lo declara libre, sino también responsable.
En cuanto libre, es el hombre un ser que decide conforme a su voluntad. En cuanto
responsable, lo es de algo y ante algo y este algo es la conciencia. “La instancia ante
la cual somos responsables es la conciencia” (Frankl, 1964. En Dienelt, 1979, p. 96).

La responsabilidad se convierte en un rasgo fundamental constitutivo de
la disposicién pedagdgica del hombre. Y. N. Perquin, a quien Dienelt cita en sus
planteamientos, ve en el estado adulto y en la madurez la meta de la educacidn,
haciendo notar expresamente que madurar implica crecer a la responsabilidad y como
ser responsable, el hombre es responsable de perseguir el cumplimiento de un sentido.
Sin querer reducir el margen de la libertad en la educacién, hay que dar validez a las
palabras de V. von Weizsacker en cuanto a que ya no se deberfa ensenar que el hombre
es libre, sino que es responsable ante su conciencia, arcano de toda formacién con

caricter humanista.
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Frente a las diversas teorias que tienen como fundamento la doctrina del superyé
o algtin punto de vista bioldgico que terminan restringiendo la amplitud de la mirada
sobre la conciencia, en el dmbito de la ciencia de la educacién habria que citar a Frankl
para quien la conciencia es un fenémeno que viene dado con la espiritualidad del
hombre, es un fenémeno especificamente humano, demasiado humano, que participa
de la condition humaine y a la vez enteramente aprehensible psicolégicamente. La
conciencia obra al encontrar el sentido de las cosas, ‘aprehensién de figura' y esto se
debe a la ‘voluntad de sentido’, no solo en lo real, sino también en lo posible.

Conviene recordar que mientras los animales son determinados por el instinto y
aspiran al placer, el hombre aspira al valor y estd orientado por el sentido. En la medida
que el hombre es atraido por lo valioso y no impulsado por lo instintivo, puede ser
educado. La conciencia se presenta entonces como sistema pedagdgico de referencia,
no ya el hombre sujeto de experiencias, sino la conciencia misma. Derbolav, a quien
Dienelt recurre ideolégicamente, conduce a pesar que la mejor y tnica manera de
servir al beneficio pedagdgico del hombre es conduciéndolo, a través de la comprensién
objetiva, a la concepcién del sentido, llevando ante su conciencia aquellos contenidos,
exigencias y pretensiones en una forma adecuada a sus caracteristicas, de modo que
pueda reconocerlos por inteleccién y hacerlos propios.

En este proceso de educar para la conciencia, parece conferirse al educador
la significacién de medio. Al educador, llimese pedagogo, docente escolar o
universitario, padre, o quien represente una institucién social, le atafie la tarea de
provocar sublimaciones, de las que se derivan los bienes supremos de la sociedad,
como la investigacidn, la escritura, el arte, entre otras. Las sublimaciones “tienen por
consecuencia que podamos pensar [la negrilla y cursiva son mias] [...], al despertar
en nosotros la necesidad de regirnos por ideales eternos y de aproximarnos a ellos” (H.
Zulliger, 1960. En Dienelt, 1979, p. 151).

Por lo que respecta a la situacién de la universidad, le corresponde al educador
dar perspectivas vitales, acercar a partir de sus disciplinas y espacios académicos al
educandus y poner ante su conciencia las estructuras necesarias a las motivaciones de
los dmbitos objetivos para que aprenda por experiencia y, al comprometer su sentido,
proceda de acuerdo con este. Una educacién para la conciencia critica implica entonces
un proceso de transferencia personal del educador, en quien la obra educativa estd
contenida en su representacién personal, al educandus, quien, al aprender a valorar,
se esforzard en encontrar caminos por donde aplicar valores a situaciones concretas.
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El encuentro existencial entre educador y educandus sehala a la comunicacién
como una auténtica posibilidad de didlogo entre estos. Resulta necesario recordar
aqui a Jasper, a quien Dienelt cita en sus planteamientos, en cuanto considera a la
comunicacién existencial como método socritico que, desde antiguo, permite ver
una forma determinante de comportamiento pedagdgico. Asi las cosas, “el método
socritico se presenta como un despertamiento mayéutico a través del cual debe
[avivarse] la conciencia de problema y suscitarse una inquietud interior” (Dienelt,
1979, p. 243).

La prictica del método socrético implica efectuar una serie de preguntas alrededor
de un tema o idea central y responder las otras preguntas que aparezcan para luego ser
usadas como plataforma para alcanzar valoraciones mds generales. Los resultados de
este método no serdn nunca resultados fijos, conducird a la busqueda de nuevas ideas,
conceptos o prismas subyacentes a los saberes. De esta forma, una educacién para la
responsabilidad ante la conciencia ve en la consideracién socrdtica el desenvolvimiento
de una conciencia critica y una pretensién legitima de nuevas perspectivas de sentido.

La mds magna perspectiva vital de sentido del educandus serd sin duda alguna
revestir su conciencia de pensamientos criticos y posteriormente la actividad. La
conciencia se alimenta de impulsos de ideas que se constituyen en pensamientos y
conducen luego al discurso y a la accién. Una accién comienza con un pensamiento,
pero a la vez, el pensamiento es accién en el nivel mds sutil. Quien logra ser conducido
hacia la responsabilidad de su conciencia, orientard sus pensamientos de forma critica
y quien piensa de esta manera, pondrd en coherencia sus pensamientos y sus acciones.

La relacién pensamientos y acciones se traduce en el plano de la educacién superior,
por ejemplo, en la defensa de una educacién publica, gratuita y de calidad, en la lucha
por una formacién de agentes que hagan posible la democracia, en asumir posicién
sobre el modelo de produccién académica que pone en ridiculo el verdadero sentido y
la misién de la universidad, en ser parte de los procesos de cardcter investigativo y de
extensién a la comunidad y en la capacidad de escribir desde una posicién de agencia
y empoderamiento para un amplio nimero de lectores abordando asuntos sociales
importantes, pues el discurso cientifico se arroga una autoridad que precisamente es

la escritura la que debe poner en cuestin.
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LA ESCRITURA ACADEMICA COMO PALESTRA PARA MOVER LOS ENGRANAJES DEL
PENSAMIENTO CRITICO

El pensamiento critico ha estado en el centro de lo més recio de la guerra del
neoliberalismo contra la educacién superior. Consecuencia de ello, la educacién en
Latinoamérica y el mundo estd en crisis y dificilmente conduce al ser humano hacia
la responsabilidad, es decir, hacia la conciencia. Sin embargo, aun en medio de estas
condiciones, la universidad es el escenario mds apropiado para provocar sublimaciones
de las que se deriven los bienes supremos de la sociedad, como la investigacién, la
escritura o el arte que orientan al ser humano hacia el pensamiento y despiertan la
necesidad que este se conduzca por ideales eternos.

En medio de este panorama de guerra neoliberal contra el pensamiento critico
que ha hecho de la educacién superior una especie de empresa y ayudado a configurar
una sociedad sin valores, ideales eternos o sentidos, adormecida por los espejismos
del mercado y las continuas avalanchas de informacién basura, atraida por la puntitis
y las habladurias sin fundamento, la escritura académica se presenta como un
proceso superior de la mente que posibilita unas nuevas formas de relacionarse con el
conocimiento o en palabras mds grificas, como palestra para mover los engranajes del
pensamiento critico, como una poderosa metdfora polivalente que realiza el lenguaje
en su totalidad.

Conviene citar aqui a Visquez, quien en sus planteamientos deja ver atisbos sobre
este tipo de escritura. Para este autor la escritura académica “es un proceso superior
del pensamiento a través del cual logramos, entre muchas otras cosas, disociar nuestra
subjetividad. Con la escritura lo que se dice se escinde de quien lo dice. La escritura
no es solo un ejercicio de las palabras sino un alto proceso de cognicién” (Vsquez,
2007, p. 155). La escritura moviliza procesos cognitivos de orden superior, modifica
las estructuras mentales y permite poner de manifiesto lo que se piensa, precisamente
en esta época en la que la universidad se ha especializado en reproducir voces ajenas.

Los académicos se han caracterizado por servir de simples replicantes, transmisores
de informacién, bustos parlantes a través de los cuales circula un saber que no se ha
interiorizado. Pero esa informacidn necesita ser tocada por la propia escritura, pues
“cuando nos atrevemos a llevar al concierto de las voces de otros nuestra propia voz,
ese conocimiento empieza a tefiirse no de lo ya dado, no de lo incuestionable, no de la

autoridad a ultranza, sino de lo que estd en evolucién, en proyecto, en obra” (Vdsquez,
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2007, p. 157). Esto indica que la escritura académica adquiere su propia identidad
en la objetividad, en la interaccién con otras voces y en la explicitacion de la propia
voz del escritor.

La escritura académica permite liberar las potencias del pensamiento y entrar en
una activa conversacién con diferentes autores, referentes o investigadores de un tema,
de manera que dicha conversacién revele con claridad la identidad del escritor, como
resultado de la asistencia al concierto de diferentes voces que se movilizan en contextos
disciplinarios, multi o interdisciplinarios con un interés comunicativo en particular.
Por lo mismo, este tipo de escritura implica de quien escribe combinar su condicién
de académico, de retérico de la oralidad, con la de productor de conocimiento y
trascender de ser mero consumidor de informacién a autor de nuevas ideas y saberes.

Por su caricter cognitivo, la escritura académica se convierte en un proceso
diferente a la redaccién. Quien escribe, antes que mover sus brazos, manos y dedos,
moviliza sus estructuras del pensamiento, sus esquemas de operacién mental. Para
el investigador Visquez, “la redaccién es apenas una etapa de la escritura, pero no
es la fundamental. El que aprende a escribir desarrolla un pensamiento no circular,
no situacional, no repetitivo, no formulario” (Vdsquez, 2007, p. 196). De ahi la
importancia de comprender que la escritura mds que un proceso de redaccién es una
verdadera tarea para el desarrollo del pensamiento.

Por esa misma razén, cuando se escribe alrededor de una situacién comunicativa
en particular, no solo se incide sobre esa realidad, sino que primordialmente se afecta
la propia cognicién, la interioridad personal, la esencia misma del ser humano.
En esta sociedad de consumo, de leer, de ver y de oir, y de escribir habladurias, la
escritura debe entenderse antes que todo, como un proceso de afectacién interior, de
movilizacién de las estructuras del pensamiento, de trasformacién del ser humano, de
constitucién como sujeto y no un proceso de produccidn elitista, reservado tan solo
para los escritores expertos o virtuales.

La escritura implica mantener al que escribe dentro de la misma escritura, no
como sujeto psicoldgico, sino como agente de la accién que se deja permear por la
palabra, reescribir por la misma escritura. La palabra, insertada en lo més profundo
del espiritu humano, permite indagar en su compleja identidad. Podria afirmarse
que la escritura es un verdadero reflejo para mirarse hacia adentro, la conciencia,

los pensamientos. Muchas veces, decepcionados ante la hoja en blanco, frente a un
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computador, se cree que la escritura es un simple proceso de composicién, cuando
realmente esta es una verdadera radiografia de la mente.

Debido a su estrecha relacion con el pensamiento, la escritura académica es un
compromiso prioritario en la educacién superior. En este sentido, le corresponde
a la universidad crear las condiciones necesarias para ensenar a escribir, porque la
escritura es un proceso que puede aprenderse y educarse y desde ella misma mover
los engranajes del pensamiento critico. Tomar la escritura en serio implica promover
todas esas mediaciones escriturales que posibilitan darle salida a la propia voz, dialogar
con otras voces y fortalecer el desarrollo del pensamiento. En palabras de Visquez, “es
urgente abanderar esas actividades de aula en las que se aprende a citar, parafrasear
o glosar, porque contribuyen a preparar nuestra palabra para interactuar con otras
voces, con otras ideas, con otros pensamientos” (Vdsquez, 2013, p. 109).

Cuando se promueven las diferentes mediaciones escriturales, se aprende o bien
a dar el turno para escuchar la voz de otro, o bien saber la pertinencia de cudndo
debe entrar la propia voz en el concierto de voces que dialogan o interactdan a luz
de un campo del conocimiento. Entre las distintas mediaciones se pueden encontrar
“las operaciones de pensamiento esenciales” o macrorreglas para aprender a hacer
resimenes (omitir, seleccionar, reconstruir, generalizar o abstraer); el uso de “tesauros
para fomentar la sintesis conceptual” y, especialmente, para favorecer la reconstruccién
de los contenidos; la escritura de “contrapunto sencillo y avanzado”, en sus diferentes
modalidades (derivando, replicando, transponiendo, contrastando, amplificando,
disminuyendo, analizando), y escribir “didlogos al estilo platénico”, como posibilidad
de un auténtico proceso de comunicacién (Vésquez, 2013, pp. 21 y 83).

En cuanto a los tipos de textos en particular, el comentario ensefia a tomar
postura, a asumir posicién sobre un tema, un problema o un acontecimiento de
la realidad. Comentar es sacar al escenario publico lo que se piensa. Dejar ver los
propios pensamientos. Por su parte, la escritura ensayistica puede convertirse en la
principal aliada para poner en alto la propia voz. El ensayo demanda armar, construir
argumentos, conversar con otras voces, dar a conocer lo que se piensa. La escritura
constante de ensayos encausa al educandus por las sendas de la produccién de
conocimiento, lo convierte en autor, condicién tan necesaria en la educacién superior.

En esta época de guerra contra la educacién superior, mercantilizacién de la
educacion, globalizacién ideoldgica, ausencia de responsabilidad hacia la conciencia,

pérdida de valores supremos, ideales y sentidos, desmantelamiento del pensamiento
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critico, vaciamiento de contenido e intelectualidad y adormecimiento critico, la
escritura académica como proceso superior de la mente que posibilita unas nuevas
formas de relacionarse con el conocimiento, demanda un compromiso prioritario
en la educacién superior, se convierte en el arcano de toda formacién humana y
una verdadera palestra para mover los engranajes del pensamiento critico. Como
se ha podido ver, escritura y pensamiento van de la mano, de ahi que la puesta en
escena de las diferentes mediaciones escriturales que posibilitan darle salida a la propia
voz y dialogar con otras voces, son una apuesta directa hacia el desarrollo del
pensamiento critico.

La sociedad moderna, adiestrada por una lgica neoliberal dominante, se enfrenta
a una problemdtica sin precedentes, la crisis del humanismo. Por su parte, la educacién
superior formaliza el desmantelamiento del pensamiento critico y promueve
una cultura global de competitividad que trae consigo, a nombre de un aparente
desarrollo, el desespero por la productividad académica alineada con la descendente
caida del valor de la persona y de su papel cientifico y académico en la sociedad.
Esta légica se manifiesta en las estructuras curriculares, pedagdgicas y cientificas que
responden a intereses mecdnicos, comerciales y politicos que hacen de la educacién un
proceso utilitarista.

El problema se agudiza mds cuando se hace referencia a esta situacién en el
campo de la escritura académica. Esta se ha convertido en un proceso comercial,
desprovisto de toda nocién de formacién humana. Por esta razén, el escenario actual
de la educacién demanda tejer nuevas posturas tedricas que posibiliten cualificar las
actuales dindmicas cientificas y académicas en funcién de la compleja realidad. Esto
comporta en un primer momento mirar de manera detenida sobre el tipo de persona
que se pretende construir cuando se piensa en un proyecto de escritura académica y,
en un segundo momento, el valor de la escritura en la formacién académica.

En este sentido hay que comprender la escritura académica como algo més que
el titulo de un campo objetual de investigacién, mds que un proceso de composicién
gramatical o de cardcter lingiiistico. La escritura académica puede tejerse como un
proceso superior de la mente que posibilita nuevas formas de relacionarse con el
conocimiento o, en palabras mds gréficas, como palestra para mover los engranajes del
pensamiento critico, como una poderosa metifora polivalente que realiza el lenguaje

en su totalidad. Por lo tanto, implica un problema de la antropologia de la educacién
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y en el fondo, la construccién de una persona, academia y sociedad orientada hacia la
responsabilidad de una conciencia critica.
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En el presente escrito reflexionaremos sobre la relacién entre los conceptos educacién
y formacién los cuales, a primera vista, parecen ser similares; pero lo que se plantea
aqui es que la educacién tiene como fin la formacién. En este sentido nuestro
proposito serd mostrar que la educacién estd incompleta sin la formacién. Para lograr
esto empezaremos retomando a Hans-Georg Gadamer en su planteamiento respecto
al concepto formacidén; posteriormente, a través de Heidegger, nos remitiremos a
Platén, partiendo de la critica que hace a la antigua paideia frente a los sofistas y
a Homero; por dltimo, retomaremos brevemente a Kant, para volver a Gadamer.

La educacién es un proceso humano que en la actualidad es inseparable
de ideas como: instituciones educativas, evaluacién de la educacién, reformas
educativas, educacién de calidad. Esto significa que pensamos la educacién como
una administracién de la misma, como estrategia de ensenanza-aprendizaje, como
una cuestion legal y laboral, como una esperanza de mejora. El eje central de todas
estas perspectivas sobre la educacién es el proceso de ensenanza-aprendizaje (basado
principalmente en signos y lenguaje escrito), el cual se da basicamente en el aula. En
este dmbito se estudia desde el preescolar hasta el doctorado, en el caso de México.
Hasta ahora solo el ser humano ha desarrollado este proceso educativo.

Ahora bien, la educacién no se puede reducir a un conjunto de estrategias de
ensefianza-aprendizaje. Desde el nicleo de la familia ya se da un proceso educativo,
el cual tiene que ver mds con costumbres y valores, por ejemplo, algo tan sencillo
como saludar, o las practicas religiosas, asi como lo que estd bien o mal. También en
la sociedad hay un proceso de ensenanza-aprendizaje, aunque a decir de Rousseau “en
esclavitud nace, vive y muere el hombre civil” (Rousseau, 2006, p. 6), pero vemos que
cuando alguien empieza a jugar futbol tiene que aprender las reglas y, generalmente,
los companeros se las ensefian.

Este capitulo es producto de las investigaciones realizadas durante el proyecto sin financiamiento,
registrado con la clave 5120/2020SF ante la Secretaria de Investigacién y Estudios Avanzados de la
Universidad Auténoma del Estado de México, titulado “ La tarea ética de la Universidad” , el cual se llevd
a cabo del 1 de julio de 2020 al 1 de julio de 2021.
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El proceso educativo, ya sea en el salén de clases, la familia o en la interacciéon
social, tiene siempre presente una concepcién del hombre, una idea de humanidad.
sQué es el hombre? ;Qué es la humanidad? Ninguna de estas preguntas tiene una
respuesta unica. Cualquier proceso educativo presupone, de forma explicita o
implicita, la respuesta a estas preguntas: ;cémo llegar a ser humano? ;El hecho de
nacer implica que ya somos humanos? ;Aquel que ha terminado sus estudios, ya es
humano? ;Aquel que no ha estudiado, no es humano?

Vayamos un poco mds lejos, imaginemos el caso de un gobernante corrupto,
con estudios de doctorado en una universidad de reconocido prestigio, quien se ha
enriquecido enormemente con el presupuesto del erario y ha ocasionado con esto la
miseria y la violencia en la comunidad a la que aparenta gobernar. Este personaje ses
un ser humano o no lo es? Si alguien contesta que no es humano, entonces, ;qué es?
Si, por el contrario, alguien responde que si es humano, entonces, sestd poniendo
como ideal de humanidad la corrupcién, debido a la identificacién entre ser humano
y gobernante corrupto? Estas preguntas se pueden aplicar también al personaje
Anibal Lecter de El silencio de los inocentes. Pero ;quién podria decir que el gobernante
corrupto o el psicépata son ideales de humanidad? O ;quién podria decir que son
bestias, pues esto implicaria hablar de una nueva especie animal?

I. GADAMER Y HEIDEGGER: BILDUNG Y PAIDEIA

Ante esto estamos hablando de que, en la educacién, ya sea en el aula, la familia o
la sociedad, hay algo mds: la formacién. Este concepto es abordado por Hans-Georg
Gadamer en su principal obra Verdad y Método, publicada en 1960, y, si bien lo
hace basindose en las ciencias del espiritu, lo concibe principalmente como un modo
de ser del hombre. Al respecto dice lo siguiente: “la formacién pasa a ser algo muy
estrechamente vinculado al concepto de cultura, y designa en primer lugar el modo
especificamente humano de dar forma a las disposiciones y capacidades naturales del
hombre” (Gadamer, 2005, p. 39). La formacién en este sentido tampoco se reduce
a que el hombre tenga un objetivo determinado al cual llegar, como por ejemplo
terminar la preparatoria o una licenciatura, de modo que, una vez logrado, la
formacién se convirtiera en algo estdtico.
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El autor de Verdad y método retoma el termino alemdn bildung y lo prefiere al
término forma que en inglés aparece como form, pues senala que “el concepto de «forma
retrocede frente a la misteriosa duplicidad con la que Bild acoge simultineamente
«imagen imitada» y «<modelo por imitar»” (Gadamer, 2005, p. 40). Y mds adelante
remarca que “‘en la formacién uno se apropia por entero aquello en lo cual y a través
de lo cual uno se forma” (Gadamer, 2005, p. 40). La verdadera formacién, bildung,
es algo propiamente humano, en el sentido de que no se reduce a un proceso técnico,
no es algo que se pueda desechar o que se pueda prescindir de ella. La formacién asi
entendida no es un instrumento para conseguir otra cosa.

Es necesario resaltar, sobre el concepto bildung, formacién, en Gadamer,
que es un concepto bdsico del humanismo, en el cual se lleva a cabo un proceso
de construccién constante y es eminentemente ético. En este sentido nadie podria
aceptar que los psicépatas o los corruptos fueran modelos por imitar. Estos serian
procesos deformativos.

Gadamer sefiala que el concepto formacién es acufiado por Herder, quien se
ubica entre Kant y Hegel, pero sigue a este tltimo de quien resalta las siguientes ideas:
la verdadera formacién se da en el ascenso a la generalidad, tanto en la formacién
préctica, en el trabajo, asi como en la formacién teérica: “reconocer en lo extrafio lo
propio, y hacerlo familiar, es el movimiento fundamental del espiritu, cuyo ser no es
sino retorno a si mismo desde el ser otro” (Gadamer, 2005, p. 43); asi, para Hegel,
desde la perspectiva de Gadamer, la esencia de la formacién es el retorno a si.

Si bien Gadamer reconoce las aportaciones de Hegel al concepto formacién, se
deslindard de su filosofia del espiritu absoluto. Esto es entendible si recordamos la
definicién de filosofia que encontramos en la Fenomenologia del espiritu, entendida ya
no como una busqueda del saber, sino como una explicacién del saber.

La verdadera figura en que existe la verdad no puede ser sino el sistema cientifico de
ella. Contribuir a que la filosofia se aproxime a la forma de la ciencia —a la meta en que
pueda dejar de llamarse amor por el saber para llegar a ser saber real: he ahi lo que yo
me propongo. La necesidad interna de que el saber sea ciencia radica en su naturaleza,
y la explicacidn satisfactoria acerca de esto— s6lo puede ser la exposicién de la filosoffa

misma (Hegel, 1966, p. 9).
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La idea de Filosofia que critica Hegel es la que viene desde la propuesta que Platén realiza
en el discurso Sécrates-Diotima sobre el Eros filoséfico en el Banguete: “la sabiduria, en
efecto, es una de las cosas mds bellas y Eros es amor de lo bello, de modo que Eros es
necesariamente amante de la sabiduria, y por ser amante de la sabiduria estd, por tanto,
en medio del sabio y del ignorante” (Plat6n, 2008a, p. 250), la cual tiene su antecedente
en la Docta ignorantia socrética. Esa idea del saber absoluto en Hegel contrasta con la
idea que Gadamer defiende de su hermenéutica filoséfica, la cual se ve claramente en
el final del epilogo a Verdad y método en donde sefiala: “mal hermeneuta el que crea
que puede o debe quedarse con la tltima palabra” (Gadamer, 2005, p. 673).

Teniendo en cuenta lo anterior, para Gadamer la formacién no serd algo acabado,
es decir, que en algiin momento de nuestra vida se consiga y ya no necesitemos
formarnos mds, es mds bien un proceso constante. Si esto es asi, la formacién abarca
toda la vida, a diferencia de la educacién institucionalizada, la que se da en la escuela,
la familia o la sociedad. En la actualidad hablar de formacidn en el 4mbito educativo se
refiere a terminar un nivel y, en el mejor de los casos, a obtener un titulo universitario,
licenciatura, maestria o doctorado, para insertarse en el mercado laboral. La formacién
profesional se ve como un medio para conseguir un fin: trabajo.

En el fondo, como ya lo hemos mencionado, Gadamer recurre a la formacién
como un concepto basico del humanismo, con el propésito de resaltar que las ciencias
del espiritu se comprenden mejor a si mismas desde la tradicién humanista que desde
la concepcién moderna de método y ciencia.

Pero Gadamer va mds all4 de la tradicién humanista de la modernidad, incluso la
del Renacimiento, se remonta hasta los griegos, apela especificamente a Platén:

El resurgir de las lenguas cldsicas trajo consigo una nueva estimacién de la retérica,
esgrimida contra la “escuela”, es decir, contra la ciencia escoldstica, y que servia a un
ideal de la sabidurfa humana que no se alcanzaba en la “escuela”; una oposicién que se
encuentra realmente desde el principio de la filosofia. La critica de Platén a la sofistica y
alin mds su propia actitud ambivalente hacia Sécrates apunta al problema filoséfico que

subyace aqui (Gadamer, 2005, p. 47).
:Cudl es el problema que subyace?: que las ciencias del espiritu tengan una fuente

propia de verdad; para Gadamer en el concepto bildung, formacién, se haya
esta fuente.
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Este apuntar a los griegos, especificamente a Platdn, en lo que se refiere al concepto
bildung, formacioén, ya lo habian hecho otros pensadores con anterioridad, entre ellos,
Heidegger, quien en un articulo titulado “La doctrina platénica de la verdad” hace
un andlisis del mito de la caverna que Platdn relata al inicio del libro séptimo de la
Repiiblica, y sefiala que lo mds auténtico de este relato son los trdnsitos que en él se
dan: “los trénsitos de la caverna a la luz del dia y de alli nuevamente a la caverna
exigen en cada caso una acomodacién de los ojos de la obscuridad a la claridad y
viceversa® (Heidegger, 2007, p. 181). Se trata de un cambio de direccién del hombre,
“ese cambio y acomodacién de la esencia del hombre al 4mbito que se le asigna en
cada ocasidn es la esencia de lo que Platén llama zoudeio” (Heidegger, 2007, p. 182).
Esto serfa lo mds relevante en el mito de la caverna: el proceso que va de la falta de
maudeia a la mardeia.

Inmediatamente Heidegger establece una relacién entre el concepto griego matdeia
y el alemdn bildung: “la palabra que mejor responde al nombre nodeia, aunque no
del todo, es el término alemdn «Bildung» (formacién)” (idem.), esta Gltima significa
“imprimir caricter y dejarse guiar por una imagen” (Heidegger, 2007, p. 182). Tanto
roudeio (paideia) como Bildung (formacién) son irreductibles a un proceso técnico
de ensefanza aprendizaje, en el sentido de que alguien llene de conocimientos a otro
que no los tiene; en cambio, “la auténtica formacién afecta y transforma al alma en
su totalidad desde el momento en que empieza por trasladar al hombre a su lugar
esencial y luego le hace adaptarse a éI” (Heidegger, 2007, p. 183).

Heidegger resalta la relacién entre zaideia y dinbsia, entre formacién y verdad,
que va sehalando en cada uno de los trdnsitos de la caverna a la luz y de regreso.
Heidegger pone énfasis en el tercer trdnsito, en el cual quien sale de la caverna puede
ver todo con claridad, aunque al principio se encandila; en este trdnsito estdn las ideas
y para Platén es donde se da el desocultamiento, lo no-oculto, también ve la luz del
sol, que representa la idea del bien o idea suprema, la cual hace que algo sea y que
lo podamos ver. Esto también aplica a la accién: “el que tenga que actuar y quiera
actuar en un mundo determinado por la ‘idea’ necesita antes que nada la visién de
la idea. Y, por eso, también la esencia de la zaideio consiste en conseguir que los
hombres lleguen a ser libres y firmes para obtener la clara permanencia de la visién de
la esencia” (Heidegger, 2007, pp. 191-197).

Desde la perspectiva de Heidegger es aqui donde surge un humanismo, el cual

tiene un cardcter metafisico, pues la verdad queda subordinada a la idea “la 150 se
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convierte en duefia y sefora de la ¢Af0cta... la AN0e1a pasa a estar bajo el yugo de
la i6éa” (Heidegger, 2007, p. 192), mediante esta se responde al ;qué es?, ;qué es el
ser? Esta pregunta no se puede responder cuando el hombre estd atado en la caverna
(primer trdnsito), ni cuando se desata y deambula por la caverna (segundo trénsito),

solo cuando se ha salido de la caverna y se contempla la idea (tercer transito):

la misma interpretacion del ser como i8éa, que debe su primacia a una transformacion
de la esencia de la dAnBewn, exige una distincién de la mirada dirigida a las ideas. A
esta distincidn corresponde el papel de la maideia, la «formacién» del hombre. Toda
la metafisica estd atravesada por los esfuerzos en torno al problema del ser del hombre
y de la posicién del hombre en medio de lo ente... El comienzo de la metafisica en el
pensamiento de Platén es al mismo tiempo el comienzo del «<humanismon [...] «el ser
humano» significa aqui tan pronto una humanidad concreta como toda la humanidad de
modo genérico, tan pronto lo singular como la comunidad, tan pronto el pueblo como
un grupo de pueblos (Heidegger, 2007, pp. 196-197).

Una vez que se ha contemplado la idea entonces se puede llevar la verdad de regreso a
quienes se quedaron en la caverna (cuarto trdnsito).

Esta critica al humanismo, por parte de Heidegger, la podemos ver de nueva cuenta
en Carta sobre el humanismo: “todo humanismo se basa en una metafisica” (Heidegger,
2010, p. 23). La critica de fondo realizada por Heidegger es que la interpretacién del
hombre se ha realizado a partir de un modo de ser que no le corresponde. Se le ha
interpretado como animal racional o como creatura divina. Estos senalamientos los
hace desde las Interpretaciones fenomenoldgicas sobre Aristoteles: “la teologia cristiana, la
«especulacién» filoséfica que se encuentra bajo su influencia, asi como la antropologia
que la acompana en contextos de este tipo, se expresa en categorias prestadas y ajenas
a su propio dmbito ontolégico” (Heidegger, 2002, p. 76); pasando por Ontologia:
Hermenéutica de la facticidad: “los conceptos de <hombre», a saber: 1) ser vivo dotado
de razon, y 2) persona, personalidad, [...] en ambas determinaciones conceptuales lo
que hay en juego es la fijacién de los elementos que configuran la dotacién de una
cosa dada de antemano, a la cual posteriormente, en funcién de tales elementos, se le
atribuye un modo de ser o se le deja estar en la indiferencia del ser-real” (Heidegger,
1999, p. 41); se concretan de forma metodoldgica en Ser y tiempo: “las fuentes
decisivas para la antropologia tradicional, vale decir, la definicién griega y el hilo
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conductor teolégico, indican que mds alld de una determinacién esencial del ente
llamado ‘hombre’, la pregunta por su ser queda en el olvido” (Heidegger, 2005, p.
71). Todo ello tiene como hilo conductor la pregunta por el sentido del ser, para cuyo
planteamiento desarrolla primero la pregunta por el ser del Dasein, pues no utiliza la

palabra “hombre”, sino que, en su lugar, emplea ese término.

II. PLATON: LA VERDADERA PAIDEIA

Aun con la fuerte critica de Heidegger a Platdn, en lo que se refiere al humanismo,
retomemos los planteamientos de este tltimo sobre la paideia. En los procesos que
Heidegger resalta del mito de la caverna, pensamos que en este lo mds importante
es el regreso a la caverna, en la implementacion de la nueva paideia. Quisiéramos
centrarnos en dos aspectos: primero, la postulacién de una nueva paideia implica la
critica a la antigua; segundo, la propuesta de la paideia platénica conlleva un proceso
de cambio, un proceso de formacién del ser humano, esencialmente de cardcter ético,

con un sentido comunitario.
a) Critica a la antigua paideia: los sofistas y Homero

Consideramos que la critica a la antigua paideia por parte de Platén descansa en
dos puntos cruciales: por una parte, critica a la concepcién de saber y, por otra, a la
concepcién de la virtud, ambos conceptos estdn estrechamente relacionados. En el
primer caso se enfrenta a los sofista y retéricos, en el segundo, a Homero.

Una parte de la critica al saber de los sofistas la realiza Platén en algunos de los
didlogos de influencia socrdtica, en donde los presenta reconociéndose a si mismos como
los mds sabios, por ejemplo, en el Hipias menor (Platon, 2008e, pp. 376 y 383), Hipias
mayor (Platén, 2008d, pp. 403 y 4006) y Protdgoras (Platén, 2008g, pp. 504 y 518).

En el caso del Hipias menor, la tesis que comienza defendiendo Hipias acerca de
que “Aquiles, es veraz y simple, y Odiseo es astuto y mentiroso” (Platén, 2008e, p.
378), termina en que “han resultado ser la misma persona el mentiroso y el veraz, de
manera que si Odiseo era mentiroso venia también a ser veraz, que si Aquiles era veraz
también era mentiroso” (Platén, 2008e, p. 384). Luego resulta que el que miente
voluntariamente es mejor que el que lo hace involuntariamente. Este argumento
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sofista se aplica al bueno y el malo, son la misma persona: “es propio del hombre
bueno cometer injusticia voluntariamente y del malo, hacerlo involuntariamente”
(Platén, 2008e, p. 396). Asi, el que comete injusticias es tanto bueno como malo,
solo que el bueno es mejor. Llegados a este punto queda en entredicho la sabiduria
de los sofistas.

En el Hipias mayor sucede algo similar con la pregunta que sirve de gufa: “;qué
es lo bello?” (Platén, 2008d, p. 411), que también queda sin respuesta al final del
didlogo. En ambos casos se han puesto a debate conceptos fundamentales de la paideia
platénica: lo justo, lo bueno y lo bello. Pero resulta que los sofistas no saben lo que son
estos conceptos, que para Platdn tienen que ver con el alma humana.

En el Protdgoras, después de hacer unas criticas muy fuertes a los sofistas,” Plat6n
expone explicitamente aquello que consideraria lo mds importante: el hacer mejor a
los hombres. Protdgoras dice: “reconozco que soy sofista y que educo a los hombres”;
es decir, la educacién en la virtud, la areé, o excelencia humana, y se ponen a debate
dos tesis al respecto: para Sécrates “no es ensefable la virtud” y para Protdgoras “la
virtud es ensefiable”. Al final cada uno termina sosteniendo la tesis contraria con la
cual inicié. Es decir, los sofistas tampoco pueden resolver si la virtud es ensenable
o no. Se tendria que partir de la pregunta ;qué es la virtud?, la cual formulard en el
Mendn, pero para esto, el saber del que se ufanan los sofistas no sirve.

La pregunta sobre la virtud, la areté, la excelencia humana (que para Platén va
a ser la justicia), la inicia de forma sistemdtica en el libro primero de la Repiiblica,
considerado anterior al resto de los libros de dicha obra, y la continua en el Gorgiasy
el Mendn, llegando a dar una respuesta, especificamente sobre la justicia, hasta el libro
cuarto de la Repriblica. La pregunta especifica que atraviesa toda la Repiblica, y que
es el marco en el que se encuadran tanto el Gorgias como el Mendn: ;cudl es el mejor
modo de vida: el del justo o el del injusto? Ahora bien, ;cémo saber qué es la justicia?

En el libro primero de la Repiiblica, después de haber refutado varias definiciones
de justicia, Sécrates termina sefialando que no saben qué es la justicia. En realidad, no
es una bisqueda infructuosa, pues se ha demostrado que lo cominmente aceptado
como justicia en realidad no es justicia. Es decir, se expone la necesidad de buscar lo
que en realidad es la justicia y se establece como un hecho la confusién entre justicia
e injusticia tanto en el 4mbito de la vida pablica como de la privada.

> En el Protdgoras estd previniendo a alguien, Hipdcrates, que pretende acudir a un sofista. En el Mendn se

presentan criticas mds duras en boca de Anito, acusador de Sécrates, quien ya acudié con sofistas.
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En el Gorgias se plantea, precisamente en boca de Gorgias, quien se asume como
sofista y retérico (Platén, 2008c), que la retdrica es un arte que trata sobre lo justo
e injusto; sin embargo, cuando Sécrates dialoga con Polo, aquel le dice a este que la
retdrica no es un arte, es decir, un saber, sino una simple préctica. En el fondo esto
significa que la retérica, como la entienden los sofistas, no puede adjudicarse para si
la investigacién sobre la virtud, y especificamente sobre la justicia.

En el Menén se confirma que la sofistica y la retérica no poseen un conocimiento
verdadero sobre la virtud. Es en donde se inicia el planteamiento de un nuevo tipo de
saber, que se expondrd al final del libro sexto de la Repiiblica, al inicio del libro séptimo
del mismo texto con el mito de la caverna y en el Fedro en el mito del carro alado, en
donde habla de las llanuras de la verdad. Este tipo de saber es el que corresponde a la
filosofia, y que Heidegger planteard como el inicio de la metafisica.

Tal inicio del nuevo saber se lleva a cabo en la respuesta que da Sécrates a la
paradoja de Menén: ;cémo vas a saber que ya encontraste lo que buscas, si no sabes qué
es? Sécrates cuestiona la propuesta de Mendn y a la vez la resume de la siguiente forma:

ste das cuenta del argumento eristico que empiezas a entretejer: que no le es posible a
nadie buscar ni lo que sabe ni lo que no sabe? Pues ni podria buscar lo que sabe —puesto
que ya lo sabe, y no hay necesidad alguna entonces de bisqueda, ni tampoco lo que no

sabe —puesto que en tal caso no sabe lo que ha de buscar— (Platén, 2008f, pp. 300-301).

Sécrates toma de ejemplo a un esclavo para demostrar que el conocimiento es recordar
lo que el alma vio en otro lugar, las llanuras de la verdad del Fedro (Platén, 2008b). Y
se anticipa desde aqui que la areé no es una cuestién de ensefianza, es decir, la areré
no se transmite como conocimiento, no es que alguien transmita la areté, como seria
transmitir conocimientos para hacer zapatos.

Platén estaria senalando respecto a los sofistas que su saber corresponde a un
oficio técnico, como hacer zapatos, pilotar un barco, o ensefiar matemadticas, o hacer
discursos para triunfar en los tribunales. Pero en asuntos del alma humana, referidos
propiamente a la arezé, la virtud, aqui ya no tiene nada que ofrecer la sofistica ni la
retérica. La educacién, paideia, que decian poseer los sofistas, no es la educacién del
alma, sino la instruccién, la transmisién de conocimientos. La verdadera educacién,
la verdadera paideia es la educacion del alma en la are#é, la virtud. Es a la dialéctica
platénica, y no a la sofistica, a la que le corresponde la investigacién sobre la arezé.
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Esto implica la necesidad de cambiar la concepcién de la virtud. En el Mendn se
formula la pregunta ;qué es la virtud? Y se rechaza la tesis de que la virtud depende
de la ocupacién, edad o funcién que se desempene. Platén no estd de acuerdo con la
concepcién comun de la virtud. En este punto el sofista queda desplazado y entra el
filésofo en la busqueda de la virtud. Sobre este tema Platdn se enfrenta también a uno
de los considerados educadores de los griegos: Homero.

La relacién entre Homero y los sofistas la establece Platén en boca de Protdgoras,
cuando este afirma “que el arte de la sofistica es antiguo, si bien los que lo manejaban
entre los varones de antafio, temerosos de los rencores que suscita, se fabricaron un
disfraz, y lo ocultaron, los unos con la poesia, como Homero, Hesiodo y Siménides,
y otros en cambio, con ritos religiosos y ordculos, como los discipulos de Orfeo y
Museo” (Platén, 2008g, p. 517). Desde la perspectiva de Platén, Protigoras y Homero
persiguen lo mismo.

Si ponemos en contexto el didlogo Protdgoras, nos percatamos de aquello a lo
cual se refiere Platén al poner en la misma condicién a Homero con los sofistas. El
encuentro de Sdcrates con Protdgoras se da a peticién de Hipdcrates, un joven ateniense
que quiere “llegar a ser ilustre en la ciudad” (Platén, 2008g, p. 517), y cree que esto lo
lograria con Protdgoras; no se da cuenta de que, en Sécrates, como dirfa Jaeger, tiene el
“verdadero maestro” (Platén, 2012, p. 491). De ahi que le pida a Sécrates que lo lleve
con el gran sofista quien se adjudica para si mismo lo que Sécrates llama “hermoso
objeto cientifico” (Platén, 2008g, p. 521) que no es otro que la ciencia politica, y
Protdgoras ofrece “hacer a los hombres buenos ciudadanos” (Platén, 2008g, p. 521).
Se trata de la areté, la excelencia humana. Protdgoras sostiene que la puede ensefiar
y Sécrates que no es posible ensenarla; como ya hemos visto terminan sosteniendo
la postura contraria. Pero, en esta perspectiva, Homero como educador ya se habia
encargado de ensenar la areté; entonces la paideia griega inicia con Homero.

El mundo homérico, en la //iaday la Odisea, es el mundo de los héroes de la guerra,
en la primera, y de la supuesta paz, en la segunda: Aquiles, Agamenén, Ulises, entre
otros. Es el mundo de la nobleza, de una clase social. Estos héroes son denominados
agathds, buenos. Emilio Lledd hace una aclaracién muy precisa al respecto: “el héroe
griego es adjetivado, frecuentemente como agathds, como «bueno»; pero esta bondad
no tiene nada que ver con el enredo semdntico que a lo largo de los siglos ha llegado
hasta nosotros” (Lledd, 1988, p. 23). A este calificativo de agathos estd estrechamente

vinculado el concepto arezé, Maclntyre, antes que Lledd resalta esa relacién:
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un hombre que cumple la funcién que le ha sido socialmente asignada tiene dpet.
La dpet de una funcién o papel es muy diferente de la de otra. La apet de un rey
reside en su habilidad para mandar, la de un guerrero en la valentia, la de una esposa
en la fidelidad, etc. Un hombre es dyof0g si posee la dpet de su funcién particular y
especifica (Maclntire, 2013, p. 18).

Antes que ellos, Werner Jaeger senala: “cambién el adjetivo dyaf0g que corresponde
al sustantivo areté, aunque proceda de otra raiz, llevaba consigo la combinacién de
nobleza y bravura militar. Significa a veces noble, a veces valiente o habil; no tiene
apenas nunca el sentido posterior de ‘bueno’ como no tiene areré el de virtud moral”
(Jaeger, 2012, p. 22). Jaeger asocia a la arezé al honor, el ser reconocido como en
vencedor, el mas valiente.

El honor se encuentra presente tanto en la //iada como en la Odisea, lo vemos
encarnado en Aquiles y Odiseo. El primero no va a la guerra contra Troya porque se
considera ofendido en su honor; el segundo apela al honor para justificar la matanza
de los pretendientes. La guerra es el 4mbito en el que se desarrolla el ideal de la areé
en Homero. La areté estd relacionada con una funcién social y pertenece a la nobleza.
Homero pinta a los héroes como modelos a seguir y, en ese sentido, cumple una
funcién educativa.

Platén no va a seguir ese ideal de Homero en lo que se refiere a la arezé. Si bien en
la mayoria de los didlogos platénicos son citadas ya sea la //iada o la Odisea, es en la
Repiiblica en donde se da la critica mds fuerte a Homero, la cual consideramos se basa,
principalmente, en tres aspectos. En primer lugar, a través de la critica a los poetas
en general: Platén ubica en un nivel mds alto de realidad y de verdad las ideas, en un
segundo nivel la realidad sensible y en un tercer nivel la imitacién de la realidad, aqui
es en donde se encuentra la poesia, a pesar de esto no la elimina, sino que le atribuye
una funcién educativa mediante la representacién de dioses u hombres realizando
acciones buenas y justas, en ese sentido si expulsa a los poetas que representan a
hombres y dioses realizando acciones malas o injustas, porque para Platén “en ningin
caso es justo perjudicar a alguien” (Platén, 2008h, p. 72). Aqui no tienen cabida ni
la destruccién de Troya ni la matanza de los pretendientes. En segundo lugar, a través
de la movilidad en la organizacién social, esto lo podemos ver muy claramente en
el mito de los hijos de la Tierra al final del libro tercero de la Repiblica, en donde

habla de los hombres de oro, plata, hierro y bronce; si, por ejemplo, de estos tltimos
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nacen unos “de oro o plata, tras tasar su valor, los ascenderdn entre los guardianes
o guardias” (Platén, 2008h, p. 197). Esta movilidad era impensable en el mundo
homérico, no hay un ejemplo asi, los hijos de los nobles por el simple hecho de ser
nobles ya les correspondia gobernar, sin importar que fueran asesinos o que tuvieran
como principal objetivo el dinero, la acumulacién de riquezas. Por tltimo, en el
planteamiento de una arezé, virtud, propia del alma humana: la justicia, la cual no
corresponde a una parte del alma o del Estado, sino a su totalidad. A las partes del
alma y del Estado les corresponde una virtud: a la parte racional del alma (gobernantes
en el Estado) la sabiduria y prudencia; a la parte irracional del alma (soldados en el
Estado) la fortaleza; a la parte concupiscible (artesanos, comerciantes, campesinos en
el Estado) la templanza.

b) La paideia platénica

Para Platén la excelencia humana, la areté, la virtud, es la justicia. El hombre justo es
el modelo para seguir. Pero la justicia no solo corresponde al individuo, sino también
al Estado. Su famoso método de ver en letras grandes primero, para luego ver en letras
pequenas, lo lleva a definir las partes del Estado y las virtudes que le corresponden
a cada una, para después hacer lo mismo con el individuo, como lo acabamos de
mencionar. Pero el proceso de formacién es a la inversa, primero se le dard la mejor
educacién a los mejores individuos, hombres o mujeres, llegando a la conclusién de
que solo el filésofo, aquel que ha visto la idea, la verdad, es el que podrd gobernar y
solamente asi toda la comunidad podrd ser feliz, no solo algunos. La justicia como
un orden, del alma y del Estado, es la excelencia humana, la arezé, tiene que ser una
virtud propia del gobernante y no solo aplica al gobernante, sino a todo individuo.

Todo esto lo hace en el marco de su propuesta de la nueva paideia, es decir, es
un proceso educativo, que tiene como fin dltimo la vida justa, la vida ética a nivel
individual y social. Ya Rousseau decia en el Emilio de la Repiiblica “que no es una
obra de politica, como piensan los que sélo por los titulos fallan de los libros, sino
el mds excelente tratado de educacién que se haya escrito” (Rousseau, 2000, p. 4).
Los grandes héroes homéricos como Aquiles, Agamenén o Ulises terminan siendo
catalogados de injustos, comparados con los sofistas, puestos en la misma condicién
de tiranos como Jerjes. No son mds un ejemplo de arezé, virtud.
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Lo que hacian los sofistas no era educar, sino ensenar oficios técnicos; lo que hacia
Homero era educar erréneamente o mal educar: poner como modelo de virtud un
acto injusto. Tanto para los sofistas como para Homero, el fin tltimo de su educacién
era la obtencién de un bien personal: honor o dinero. Para Platén el fin tltimo de la
verdadera educacién es la vida ética: el mejor modo de vida es la vida justa, tanto a
nivel individual como comunitario.

La verdadera paideia, 1a verdadera educacién, es la educacién del alma, y de esta,
la educacién en la virtud. Esta es la formacién como ser humano. Quien lo logra, en
un primer momento es el filésofo, el que ha salido de la caverna y ha visto la idea
del bien y de la justicia. El est4 obligado a regresar como gobernante, el rey filésofo
o fil6sofa, e implantar de arriba hacia abajo la vida justa en comunidad. Platén no se
conforma con un individuo justo, sino que pretende que toda la comunidad lo sea,

esta es la idea platdnica de la vida ética.

III. KANT Y LA BIZDUNG

En este punto seguiremos ahora a Kant, para quien este ideal platénico no es una
quimera, es algo necesario, lejos de rechazarlo como imposible o ridiculo “serfa mds
oportuno tenerlo més en cuenta e iluminarlo (alli donde el gran filésofo nos deja
desamparados) con nuevos esfuerzos. Una constitucién que promueva la mayor
libertad humana de acuerdo con leyes que hagan que la libertad de cada uno sea
compatible con la de los demds” (Kant, 2014, p. 288). El ejercicio de la libertad
es para Kant el uso prictico de la razén y este no puede estar condicionado por la
experiencia o determinado empiricamente, como en el uso de la razén especulativa.
De nueva cuenta, para Kant el fin dltimo de la razén es la vida ética “el objetivo
tltimo de una naturaleza que nos ha dotado sabiamente al construir nuestra razén
no apunta en realidad a otra cosa que al aspecto moral” (Kant, 2014, p. 584), tanto
a nivel individual como a nivel comunitario; solo que Kant ya dirige su mirada a
una ciudadania mundial. En este sentido, Kant también critica las monarquias de
su tiempo que se adjudicaban ellas mismas todo el poder y se olvidaban del pueblo.
Desde esta perspectiva el progreso moral es fundamental. Este progreso moral estd

determinado por la misma naturaleza humana.
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En el texto Lecciones de ética, Kant senala que “el destino final del género humano
es la perfeccién moral en tanto que esta sea realizada mediante la libertad humana, y
se capacita asi el hombre para la mejor felicidad [...] el fin universal de la humanidad
es la perfeccién moral” (Kant, 2008a, p. 301). Desde su perspectiva el inico camino
para llegar a esto es la educacion.

Ahora bien, ;qué estd entendiendo Kant por educacién? En su texto Sobre
pedagogia encontramos una definicién muy particular: “El hombre es la tinica criatura
que tiene que ser educada. Bajo el nombre de educacién entendemos, en efecto, el
cuidado (alimentacidn, conservacién), la disciplina (crianza) y la instruccién junto a
la formacién” (Kant, 2009b, p. 27). Aqui vemos explicitamente dos conceptos, uno
que abarca todo el proceso educativo al cual debe someterse todo ser humano y otro,
el de formacién, bildung en aleman, que se refiere especificamente a la cuestién moral,
ética, y que es parte del proceso educativo.

Este concepto de formacidn, bildung, yalo utiliza Kant, como noslo recuerda Conill
Sancho (2010), en la dltima parte de la critica de la razén prictica, especificamente
en la doctrina del método, en donde Kant menciona que con esta solo ha “querido
senalar las méximas mds generales de la doctrina del método de una educacién y de
una practica morales” (Kant, 2009a, p.189). Esta bildung, formacién moral, no es
otra que la vida ética basada en el imperativo categérico, el cual ya encontramos en
sus tres formulaciones en la Fundamentacion de la metafisica de las costumbres. Esa
vida ética no es otra que la préctica de la libertad, la cual solo se consigue plenamente
en la autonomia de la persona. Una persona es auténoma cuando se ha impuesto a si
misma una ley universal de la razdn, es decir, cuando acttia por deber. Asi se alcanza
la dignidad humana, la persona como fin en si mismo, la cual pertenece al reino de
los fines, una comunidad que es tal porque todas las personas llevan una vida ética.

Recordemos que asi como en la Critica de la razon prictica plantea el imperativo
categérico, en la Metafisica de las costumbres expone el principio fundamental del
derecho: “una accién es conforme a derecho (recht) cuando permite, o cuya méxima
permite a la libertad del arbitrio de cada uno coexistir con la libertad de todos segun
una ley universal [...] tomar como médxima el obrar conforme al derecho es una
méxima que me hace la ética” (Kant, 2008b, p. 39). Si bien Kant distingue entre
ley moral y ley juridica, entre ética y derecho, tengamos en consideracién que el fin
tltimo de la naturaleza en el hombre es el progreso moral y este solo se consigue

en plenitud en la especie; se consigue por medio de una comunidad en donde los
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gobernantes hayan sido formados en la ley moral o bien que todos los ciudadanos
se guien en sus acciones por el imperativo categérico, pues esta es una condicién
necesaria para el respeto al derecho, y asi se conseguird la utopia kantiana: el hombre
viviendo en el reino de los fines. A esto solo se llega mediante la bildung, formacién.

Teniendo en consideracién lo anterior, el concepto bildung, formacién, en Kant
pertenece al proceso de educacién y se refiere especificamente a la formacién moral,
la vida ética, es decir, al desarrollo de lo que le es mds propio al ser humano. La
verdadera humanidad la encontramos en la vida ética, tanto a nivel individual como
a nivel comunitario.

Sin duda la formacién en sentido ético tiene que ver con la superacién de la
minorfa de edad, con el famoso “;Sapere aude! ;Ten el valor de servirte de tu propia
razén!” (Kant, 2012, p. 25). Para Kant ese es el lema de la Ilustracién. Generalmente
es otro quien proporciona o impone el cuidado, la disciplina y la instruccién, sin que
le corresponda a la razén la exclusividad; en cambio, en la formacién, la razén es la
principal responsable, la razén aqui se convierte en la méxima autoridad.

IV. GADAMER: FORMACION COMO TAREA HUMANA

Gadamer no coincidird con esta concepcién de ver a la razén como la méxima
autoridad. Criticard a la Ilustracién, por una parte, debido al rechazo de todo tipo de
autoridad y, por otra, por haber generado un concepto de autoridad entendida como
obediencia ciega. En lugar de esto, Gadamer dird que la autoridad es un prejuicio
que nos permite comprender y es vélido siempre que no impida el uso de la propia
razén; sefiala que “la autoridad de las personas no tiene su fundamento tltimo en un
acto de sumisién y de abdicacién de la razdn, sino en un acto de reconocimiento y de
conocimiento: se reconoce que el otro estd por encima de uno en juicio y perspectiva
y que en consecuencia su juicio es preferente o tiene primacia respecto al propio”
(Gadamer, 2005, p. 347), y dird que este es el concepto de autoridad que le conviene
al educador.

Esto ya lo habia anunciado Gadamer en una conferencia dada en 1953, titulada
“La verdad en las ciencias del espiritu”:

77



Eloy Sdnchez Cdrdenas

Autoridad no es la superioridad de un poder que reclama obediencia ciega y prohibe
pensar. La verdadera esencia de la autoridad reside en no poder ser irracional, en ser un
imperativo de la razén, en presuponer en el otro un conocimiento superior que rebasa
el juicio propio. Obedecer a la autoridad significa entender que el otro —también la voz

que resuena desde la tradicién y la autoridad— puede percibir algo mejor que uno mismo
(Gadamer, 2004, p. 45).

Si este es el tipo de autoridad que le corresponde al educador, estamos mds ante una
autoridad en sentido horizontal que vertical, incluso se podria decir que el fundamento
de esta tltima se encuentra en la primera. Es una autoridad dialégica, lo que implica
una educacién dialdgica.

A finales del siglo xx, Gadamer seguia planteando estas ideas en una conferencia
que precisamente se publicé con el titulo La educacion es educarse, en donde sefiala:
“es tanto lo que quisiera aprender de ustedes” y resalta la idea de que la formacién es
formarse. La formacién como una tarea propia del ser humano y también la tarea de
la filosofia.

Pero ;cémo va a entender Gadamer esta tarea propia del ser humano y de la
filosofia? En un articulo muy breve de 1983, titulado “La misién de la filosofia”,
finaliza de la siguiente manera: “en escuchar lo que nos dice algo y en dejar que se nos
diga, reside la exigencia mds elevada que se propone al ser humano. Recordarlo para
uno mismo es la cuestién mds intima de cada uno. Hacerlo para todos y de manera
convincente, es la misién de la filosoffa” (Gadamer, 2000, p. 156).

El escuchar al otro serfa un elemento no solo fundamental, sino indispensable
dentro del proceso educativo e implica, por una parte, un proceso continuo, es decir,
no se limitarfa al proceso ensefianza-aprendizaje que se lleva a cabo en el aula, sino que
en realidad abarca toda la vida y, por otra parte, implica una relacién intersubjetiva,
pero que llega hasta la comunidad, pues se refiere a todos.

El escuchar al otro es escuchar la razén del otro e implica una horizontalidad,
se evitarfa la dominacién e imposicion de las ideas de unos sobre otros. Esta es la
verdadera formacién humana. Es la tarea del ser humano.

Para finalizar, los siguientes comentarios son a modo de conclusién. Tanto para
Platén como para Kant, la educacién abarca toda la existencia humana. Para ambos
la vida ética es fundamental en la educacidn, esta no se puede reducir a una mera

transmision de conocimientos. La paideia platénica y la bildung Kantiana se refieren a
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la vida ética, en el primer caso se trata de la verdadera paideia, la verdadera educacion:
la vida justa tanto individual como comunitaria, por oposicién a la paideia sofistica
u homérica; en el segundo caso la bildung, formacién, es el fin Gltimo del proceso
educativo: la verdadera humanidad se alcanza en la vida ética.

La vida ética, la vida justa, el hombre justo en Platdn, la vida auténoma, la persona
en Kant, estd incompleta sin la dimensién comunitaria. La verdadera humanidad no
se alcanza en solitario. El escuchar al otro, siguiendo a Gadamer, es parte esencial de la
educacién. En el nivel comunitario los gobernantes tienen un papel importantisimo,
en el sentido de que todos ellos tendrian que alcanzar la vida ética. El verdadero
gobernante es el que lleva una vida ética y la implementa en la comunidad. El fin
tltimo de la educacién es también la formacién de verdaderos gobernantes.

Cuando vemos un gobernante corrupto, que se roba el dinero del erario y perjudica
a la comunidad, que tiene grado de doctor o que ha estudiado en una universidad de
reconocido prestigio, nos damos cuenta de que algo no estd bien. La educacién en
este caso se entiende solo como mera transmisién de conocimientos, entendida de
esta manera tiene como propoésito el éxito profesional: obtener un titulo y un trabajo
bien pagado; asi se entiende actualmente la frase ‘formacién de profesionales’, pero
no corresponde al concepto formacién que hemos senalado. En la actualidad se ha
perdido de vista el verdadero fin de la educacién: la formacién en la vida ética. La
educacién estd incompleta sin la formacion.

Heidegger también nos recuerda que es necesario replantear la pregunta por el
ser humano. Esto no ha sido objeto de este escrito, pero sin duda queda abierta la
pregunta, solo hemos establecido la relacién entre educacién y formacion. Esta relacién
tan estrecha entre educacién y formacién nos lleva a otra pregunta que también queda
abierta: ;a quién le corresponde llevar a cabo este proceso de formacién? en tanto vida
ética: ;a la familia, a las instituciones educativas, a la sociedad?
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LA POTENCIA NO ACTUALIZADA
DE LA CONTEMPLACION EN LA MODERNIDAD

Carlos A. Garduno Compardn'

A lo largo de la historia del pensamiento occidental, la nocién de naturaleza humana
es uno de los principios en funcién de los que se ha tratado de definir la dindmica total
de la realidad, en que los hombres hemos de desarrollar nuestra existencia. Al respecto,
desde la antigiiedad, se han ensayado distintas propuestas, cuyas consecuencias afectan
a todos los dmbitos de nuestro desarrollo intelectual y colectivo. Por ello, es prioritario
ponerlas a discusién para determinar sus limites y posibilidades, sobre todo a la luz de
su desarrollo histérico concreto.

En especifico, hemos de cuestionar lo que podriamos llamar el “giro moderno”
de la naturaleza humana, como el paradigma dentro del que a la fecha seguimos
dependiendo y que ha alcanzado incluso una dimensién global, capaz de abarcar
toda forma regional de cultura y tradicién. Me refiero, por supuesto, al conjunto de
transformaciones fundamentales operadas en Europa occidental desde el siglo xv,
como producto de la crisis y el cuestionamiento critico de la sintesis medieval de
la tradicién cldsica —de los principios grecorromanos y judeocristianos— que fue
realizada tras la caida del Imperio romano, bajo el liderazgo politico-ideoldgico de
las monarquias germdnicas y la Iglesia, que permitié conjugar lo divino y lo humano,
lo natural y lo sobrenatural, la fe y la razdn, bajo la referencia central de los dogmas
catélicos, el aseguramiento feudal de los reyes y el esfuerzo de la escoldstica por mostrar
la relacién coherente de estas formas de autoridad con el conocimiento empirico y
demostrativo de la realidad.

El quebrantamiento paulatino de este orden, que dio origen a la modernidad,
como es sabido, produjo el descentramiento y la diseminacién de los distintos dmbitos
de la existencia humana, en virtud de acontecimientos como el giro copernicano en
la ciencia, la reforma protestante en la religién, la separacién del poder y la moral
como en E/ principe de Maquiavelo, la divisién del poder econémico y politico por el
desarrollo del capitalismo, el ascenso de la burguesia que rivalizé con las monarquias
y, en términos mds generales, la ruptura de los vinculos sociales comunitarios y

' Facultad de Humanidades, de la Universidad Auténoma del Estado de México. Correo electrénico:

eidoshumanidades] @gmail.com
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la consecuente atomizacién de las sociedades en individuos, lo cual dio origen al
desarrollo de ideologfas de corte liberal y utilitarista.

Por supuesto, estos cambios fueron revolucionarios —de hecho, posibilitaron
grandes revoluciones sociopoliticas como la inglesa, la norteamericana y la francesa—
e impactaron al concepto de lo que es el hombre. El movimiento Ilustrado de los
siglos xvIr y xv1I estd lleno de todo tipo de tratados sobre la naturaleza humana que,
al intentar encontrar un nuevo fundamento para la vida individual y colectiva, ensaya
distintas definiciones desde mltiples perspectivas, a partir de entonces, propiamente
modernas: cientifica —matemadtica o empirica—, social, econdmica, histérica,
lingiiistica y hasta hermenéutico-cultural, si nos extendemos hasta el siglo xrx.

Tras la Revolucién francesa —probablemente la mds radical de todas—, el Antiguo
régimen y sus imperios empezaron a ceder por doquier, dando paso a un nuevo
horizonte en donde los pueblos, pricticamente de manera undnime, abrazaron la idea
de autodeterminar su existencia como naciones. En términos econémicos y en virtud
de una implacable industrializacién que terminé por imponer un mercado mundial
regido por los intereses de la burguesia hegemoénica, el destino de las naciones se
vinculd irremediablemente al imperialismo econémico, cuyo objetivo fundamental
es la generacién y circulacién del capital independientemente de las consecuencias
concretas sobre el modo de vida de los individuos y comunidades.

Los estudios sociolégicos desarrollados desde el siglo x1x nos han mostrado que
este proceso de aparente conocimiento y modernizacién ha tenido como consecuencias
imprevistas el éxodo masivo del campo a las ciudades, disenos urbanos forzados y
desorganizados, antagonismos de clase producto de injustas dindmicas productivas,
la implacable decadencia de las comunidades tradicionales, la colonizacién de paises
periféricos con fines de rapaceria econdmica, el desarrollo de ideologfas racistas y la
generalizada enajenacién de los individuos en el seno de sociedades que parecen solo
ofrecer como referencia simbdlica la idea abstracta de pertenencia a la nacién y un
sistema que administra los intereses de los individuos dispersos en funcién de las leyes
del mercado.?

Ante tal panorama, el propésito de este texto es explorar qué elementos en
particular, desde una perspectiva filoséfica, en el momento clave de dislocacién

2 Al respecto, recomiendo consultar como una referencia cldsica La era del capital de Hobsbawm (2010).

Ademds, para comprender la naturaleza de las estrategias de los nuevos Estados-nacion para llenar sus
vacios culturales, constltese La invencién de la tradicién, también de Hobsbawm y Ranger (2002).

86



La potencia no actualizada de la contemplacién en la modernidad

histérica entre la tradicién cldsica y la modernidad, se perdieron respecto a la idea
de naturaleza humana, lo cual bien pudo contribuir a la decadencia de la vida
comunitaria tradicional y la enajenacién del individuo en nuestros actuales sistemas
de administracién técnico-cientificos de la vida. Con ello, no se pretende afirmar
—aunque haya filésofos que asi lo sostengan— que la modernidad sea en esencia un
proceso destructivo de las formas de arraigo fundamentales del ser humano o un
proyecto nihilista de cdlculo, ciegamente materialista.® Reconociendo los enormes
avances modernos, no solo técnicos o cientificos, sino respecto a la idea de lo humano,
su diversidad y las libertades de las que gozamos, nuestro propésito es reflexionar sobre
los elementos del pensamiento de la antigiiedad dejados atrds por la modernidad que
podrian ayudar a superar nuestra enajenacion y reencontrar caminos hacia una vida
comunitaria con sentido humano y plenitud, sin que eso implique un regreso ingenuo
o reaccionario al pasado, sino enfrentando objetivamente nuestro contexto.

Asi pues, nuestra pesquisa recorrerd el siguiente camino. Partiremos del anilisis
de las nociones bdsicas de la fundamentacién que Jean-Jacques Rousseau realiza en
El contrato social acerca del acto que constituye un pueblo en relacién con un poder
soberano que se apoya en su voluntad general, como ejemplo cldsico de la concepcién
ilustrada del vinculo entre el hombre en el estado de naturaleza y el pueblo que lo
introduce a un orden moral y lo convierte en un stbdito y ciudadano,* con el fin de
problematizarla y enfatizar su cardcter enajenante.

Posteriormente, la confrontaremos con las definiciones clasicas del hombre de
Aristételes y Cicerén como ser racional y politico, para mostrar con claridad qué
elemento de la esencia humana fue marginado por el autor ilustrado, el cual bien podria
atenuar la violencia deshumanizante del paso del estado de naturaleza al orden civil,
asi como ofrecer a los individuos una herramienta de resistencia que, sin renunciar a
su participacién ciudadana en el colectivo, les permita mantener un control auténomo

de su vinculo con la totalidad del avasallante proceso social. Tal elemento, en nuestra

> Quizd la postura mds representativa al respecto es la de Martin Heidegger. Para una critica pormenorizada

del desarrollo de sus tesis, en relacién con la evolucién de su pensamiento acerca de la idea de voluntad,
constltese Davis (2007).

Ademds, es importante estudiar a Rousseau por su influencia en la ideologia de la fase mds radical
de la Revolucién francesa que se relaciona no solo con la constitucion de la Asamblea Nacional como
institucién que pretende formar y representar la voluntad general del pueblo, sino también con sus derivas
violentas y potencialmente totalitarias, como el uso del Terror jacobino. Al respecto, consultese la critica
de Arendt (1998) a las tendencias de la Revolucién francesa en contraste con la americana.
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opinién, es la de la distincién, entre las clases superiores de vida humana, de la vida
contemplativa y la vida activa, con la consecuencia de que la importancia ontoldgica
de la primera queda pricticamente olvidada en el mundo moderno.

Finalmente, discutiremos cémo tres relevantes autores contempordneos, Hannah
Arendt, Byung-Chul Han y Giorgio Agamben, abordan el tema de la ausencia de tal
distincién en el horizonte actual y la falta de cultivo de la contemplacién en la vida del
sujeto, a partir de sus diagndsticos de las dindmicas sociopoliticas hegemoénicas, con
el fin de juzgar sus propuestas y reflexionar sobre las posibilidades de efectivamente
superar nuestro contexto, sin caer en idealismos abstractos o propuestas utdpicas.

CONTRATO Y ENAJENACION

Rousseau, sin duda, fue un personaje e intelectual complejo, cuya obra variada nos
enfrenta a una nocién de naturaleza humana que parece no poder reducirse a un
sistema racional abstracto o a un conjunto coherente de condiciones determinadas.
Es como si su obra fuera contradictoria, lo cual no significa que sea un defecto de su
pensamiento, pues esas contradicciones pueden ser la justa expresién de las distintas
facetas de nuestra existencia. Para dar cuenta de ese cardcter contradictorio, basta
contrastar dos de sus textos fundamentales, Emilio y El contrato social.

El primero, obra cldsica de la pedagogia que refleja los ideales ilustrados de la
época, de gran influencia durante el romanticismo y en las tendencias generales de
nuestra ideologfa actual, aborda el tema del desarrollo psicosocial del individuo a
lo largo de las diversas etapas de su vida, enfatizando su formacién sentimental, la
utilidad de su conocimiento en contextos concretos y el autoaprendizaje, con el fin de
desarrollar altos ideales morales basados en sentimientos que, conservando lo mejor
de nuestro estado natural, puedan vincularse con la humanidad en su totalidad y
diversidad, en el marco de la vida comunitaria, todo expresado en un estilo literario
que ilustra de manera vivida la experiencia de la formacién edificante. Obra censurada
y quemada en publico por oponerse al dogmatismo imperante de entonces,’ en que
auin se confiaba la educacién moral a las instituciones religiosas, sigue siendo uno de
los grandes representantes del ideal de libertad y autodeterminacién de la modernidad.

> Principalmente en el apartado “Profesién de fe del vicario saboyano”, donde Rousseau ilustra el desarrollo

moral y espiritual de un individuo de manera natural, més alld de los principios de la religién establecida
y sus dogmas.
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El contrato social, por su parte, es un tratado tedrico, carente de expresiones literarias,
que presenta de manera sistemdtica y puramente racional los principios fundamentales
de la constitucién de un poder soberano y de un orden civil legitimo, en una discusién
con los clésicos del derecho natural moderno y la teoria contractualista, como Grocio,
Pufendorf, Hobbes o Locke. Lo que aqui interesa es que el contraste con Emilio no
es solo formal o temdtico, sino el de dos facetas de la naturaleza humana que estin
destinadas a entrar en conflicto: la del desarrollo individual y la del pueblo que se
constituye como un poder soberano que representa su voluntad general; la de la libertad
del individuo frente a la voluntad del pueblo. El punto relevante de este contraste es que,
entre una faceta y otra no existe & priori la posibilidad de integrarlas arménicamente.
Entre la teorfa del desarrollo individual y la del desarrollo social no hay una sintesis que
indique su adecuada imbricacién, sino simplemente la hipétesis de que un individuo
moralmente bien formado encontrard su propio interés en el interés coman.

Una posible mediacién entre ambos aspectos podria buscarse en el Discurso
sobre el origen y los fundamentos de la desigualdad entre los hombres, donde Rousseau
ensaya una teorfa de la evolucién del desarrollo social hacia su afianzamiento politico
a partir de un supuesto estado de naturaleza. Al respecto, Althusser sefialé que el
proceso descrito en la narrativa de la evolucién histérica de Rousseau estd, por un
lado, marcado por una serie de contingencias azarosas como el descubrimiento de la
metalurgia, los cambios de clima o los regimenes de propiedad; pero por otro, y de
manera mds determinante, por discontinuidades radicales a las que Althusser llama
“desnaturalizaciones” (2013, p. 84), refiriendo a dos momentos especificos: ) El paso
del estado puro de naturaleza —el cual, en estricto sentido, es inenarrable y funciona
en la concepcién de Rousseau como presupuesto del origen del desarrollo histérico—
a los procesos en que el hombre deja de funcionar exclusivamente con respecto a su
constitucién natural y empieza a realizarlo a partir de referencias sociales como la
propiedad, lo cual lo lleva a multiples conflictos con sus semejantes que terminan por
corromperlo. 2) El proceso que intenta enmendar el camino y reconciliarlo con la
naturaleza, en el que se instituye el contrato social, del que su voluntad y la del resto de
sus congéneres podrdn formar parte como miembros de un cuerpo politico legitimo.
Es decir, “la discontinuidad constituyente del contrato social en Rousseau solo es
inteligible como desnaturalizacién si es desnaturalizacién de la desnaturalizacién
existente. En otras palabras, alienacién de la alienacién existente o también negacién
de la negacidn existente” (Althusser, 2013, p. 84).
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La lectura de Althusser pone de manifiesto la novedad del pensamiento de
Rousseau respecto a sus antecesores en la tradicién moderna de pensamiento politico,
en la que figuras como Spinoza, Hobbes o Locke buscaban, a partir de la postulacién
axiomdtica de un estado de naturaleza, deducir coherentemente el tipo de orden civil
que lo podria continuar y depurar de manera eficaz. Rousseau no solo plantea que
el fenémeno depende del desarrollo histérico concreto de las sociedades, sino que
su inteligibilidad requiere, mds que un racionalismo sistemdtico, la comprensién
de las discontinuidades alienantes del proceso, con lo cual adelanta los posteriores
desarrollos dialécticos del idealismo alemdn e introduce la idea de que dependen de la
efectiva realizacién de acontecimientos de tipo politico.

De manera andloga, Jacques Derrida, en la segunda parte de De la gramatologia,
especula sobre la teorfa antropoldgica de Rousseau —en confrontacién con el
estructuralismo de Claude Lévi-Strauss— en un andlisis de su Ensayo sobre el origen de
las lenguas. Ahi, intenta mostrar que la estrategia de Rousseau de pensar los origenes
requiere suponer una presencia pura que es afectada por un suplemento lingiiistico que
la distorsiona y corrompe, por lo que termina requiriendo algiin tipo de correctivo que
reconcilie al hombre consigo mismo. Por ello, el lugar de Rousseau en la historia de la
metafisica como determinacién de la presencia, para Derrida “parece ocupar, entre el
Fedro de Platén y la Enciclopedia de Hegel, una situacion singular” (1986, p. 129). Es
decir, Rousseau es un momento clave en la historia del pensamiento moderno acerca
de la naturaleza humana, en el que, en su intento de determinacién de la presencia
que definirifa la esencia, no solo rompe con la idea tradicional de sustancialidad, lo
cual se podria remontar a René Descartes, sino que introduce la nocién del desarrollo
histdrico de un proceso de transformaciones del estatuto simbélico que da forma a la
vida humana, el cual nunca es en si mismo la presencia que asegura la estabilidad de la
realidad, sino su suplemento, en un encadenamiento de constantes sustituciones que
tan solo pueden pensarse en negativo o en términos de oposicién respecto a la teoria
de su inenarrable origen.

Con ello, regresando a la pregunta inicial de este texto, ;qué es entonces lo que
la rica y compleja conceptualizacién de Rousseau acerca de la naturaleza humana
parece omitir en relacién con la idea antigua, mds alld de su critica al dogmatismo de
las instituciones tradicionales y de su reconocimiento de la libertad y del conflictivo
desarrollo histérico de la humanidad? De acuerdo con lo discutido, £/ contrato social

es uno de los lugares en que Rousseau ofrece de manera especifica el andlisis del
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momento de enajenacién que modifica simbdlicamente el cardcter de la naturaleza
humana, elevando su circunstancia —como veremos— al reino de lo propiamente
moral. Y es justo en esta elevacién, a mi juicio, donde Rousseau no solo se separa
de los conceptos de la antigiiedad clésica, sino donde terminard por excluir todo
un dmbito de la existencia que constituia la base de la formacién tradicional que
humanizaba o perfeccionaba a los individuos.

Alo largo del libro I, Rousseau desarrolla los términos fundamentales de la primera
convencién que constituye el pacto social. La primera frase del capitulo I, de hecho,
marca la pauta del problema a discutir: “El hombre ha nacido libre y por todas partes
se encuentra encadenado” (Rousseau, 2003, p. 35). La idea fundamental es que la
libertad, como principio natural, estd a la base de cualquier organismo o convencién
legitima, por lo que debe discutirse su atadura, no solo para comprender por qué suele
ser esclavizada por la necesidad y la fuerza, sino cémo de hecho puede conservarse a
lo largo de su desarrollo histérico, en comunidades politicas. Esto implica que no se
trata solo de reconocer la libertad natural de los individuos, sino su integracién en la
libertad de todo un pueblo.

Sin libertad, es decir, sin una accién basada en la voluntad, no hay moralidad. En
todo caso, habria obediencia o conformidad con la necesidad. La tesis de Rousseau,
sin embargo, es que el acto que constituye a un pueblo bajo un poder soberano debe
ser libre, lo cual implica la suposicién de una voluntad general que condense el interés
comun de todos los miembros. Por ello, la “ley de la mayoria de los sufragios es ella
misma una fijacién de convencién y supone, por lo menos una vez, la unanimidad”
(Rousseau, 2003, p. 45). La pluralidad de las discusiones presupone la unanimidad
respecto a lo que nos vuelve miembros de un colectivo soberano, lo cual permite la
amalgama de cada uno a la totalidad sin perder su libertad.

Ahora bien, aunque el requisito del pacto es la conservacién de la libertad de
los miembros, esta no puede mantenerse en su estado puro u originario —si es que
alguna vez existié—. La libertad de la voluntad particular debe sufrir un proceso de

enajenacion, sin ser eliminada o esclavizada:

el soberano, al no estar formado sino por los particulares que lo componen, no tiene
ni puede tener interés alguno contrario a ellos; por consecuencia, ¢l poder soberano no
tiene necesidad de ofrecer garantia a los stibditos, porque es imposible que el cuerpo

quiera perjudicar a todos los miembros, y veremos luego que no puede perjudicar a nadie
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en particular. El soberano, por el solo hecho de serlo, es siempre todo lo que debe ser

(Rousseau, 2003, p. 50).

No debe haber contradicciones irresolubles entre el interés de los particulares y el
del colectivo. El cuerpo politico se constituye orgdnicamente en relacién con sus
miembros, a los que no debe ofrecer garantias porque no podria sino querer la utilidad
de los miembros por cuyo acuerdo y fines en comun, de hecho, existe. La cuestidn,
sin embargo, es ;qué pasa con los intereses particulares que vacilan o no acaban de
encontrar del todo un punto de acuerdo con el interés comtin?

[El] que se niegue a obedecer a la voluntad general serd obligado a ello por todo el
cuerpo. Esto significa tan solo que se le obligard a ser libre; pues esa es la condicién
que entregando cada ciudadano a la patria, lo protege de toda dependencia personal;
condicién que constituye el artificio y el juego de la mdquina politica y que es el dnico

que vuelve legitimos los compromisos civiles (Rousseau, 2003, pp. 50-51).

El punto de inflexién fundamental en el que auténticamente se da la superacion de
la particularidad de la voluntad individual en estado de naturaleza es, precisamente,
este momento en el que, a quien no haya reconocido el acuerdo que constituye al
soberano, se le obligard a ser libre. ;Hay aqui una contradiccién respecto al uso de la
fuerza y el libre asentimiento necesario para entrar en una relacién moral con el resto
de la sociedad? ;Cémo obligar a alguien, sin menoscabo de su libertad?

El meollo del asunto radica en la sustitucién de la libertad natural por la libertad
moral, aunque esta transformacién deba ser obligada: “Este pasaje del estado de
naturaleza al estado civil produce en el hombre un cambio muy notable, al sustituir
en su conducta el instinto por la justicia, y al dar a sus acciones la moralidad de la que
antes carecfan” (Rousseau, 2003, p. 51).

Tal paso, como adelantdbamos, es un acontecimiento trascendental que
introduce una discontinuidad enajenante en los procesos histéricos y naturales, con
consecuencias ontoldgicas profundas en la definicién de lo humano:

sus facultades se ejercitan y se desarrollan, sus ideas se amplian, sus sentimientos se

ennoblecen, su alma entera se eleva hasta tal punto que si los abusos de la nueva condicién

no le degradaran a menudo por debajo de aquella de donde procede, deberia bendecir
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sin cesar el instante que lo arrancé de ella para siempre y que, de un animal estipido y

limitado, hizo un ser inteligente y un hombre (Rousseau, 2003, p. 51).

Formar parte, como subdito y ciudadano, de un cuerpo politico soberano, es la
diferencia entre ser un animal estipido y limitado y llegar a ser un alma noble e
inteligente, porque solo en el estado civil se adquiere “la libertad moral, la tnica
que vuelve al hombre duefio de si mismo; pues el impulso del exclusivo apetito es
esclavitud y la obediencia a la ley que uno se ha prescripto es libertad” (Rousseau,
2003, p. 52). El hombre, asi, deja de obedecer al apetito y empieza a obedecer a la ley
que él mismo, aunque probablemente obligado, se ha dado.

Quien no reconoce su libertad en la soberania de la voluntad general terminard en
el reino animal. En contra, su entrada en el estado civil, al renunciar al goce meramente
particular de cualquier propiedad, nos asegura legitimidad frente al pueblo y en
consecuencia, frente a la humanidad: “Lo que hay de singular en esta enajenacion es
que al aceptar la comunidad los bienes de los particulares, lejos de despojarlos de ellos
no hace sino asegurarles la posesién legitima, cambia la usurpacién en un verdadero
derecho y el usufructo, en propiedad” (Rousseau, 2003, p. 54).

Si ensayamos una parédfrasis marxista —no estd de mds recordar que Marx era
un entusiasta lector de Rousseau— podemos decir que para Rousseau la libertad
entendida como derecho individual para satisfacer intereses particulares no es mds
que la ideologfa burguesa que pretende legislar con el fin de adjudicarse el beneficio
de la propiedad para su clase a costa del resto, por lo que para legitimar al soberano
se deberia obligar a esos particulares a ajustarse al interés coman, modificando en
consecuencia el régimen de propiedad. Si ademds suponemos que ese proceso de
transformacién simbdlica no es simplemente forzado, requeriria una revolucién
cultural que permitiera a los individuos reconocer libremente su voluntad en la
voluntad general. ;Qué es, sin embargo, lo que posibilitaria que esa revolucién
se realice en términos culturales y no por la fuerza del terror totalitario, como ha
sucedido a lo largo de la historia moderna?

Tras la critica a las instituciones tradicionales y sus formas culturales, y la
desaparicién de sus comunidades por el paulatino desmantelamiento de su
base sociopolitica —el paso de la gemainschaft a la gessellschaft, ocasionado por la
urbanizacién del planeta bajo la 16gica de la produccién capitalista y la legitimacién

de las republicas que supuestamente representan la voluntad general de los pueblos—
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scudl serfa el modelo cultural que la modernidad ofrece para vincular al individuo en
estado natural al orden civil y moral? ;Basta la ficcién del libre desarrollo sentimental y
utilitario del individuo tal como la presenta Emilio? ;No equivaldria eso al suceddneo
que nuestros medios de comunicacién intentan vendernos en la forma de narrativas
de éxito y felicidad estereotipadas, que Adorno y Horkheimer (1998) denominaron
industria cultural? Asi es como comienzan el capitulo que pretende caracterizar esta

nueva forma de cultura:

La tesis socioldgica segtin la cual la pérdida de apoyo en la religién objetiva, la disolucién
de los tltimos residuos precapitalistas, la diferenciacién téenica y social y la extremada
especializacién han dado lugar a un caos cultural, se ve diariamente desmentida por los
hechos. La cultura marca hoy todo con un rasgo de semejanza. Cine, radio y revistas
constituyen un sistema. Cada sector estd armonizado en si mismo y todos entre ellos. Las
manifestaciones estéticas, incluso de las posiciones politicas opuestas, proclaman del mismo
modo el elogio del ritmo de acero. Los organismos decorativos de las administraciones y

exposiciones industriales apenas se diferencian en los paises autoritarios y en los demds
(Adorno y Horkheimer, 1998, p. 165).

:No es esta uniformidad cultural producida industrialmente para las masas, que
irénicamente coincide con el individualismo mds sentimental, un desarrollo perverso
de la voluntad general como ideal moral de los Estados-nacién modernos? Frente a
este aberrante desenlace, un regreso no reaccionario a la antigiiedad se vuelve més

relevante que nunca.

LA POTENCIA NO ACTUALIZADA DE LA CONTEMPLACION

La vuelta a los clésicos de la antigiiedad en busca de claves para llenar los vacios del
desarrollo moderno no es ninguna novedad. Es un recurso tan comin que corre el
riesgo de convertirse en cliché, lo cual es un peligro porque su trivializacién puede
anular cualquier aportacién. Para evitarlo, se deberia renunciar a dos posturas: lamentar
nuestro estilo de vida decadente, mistificando el pasado como una época de oro que
deberfamos recuperar, y moralizar de manera general y ambigua, proponiendo que

seamos mds humanos.
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La tnica forma de que la revisién de nuestro estilo de vida y la recuperaciéon de
tradiciones latentes y potencialmente actualizables pueda rendir frutos, es precisar
los puntos especificos en que a partir de una carencia se vislumbra la posibilidad de
intervenir exitosamente y definir cémo se podria actuar. Se trata, pues, de teorizar
con la mira en la accién concreta de un sujeto no idealizado, sino que esté de hecho
involucrado en el contexto, lo cual en nuestro caso significa que la propuesta tendria
que estar a disposicién de cualquiera sin distingo.

No se trata, por tanto, de que solo los intelectuales tengan acceso a la comprensién
del problema y de que sean los encargados de guiar a las masas desde su posicién de
avanzada. Cualquiera, en principio, podria ver el problema y actuar por sus medios para
empezar a salir de €, incluso contrariamente a las muchas circunstancias econémico-
materiales adversas. Porque al ser la base del problema tan amplia y fundamental
como la naturaleza humana, no deberia excluir a ningtiin miembro de la especie.

De hecho, es claro que uno de los fracasos del mundo moderno, en contra de sus
llamados a la democracia e integracién de las diferencias, es la creciente disparidad
y segregacién del dmbito puablico y su utilidad. Grandes cantidades de individuos
quedan fuera de los designios de la voluntad general, en lo formal y en lo concreto,
en correspondencia con la educacién, la sanidad, el bienestar material e incluso el
derecho a la misma nacionalidad, sin mencionar la ciudadania entendida como
participacién en las decisiones politicas. Agamben (2000), en su Homo sacer —que
abordaremos mds adelante— parafraseando a Walter Benjamin, senala que en el
mundo contempordneo el estado de excepcién se convierte en la regla. Es decir, parece
que en nuestro mundo se ha vuelto incierto cémo dar el paso del estado de naturaleza
al estado civil. En un mundo cada vez més desarrollado tecnolégicamente, con la
mayor cantidad de conocimiento cientifico acumulado y todo tipo de informacién
general disponible, los individuos, irénicamente, parecen sufrir con intensidad la
vulnerabilidad e impotencia de su condicién natural. Retomando la distincién de
Adorno (1969) entre cultura y civilizacién, nuestro desarrollo material no ha sido
acompanado del suficiente desarrollo cultural.

Ciertamente, se nos impone la tarea de realizar una hermenéutica de nuestra
condicién histérica para, al modo de Martin Heidegger, encontrar el modo de
existencia mds adecuado a nuestro desarrollo técnico. Pero también, la de evitar su
oscurecimiento; en lugar de trasladar el asunto a la reflexién metafisica abstracta,

deberfamos intentar concretarlo en la préctica cotidiana, con consecuencias politicas.
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En relacién con lo anterior, aqui se propone retomar la problemdtica desde la
distincién cldsica propuesta, entre otros, por Aristételes y Cicerdn, entre vida activa y
vida contemplativa, como los dmbitos de la actividad superior de la existencia humana,
y explorar su potencial en el contexto actual a través de los andlisis de Hannah Arendt,
Byung-Chul Han y Giorgio Agamben.

La mencionada distincién se esboza en varias partes de la obra del estagirita. En
su tratado Acerca del alma, al determinar que hay tres tipos de alma, distingue entre la
vida vegetativa cuyo fin es la nutricidn y el crecimiento, la vida sensitiva o meramente
animal cuyo fin es la apetencia en términos de placer y dolor, y la vida racional o
propiamente humana, que a su vez se compone de dos partes, una que obedece a
la razén y otra que posee la razén. Este primer esbozo nos permite ya discutir el
problema de la naturaleza humana en términos de su actividad caracteristica. Si la
vida es actividad, el acto del hombre, su perfeccién caracteristica, es la actividad del
alma segtin la razén.

En este sentido, la ética, entendida a la vez como el estilo de vida propiamente
humano y la teorfa acerca de sus principios, se basa por completo en esa perfeccién
y en su comprensién. En el capitulo V del libro I de la Etica nicomdquea, Aristételes
presenta una subdivisién de la vida humana en varios tipos, naturales y antinaturales.
Los propiamente naturales serfan la voluptuosa, cuyo fin es el placer —por lo que
se acerca a la vida de cualquier otro animal—; la politica, cuyo fin es la virtud de la
justicia, y la contemplativa, cuyo fin es la virtud que realiza la felicidad. La vida de
lucro, cuyo fin es la riqueza, serfa antinatural, por lo que no deberfa considerarse como
deseable en si misma, sino como medio para alcanzar un fin natural. Por supuesto,
las actividades superiores de la existencia serfan las que tienen como fin la virtud: la
politica y la contemplativa. Y de ellas, solamente la segunda es autosuficiente, por lo
que solo por su cultivo el individuo puede alcanzar la plena perfeccion.

En ese mismo capitulo, Aristételes subdivide la vida politica, al distinguir entre
la praxis basada en la deliberacion (probairesis) y la produccién (poiesis). La segunda,
por esencia, obedece a la primera, porque solo esta piensa y determina los fines, ya
que posee la razén de lo que es bueno y justo, mientras que la otra los sigue como su
modelo. En el libro I de la Politica se hace eco de esta distincién al diferenciar entre
quienes por naturaleza son capaces de mandar vy, por ello, han de tener derecho de
ciudadania o de participar en las actividades politicas, y quienes deben permanecer en

el 4mbito doméstico (oikos) como clases relegadas a la produccién (esclavos, mujeres,
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metecos 'y comerciantes). Esta naturalizacion de las divisiones de clase, género y raza,
por supuesto, es de lo mds cuestionable para una mentalidad moderna, siendo uno de
sus principios fundamentales el de la igualdad de todos los hombres como condicién
que posibilita su entrada al espacio publico de la ciudadania.

Sin embargo, como hemos visto, que se proclamen universalmente los derechos
del hombre y del ciudadano no asegura ni que los hombres en su estado natural serdn
respetados ni muchos menos, que podrdn efectivamente volverse ciudadanos. Con lo
que, en el fondo, el problema aristotélico se mantiene: ;Cédmo actualizar el potencial
racional humano para superar su encierro doméstico en el dmbito de la produccién y
que acceda, con pleno derecho, al 4mbito publico?

Ya desde Aristételes, la actualizacién de tal posibilidad implica la participacién
de varios factores circunstanciales, entre los cuales estd la pertenencia y el manejo
responsable de la propiedad, por lo que la solucién no podria reducirse al desarrollo
de las capacidades de cada individuo. Sin embargo, el otro lado de la emancipacién
estd precisamente en el desarrollo de las facultades del alma, sin las cuales nadie podria
siquiera aspirar a la posesién y el manejo responsable de si mismo —lo cual, claro, lo
volveria un esclavo irredimible.

El punto es que, desde esta perspectiva, la independencia no es fundamentalmente
una forma de enajenacién que corre el peligro de convertirse en una imposicién
totalitaria a través del terror politico, como en Rousseau, sino un trabajo intelectual
constante de generacién de habitos sobre uno mismo. No se trata de hacer coincidir
la voluntad con una instancia general, sino de hacerse digno de ser libre a través de la
autosuficiencia del pensamiento lograda en soledad.

Con ello no queremos sugerir que se puede hacer una revolucién en soledad,
sino que la posibilidad de que un individuo acceda al dmbito publico requiere, como
requisito, un trabajo intelectual sobre si mismo. Es precisamente este cardcter de
autosuficiencia o independencia lo que, en el capitulo VII del libro X de la Etica
nicomdquea, Aristoteles senala como el aspecto que hace de la actividad contemplativa
la més alta y perfecta de la vida humana. Es decir, lo que vuelve superior a la
vida contemplativa respecto a la vida politica es que, mientras esta depende del
reconocimiento de los otros ciudadanos y por ello, corre el peligro de corromperse en
la busqueda de honores en lugar de justicia, en la vida contemplativa el individuo tan

solo se enfrenta a si mismo. Por eso, esta “actividad es la tnica que parece ser amada
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por si misma” (Aristételes, 1985, p. 396). Solo ella, desde la perspectiva de cada
individuo es, auténticamente, un fin en si.

Ademis, hemos de agregar que “la felicidad radica en el ocio, pues trabajamos
para tener ocio y hacemos la guerra para tener paz” (Aristételes, 1985, p. 396). Nos
referimos, por supuesto, a la célebre nocidn griega de skholé, tan relevante para los
aristécratas de la antigiiedad, que le daba forma y sentido a su modo de vida, a nivel
individual y social. Bajo esta, la actividad humana, incluyendo las virtudes pricticas
como la politica, el trabajo y la guerra, solo podrian tener sentido si encontraran su
realizacién en la paz y el reposo, siendo el ocio mds perfecto el que se logra en relacién
a uno mismo. La plenitud de la contemplacién, precisamente, coincide con ese fin. Y
este es justo el tipo de actividad que en la modernidad ha perdido relevancia, por lo
que consideramos que su posible actualizacién deberia ser una prioridad en cualquier
disputa sobre la defensa y el perfeccionamiento de la vida humana y su dignidad.

Solo el cultivo de la vida contemplativa, bajo esta perspectiva, posibilitaria que
el individuo llegara a conquistar su independencia y autonomia. No el trabajo y la
actividad constante, como parece sugerir la cultura hegeménica de nuestros dias, sino
el reposo en el que se basa la claridad intelectual y la verdadera sabiduria. En ello se
juega, segin Aristételes, la felicidad perfecta del hombre, en el sentido de que solo
ahi es posible abarcar e integrar las diversas facetas de la vida. Es decir, mientras
que las actividades laborales y politicas llevan inevitablemente a la diseminacién y el
conflicto, solo en la contemplacién podria llegarse a su integracién y, por ello, a una
auténtica libertad. Lo que significa que un revolucionario que pretenda liberar a un
pueblo antes tendria que haberse liberado intelectualmente de las condicionantes que
le impiden ser independiente y que lo esclavizan.

“Tal vida, sin embargo, serfa superior a la de un hombre, pues el hombre
vivirfa de esta manera no en cuanto hombre, sino en cuanto que hay algo divino
en é1” (AristSteles, 1985, p. 397). Esto no quiere decir que debamos conformarnos
con nuestra condicién humana, sino que “debemos, en la medida de lo posible,
inmortalizarnos” (p. 398). Tal propdsito, sin duda, es uno de los mds grandes retos
para la mentalidad moderna. Tras un largo proceso de secularizacién pareciera que
nos hemos resignado a no ser mds que hombres. Los antiguos, en contra, planteaban
que lo més grande en la naturaleza humana radicaba en su capacidad de trascenderse

y proponerse aspiraciones divinas.
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En suma, podemos asegurar que en esta época, en contraste con la antigiiedad,
hemos perdido tanto la pazy el reposo de la auténtica sabiduria como la aspiracién ala
grandeza. Y regresando al motivo de la industria cultural, hemos tratado de sustituirlo
con los pélidos suceddneos del entretenimiento y los discursos aspiracionales de la
publicidad, claramente condicionados por la légica del sistema capitalista.

Por supuesto, cabe discutir si la vida contemplativa es la mds alta y perfecta en
relacién con la sabiduria y la grandeza. De hecho, en la antigiiedad, esa era una de
las discusiones que con mayor seriedad se tomaban los aristécratas. Pongamos, por
ejemplo, el punto de vista de Cicerén. En su didlogo Sobre la Repiiblica, el personaje
principal, en contraste con los didlogos platénicos, no es un filésofo consagrado a la
vida contemplativa, sino el militar y politico Escipién. A través de su voz, al discutir
la labor de los legisladores, Cicerdn realiza la siguiente observacién: “no hay nada
en lo que la capacidad humana se acerque mds a lo divino que la constitucién de
nuevas ciudades y la conservacién de las ya construidas® (1984, p. 43). El punto es
que, en contra de la opinién predominante de fildsofos como Aristételes, tipica de
la mentalidad aristocrdtica griega, para un defensor de la reptblica como Cicerén, la
mayor gloria y por ello, el fin del conocimiento y la sabiduria, estd en la constitucién
de las ciudades. ;Quiere esto decir que comparte la misma mentalidad que Rousseau?
¢El desarrollo moral coincide, en su punto culminante, con la integracién de la
particularidad de su voluntad en la voluntad general de su pueblo, consolidado como
poder soberano? Aunque no hay duda de la inspiracién romana de la idea del contrato
social de Rousseau, y aunque es claro que para Cicerén la vida politica es superior
a la contemplativa —le hace decir al interlocutor de Escipion, por ejemplo, que su
consejo, por estar consagrado a la vida activa “serd mds provechoso que todo lo que
nos escribieron los griegos” (Cicerdn, 1984, p. 62)—, el retiro a la soledad del estudio
cuando uno estd libre de los deberes para con la patria es lo mejor que un hombre
podria hacer. No discute la importancia de la contemplacién, sino cudl es la actividad
mds perfecta, la prictica o el estudio. El consenso general es que un hombre completo
debe lograr el equilibrio entre sus obligaciones politicas y el desarrollo de su alma, por
lo que la tipica recomendacién de Cicerén (2014) es cultivar tanto el griego para la
filosofia como el latin para debatir en el foro.

De ser cierta nuestra tesis de que en la modernidad ha sido olvidada la importancia

de la contemplacién como espacio fundamental de la dignidad humana, ;por qué, en
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cambio, se conservé la de la vida activa? ;Quiere esto decir, simplemente, que a la
larga se impuso la evidencia de la utilidad de una sobre la inutilidad de la otra?

Para Hannah Arendt, lo que sucedié fue un desplazamiento en los fines de la
vida activa que terminé por erosionar también la contemplacién, al modificar todo el
horizonte de actividad humana. El apartado final del dltimo capitulo de La condicién
humana, “La Vita activa y la época moderna”, describe lo que denomina la victoria del
animal laborans. Como hemos visto, Aristételes definfa los fines de la vida humana en
términos de una racionalidad que encontraba su perfeccién en el equilibrio del cultivo
de la politica y la contemplacién. Ello, a su vez, ubicaba al hombre en el horizonte de
la trascendencia y la inmortalidad. En contra, a juicio de Arendt, la vida moderna se
rige por una racionalidad econémica en la que se impone la idea antropolégica de que
el hombre vive para trabajar y producir.

La pérdida de inmortalidad no solo significa que nuestras sociedades se han
secularizado, sino que se perdié certeza sobre lo superior. La consecuencia ha sido el
olvido de los fines, que han sido sustituidos por los medios, lo cual, como hemos visto,
para Aristételes equivale a privilegiar lo antinatural como una forma de esclavitud.

Lejos de que, para Arendst, la productividad econémica ampliara nuestro dmbito
de actividad mundana, irénicamente nos replegé en la interioridad, aislindonos
del resto, sin las herramientas culturales para aprovechar esa soledad: “El hombre
moderno, cuando perdié la certeza de un mundo futuro, se lanzé dentro de si mismo
y no del mundo” (Arendt, 2003, p. 344). La reduccién de la actividad mundana a
lo econémico y el repliegue de los individuos a una interioridad que atomiza es para
Arendt “como si la vida individual se hubiera sumergido en el total proceso vital de la
especie” (p. 346). Una especie de regresion a la vida apetitiva del animal, aun cuando
se conserve en una sélida estructura técnico-cientifica.

En un sentido cldsico, la posible superacién de esta situacién supone Arendt,
requerirfa el restablecimiento de la dimensién contemplativa a través de la accién
politica: “el pensamiento [...] todavia es posible, y sin duda real, siempre que los
hombres vivan bajo condiciones de libertad politica” (2003, p. 348). Sin embargo, ;no
es justo el problema moderno, como hemos ilustrado con el andlisis del pensamiento
de Rousseau, pretender reconciliar a la naturaleza humana a través de la libertad
politica, sin plantear con claridad su contraparte contemplativa?

Para Byung-Chul Han, en La sociedad del cansancio, la propuesta de Arendt de

superacién de la racionalidad instrumental moderna es una especie de accionismo
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heroico que no puede ser trasladado a la prictica concreta porque se apoya en una
interpretacion incorrecta del efecto del trabajo en el individuo. A juicio de Han,
el error de Arendt estd en suponer que la vida humana, reducida a los procesos de
trabajo, es reintegrada al proceso anénimo de la especie, como si regresara al estado
de naturaleza. “Si uno renunciara a su individualidad y se entregara plenamente al
proceso de la especie, gozaria, cuando menos, de la serenidad propia del animal” (Han,
2012, p. 28). El problema, mds bien, es que la vida se ha convertido en una actividad
frenética sin sentido que nos ha vuelto neurdticos. La pérdida de inmortalidad,
entonces, radica en que —como hizo notar Walter Benjamin en E/ narrador— la vida
se ha vuelto rdpida y efimera.

Segin la tesis de Benjamin referida por Han, el caricter efimero de nuestra
vida se relaciona directamente con la pérdida de estructuras narrativas de larga
duracién, propias de las creencias y medios de transmisién del mundo antiguo. “La
desnarrativizacién general del mundo refuerza la sensacién de fugacidad: hace la vida
desnuda. El trabajo es en si mismo una actividad desnuda. El trabajo desnudo es
precisamente la actividad que corresponde a la vida desnuda. El mero trabajo y la nuda
vida se condicionan de manera mutua” (Han, 2012, p. 29). De ahi que, segtin Han, la
preocupacion fundamental en nuestros dias sea la vida a secas, mantenerse vivo y sano
sin importar la virtud o la dignidad: “Ante la falta de una auténtica narrativa nace el
compromiso de mantener esta nuda vida necesariamente sana” (Han, 2012, p. 28).
Quedan fuera de nuestras preocupaciones la grandeza, la sabiduria o la emancipacién,
mientras que “la salud se eleva a diosa” (Han, 2012, p. 28). Irénicamente, la obsesién
por la salud del cuerpo le hace un flaco favor a la salud mental, porque refuerza
nuestra neurosis y las consecuentes crisis de estrés y depresion.

Han le reconoce a Giorgio Agamben, cuyo andlisis presentaremos a continuacién,
haber reconocido la reduccién de la naturaleza humana a la nuda vida, en su Homo
sacer. Para Han, sin embargo, su representante en la dindmica de rendimiento
autoimpuesto actual no es como en Agamben el Muselmann —el individuo sometido
a la nuda vida en el campo de concentracién—, sino el trabajador enajenado con
sus aspiraciones de éxito econémico y reconocimiento social, autoculpabilizado por
quedarse siempre corto. Este es el tipo de sujeto que predomina hoy en dia, cuyo
horizonte ha perdido sus dimensiones politica y contemplativa.

Ahora bien, en Han, contrario a Arendt, la posible superacién no radica en la

labor politica. Lejos de agregar un motivo de neurosis més a la vida de los individuos
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—Ila obsesién de no ser un buen ciudadano y no estar vinculado a algtn tipo de
activismo— deberiamos empezar por la recuperacién de la vida contemplativa.

En especifico, la recuperacién requeriria aprender lo elemental, como en la
formacién tradicional. En referencia a un apunte de Nietzsche en E/ ocaso de los
dioses, para Han se trata de aprender a mirar, a hablar y a escribir, como actividades
fundamentales que van dando forma al pensamiento (cfr. 2012, p. 32). Esto que
suena tan bdsico, es lo que desde la antigiiedad —no solo en Occidente, sino también
en Oriente, como Han muestra— constituye la cultura superior; el ocio como la
actividad mds elevada, porque mds que actuar compulsivamente, requiere detencidn,
paciencia y control de los impulsos.

Lo que esta faceta de la vida implicaria en nuestro contexto es la interrupcién
de la actividad frenética de nuestras sociedades para evitar el descenso de la cultura
a las dindmicas de produccién capitalista, como sucede de manera avasallante en
los centros educativos a nivel mundial. Se trata de evitar la “ilusién [de] pensar que
cuanto mds activo uno se vuelva, mds libre se es”, porque la “actividad solo prolonga
lo ya existente” (Han, 2012, p. 34). Por ello, mds que requerir certeza sobre cémo
actuar, “vacilar es indispensable” (Han, 2012, p. 34).

En dltimo término, la propuesta de Han consiste en contrarrestar la positivizacion
del mundo, caracteristica de la modernidad, con la negatividad de lo que llama potencia
del no hacer. El asunto estd en aprender a negarse, no por impotencia o incapacidad,
sino como un acto soberano. Uno de sus ejemplos, extraido de su propia cultura, es
la meditacién zen, que describe, en analogfa con la contemplacién aristotélica, como
un proceso extremadamente activo, contrario a la pasividad (¢fr. Han, 2012, p. 37).

Para profundizar en el cardcter de esta potencia del no hacer y en cémo actualizarla
sin que ello signifique transformarla en una accién politica o laboral, solo sehalaremos
aqui algunos de los aportes de Agamben al respecto.

En su Homo sacer, elabora la tesis de que el desarrollo del derecho moderno,
inadvertidamente, terminé por reducir la naturaleza humana a la nuda vida, ubicando
a la generalidad de los hombres en el lugar que en la antigiiedad estaba reservado a
la figura del homo sacer, el cual era definido como figura del derecho romano de la
siguiente manera: “Hombre sagrado es, empero, aquél a quien el pueblo ha juzgado
por un delito; no es licito sacrificarle, pero quien le mate, no serd condenado por
homicidio. En efecto, en la primera ley tribunicia se advierte que ‘si alguien mata a

aquel que es sagrado por plebiscito, no serd considerado homicida’. De aqui viene que
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se suela llamar sagrado a un hombre malo o impuro” (Agamben, 2006, p. 94f).° Lo
que destaca Agamben es que este lugar se encuentra excluido tanto del orden juridico
como del religioso; el individuo en esa posicién no serd amparado ni por la ley de los
hombres ni por la de los dioses. Por ello, supone, es reducido a la vida nuda, en una
zona de indiferencia entre sacrificio y homicidio; una zona originaria, donde la vida
estd expuesta a la muerte sin sancién alguna.

Al respecto, podemos especular indefinidamente sobre qué tipo de individuos
ocupan ese lugar: exiliados, apdtridas, migrantes, refugiados o prisioneros en campos
de concentracién, como plantean Arendt y Agamben (cfr. Agamben, 2006, p.
160); cada vez mds, cualquier sujeto bajo la administracién de los Estados-nacién
modernos que se dan a la tarea de reducirlos a su vida nuda para administrarla en
ejercicio de criterios biopoliticos, como sefiala Agamben en relacién con el término
acufado por Foucault (¢fr. Agamben, 2006, p. 160); o los trabajadores hiperactivos
bajo el imperativo de la autogestién y el rendimiento, obsesionados con la salud, que
terminan quemados (burnout) y enfermos de estrés y depresién, como hemos visto
en Han.

Independientemente de su forma concreta, la tesis general de Agamben es que
el poder soberano moderno, constituido en relacién con la teoria del contrato social,
es correlativo al lugar del homo sacer, al grado de que soberana “es la esfera en que se
puede matar sin cometer homicidio y sin celebrar un sacrificio; y sagrada, es decir,
expuesta a que se le dé muerte, pero insacrificable, es la vida que ha quedado prendida
en esta esfera’ (Agamben, 2006, p. 109). De ser asi, la constitucién del poder de
la voluntad general que deberia consolidar la libertad moral y colectiva es a su vez
el dominio que desterrada la dimensién politica y contemplativa del modo de vida
antiguo, termina por reducir la vida a su naturaleza mds bdsica, donde el Estado se
convierte en su administrador, disponiendo de ella sin alguna forma de dignidad
simbdlica de por medio.

:Cbémo, entonces, ejercer algin tipo de resistencia en tal contexto? El asunto es
complicado porque, en tanto no acontezca un movimiento revolucionario auténtico
y exitoso, solo nos queda como modelo la ficcién, lo cual no deberfa llevarnos
directo a la desesperacién, pues en el trabajo de concepcidn artistico-literario, en su
reestructuracién de formas narrativas y en el intento de reencontrar el sentido perdido,

¢ Traduccién al pie de pdgina del texto en latin citado en p. 93.
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la contemplacién vuelve a cultivarse y a abrir un posible espacio de integracién. Varias
figuras han sido propuestas como modelos, desde el Abraham de Kierkegaard en
Temor y temblor, pasando por las multiples interpretaciones de Antigona, hasta las
mds recientes especulaciones acerca de Bartleby, el escribiente. Una historia de Wall
Street, de Herman Melville.

Al respecto, Agamben, como otros, escogié a este personaje para caracterizar, a
través de las particularidades de su cardcter, la potencia de la negatividad que podria
ser el primer paso no solo para resistir, sino para empezar a construir desde la base un
nuevo sentido de dignidad en el actual panorama sociopolitico.

Bartleby tiene la ventaja, sobre Abraham o Antigona, de ser un personaje
moderno subalterno, enajenado al extremo por la légica econémica imperante. Es el
homo sacer que a diario podemos encontrar en las calles, en sus labores de oficinista,
administrativo, burdcrata, etcétera.

De la ricay compleja exegesis de Agamben, llena de erudicién, me gustaria senalar
solo algunos aspectos. Bartleby es la imagen del individuo atomizado de las sociedades
modernas capitalistas, al que se le insta constantemente a que decida, que se pronuncie,
que se posicione. Como es sabido, su respuesta, la frase que lo define, termina por
generar un cortocircuito en la mdquina sociopolitica: preferiria no hacerlo (I would
prefer nor to). Las especulaciones sobre esta férmula han sido interminables, en los
niveles mds variados de profundidad (gramdtico, patolégico, politico, antropoldgico,
metafisico, teoldgico, etc.).” En todo caso, la eleccién de Agamben es la siguiente:
Bartleby representa la potencia pura, como la nada de la creacién, el puro ser sin
predicado alguno, una especie de hombre sin atributos que, al pronunciar su frase, no
queda reducido a la nuda vida, sino que es transfigurado por ese gesto simbélico en un
mensajero angelical que anuncia la posible reconciliacién. El punto de Agamben es
que su mesianismo tal vez sea “la objecién mds fuerte contra el principio de soberania
[...] resiste a toda posibilidad de decidir entre potencia de y potencia de no” (2006,
p. 67). Su preferia no no es ni un s7 ni un no, sino la posibilidad de ambos que, en
todo caso, atin permanecen bajo su control, sin que se los pueda apropiar el poder
constituido del colectivo.

Bartleby no es la imagen del hombre liberado, del nuevo hombre, del hombre-
dios que recobré su inmortalidad y con ello super6 la vida de la carne. En todo caso,

7 Como referencia inmediata, considérense el ensayo de Gilles Deleuze (2000), “Bartleby, o la férmula” y

el capitulo de Han (2012) “El caso Bartleby”.
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Agamben apunta: “Estas figuras empujan al limite la aporia de la soberania, mas no
logran, sin embargo, liberarse completamente de su bando. Muestran que al deshacer
el bando, como el nudo gordiano, se asemeja mds a la solucién de un enigma que a la
de un problema légico o matemadtico. La aporia metafisica muestra aqui su naturaleza
politica” (Bartleby, 2006, p. 67).

Bartleby es el nudo y su solucién, un enigma. ;Desde dénde, entonces, podemos
abordarlo? Segtin Agamben, la intencién de Melville fue realizar a través de la férmula
de Bartleby “un experimento de contingentia absoluta” (Agamben, 2000, p. 121). ;Qué
es, entonces, aquello en Bartleby que no es necesario, porque no ha sido ni debe ser,
pero que tampoco simplemente es la nada absoluta? ;Cémo podemos representarlo,
como base o inicio de una préctica concreta? Nos encontramos aqui en el punto cero
de la contemplacién, que probablemente cualquier forma de meditacién tendria que
aspirar a lograr. Llegar a ser nada y aun asi, poder ser cualquier cosa. No hacer nada
y aun asi, no permanecer pasivo, sino en la actividad mds perfecta, en el limite de
cualquier otra forma de actividad posible.

Al respecto, Agamben nos ofrece una pista al recordarnos que el oficio de Bartleby
es el de escribiente. No la figura del escritor consolidado y reconocido publicamente
por su obra, sino la de una especie de copista, quizds andlogo a los monjes medievales.
¢Cudl es la posicién que este escribiente en particular decide ocupar respecto a su
oficio? No la de seguir copiando ni la de dejar de copiar, sino la de la tabula rasa
convencionalmente referida a Aristételes y su teoria del alma, por lo que Agamben

considera que forma parte de su linaje filoséfico:

:De dénde proviene esta definicién que presenta a la principal figura de la tradicién
filoséfica occidental con el ropaje humilde de un escriba y al pensamiento como acto
de escritura, por muy especial que se le considere? [...] Se trata de ese pasaje del libro
tercero [del tratado Acerca del alma) (4302) en el que AristSteles compara el nowus, el
entendimiento o pensamiento en potencia, con una tablilla de escritura en la cual no
hay escrito ain nada: “como una tablilla de escribir (grammatéion) en la cual nada estd

actualmente escrito, asi ocurre con el nous” (Agamben, 2000, p. 97).

La hoja en blanco antes de actualizar cualquier posibilidad, eso seria el pensamiento

en el nivel fundamental de la contemplacién como la actividad mds perfecta de la
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vida humana. La actividad de 7o-ser atin algo en especifico, sino lo humano en su
universalidad, que por si mismo trasciende la vida nuda de la especie.

Hoy en dia se nos exige, como a Bartleby, definirnos, participar, actuar; se nos
obliga a ser libres, a coordinar nuestra voluntad con el poder soberano de la voluntad
general. A aspirar a no ser mds que aquello que ha sido impuesto o producido y a
seguir reproduciéndolo. Y a reconocer publicamente, para colmo, que en ello radica
nuestra dignidad.

¢Cbémo, entonces, alcanzar en especifico ese prodigioso nivel de vacuidad, en
el caso de hombres comunes y corrientes, como somos todos, como es Bartleby?
La respuesta es clara: como lo hizo Bartleby; como lo hizo Melville al desarrollar
el experimento de Bartleby; como lo senala Aristételes en su imagen de la tablilla;
como lo muestra Agamben en sus multiples andlisis de la interpretacién de los textos
aristotélicos de Oriente a Occidente, de la mano de musulmanes, judios y cristianos:
escribiendo.
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AFECCION
Caleb Mario Lépez Mota'

“...la palabraitaliana que designa lo beatifico: vivir en estado de beatitud, como San Francisco”.
Descartes ha dado a esta idea su expresién cldsica en su obra Las pasiones del alma:

Todo lo que se hace o que sucede de nuevo es generalmente llamado por los filésofos una
afeccién respecto al sujeto al cual sucede y una accién con referencia a aquello que lo hace
suceder; de tal modo que aunar el agente y el paciente sean a menudo muy diferentes, la
accidn y la afeccidn no dejan de ser siempre una misma cosa que tiene estos dos nombres

en virtud de los dos sujetos diferentes a los cuales se puede referir (Descartes, 2006, p. 1).

El habitar se significa por la capacidad de comprender y percibir lo que se requiere
del espacio para morar; entonces, el espacio es la dimensién donde existe la figura
del agente y del paciente, el agente como aquel individuo que labora en lo que le
dicta su interpretacién de la realidad y el paciente es aquel que recibe la accién.
Paradéjicamente, no hay quien sea solo agente o solo paciente, todos estamos inmersos
en la categorizacién de agente/paciente debido a que nos movemos en el espacio que
se comparte con todos aquellos y todo aquello que es parte de todo y que recibe
la accién del todo. Por ello, la categoria aristotélica del hacer va de la mano con el
opuesto que es el padecer o la afeccién y no se pueden reconocer sin la reflexién de
ese momento donde se genera la accidn; por lo tanto, elegir, causar, producir, iniciar,
continuar, destruir, etc., la convierten en poseedora de significados genéricos para su

! Facultad de Artes, de la Universidad Auténoma del Estado de México. Correo electrédnico: cml_mota@

yahoo.com.mx

En sentido andlogo, Spinoza adoptd el término para definir lo que él llama affectus y que nosotros
llamamos emociones o sentimientos. Las emociones, en cuanto pasiones, o sea A., constituyen la
impotencia del alma y el alma las vence transformdndolas en ideas claras y distintas. “Un afecto dice
Spinoza (Eth., V, 3)— que es una pasion, deja de ser una pasién tan pronto como nos formamos de ¢l
una idea clara y distinta”. En tal caso, en efecto, la idea se distingue solo racionalmente de la emocién y se
refiere solo a la mente; asf deja de ser una A. (Eth., V, 3): “Todas las ideas, en cuanto se refieren a Dios,
son verdaderas... Dios estd exento de pasiones, y no es afectado por ningtn afecto” (Eth., V, 17). En el
mismo sentido se expresa Leibniz (Manad., § 49): “Se atribuye la accién a la ménada en cuanto tiene
percepciones distintas, y a la A. en cuanto tiene percepciones confusas (Abbagnano, 1986).
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reconocimiento y, ademds, son propiciatorios de la ordenanza y concertacién de las
acciones humanas en el espacio donde se mora y, asi, inherente a nuestra naturaleza,
tener la capacidad para deducir cudles son las actividades propias del trabajo de la
naturaleza humana; si partiendo del razonamiento se observa que existen acciones
que involucran la denominada realidad y no pueden ser de otra manera o forma,
también existen acciones que permiten el reconocer lo posible o lo que puede ser
de cualquier modo o de modo cualquiera; en esta acepcion reflexiva, se encuentra el
cémo se produce el modo de lo posible que nos atafie y es donde aparece el arte con
el cardcter propio y la finalidad propia de los objetos producidos, es entonces que
nos damos cuenta de que existen dos tipos de agentes, el primero, el agente externo
que trabaja con acciones de transformacién de lo material y el segundo, el inmanente
que permanece dentro del si mismo del agente debido a la interiorizacién de aquello
que se convierte en tarea de percepcién y que en metafisica se le considera —a partir
del Discurso de Metafisica de Leibniz— como lo indiscernible’ y esto genera el reto
de describir lo inefable, propiciando con ello, que el vivir se transforme en un arte y
requiera del espacio para que se conforme desde la arquitectura como la dimensién
del morar y, con ello, el poder reconocer la transformacién del denominado agente/
paciente en un nuevo apelativo de paciente/agente. Es innegable que la vida es accidn,
pero también es innegable que toda accién y por ende la vida, obedece a factores que
son plena influencia en la comprensién de la necesidad de dicha accién y, ademds, se

instituyen en factores determinantes y selectivos propiciando la dependencia a ellos.

...la palabra italiana que designa lo beatifico:
vivir en estado de beatitud, como San Francisco.
Jack Kerouac

“...Que cada sustancia singular expresa todo el universo a su manera que en su nocién estdn comprendidos
todos sus acontecimientos con todas sus circunstancias y toda la serie de las cosas exteriores -De esto se
siguen varias paradojas considerables, como, entre otras, que no es cierto que dos sustancias se asemejen
enteramente y sean diferentes solo en nimero...” (Metafisica, 1942) (Sdenz).
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EN FL cAMINO...

El espacio es remedio y cura para nuestro mal de morar; por ello, es bioético y a
partir de si mismo buscamos su congruente cura para desarrollar y forjar nuestro
trayecto de vida desde lo particular, intimo y espiritual en conjuncién concertada con
lo particular, intimo y espiritual de lo otro y los otros que forman parte de nuestras
relaciones de existencia; en este sentido, se existe en ¢él, ese él que llamamos espacio,
que vivenciamos, interpretamos y al final obviamos; por ello, haciendo de lado la
acepcion devota de beato devoto o santurrdn, apegados a la primigenia significacién
del término y del concepto de beatitud, podemos vincular la idea al argumento de
aquel colmado de bienes, riqueza y felicidad, es decir, vida feliz. En la reflexién, podemos
entender también que existe la concertacidn entre el espacio que alivia el morar, la
bioética que concierta la verdad en la multisignificacién de la realidad propia‘ y
del otro vinculadas por la basqueda de la felicidad, o sea, una acepcién “beat” o de
beatitud, ello debido a que el crecimiento de las comunidades de individuos y por
ende el crecimiento de las ciudades, provoca demandas de mayores satisfactores en ese
afdn de sobrevivir o vivir, donde al final, la bioética prevalece como un acuerdo ticito
en nuestros trayectos de vida. No hacer dano al paciente, evitar la accién de convertirse
en damnificador —el que hace dafio— es entonces, importante el aprecio por el
paciente, este es el que recibe una accién y la padece, por lo que no necesariamente
debemos de entender al paciente como aquel ser postrado. jAtencién!, pacientes
somos todos aquellos que soportamos con paciencia cualquier accién del agente dado
que soportamos cualquier situacién, cuyo fendmeno provoque que en ello pueda
suceder como sus hechos y en ese suceso que denota el trayecto de vida, se reconoce la

El problema que la nocién de R. ha planteado directamente es el de la existencia de las cosas o del “mundo
externo”. Este problema nacié con Descartes, o mds bien con el principio cartesiano que enuncia que
el objeto del conocimiento humano es solo la idea. Desde este punto de vista, resulta inmediatamente
dudosa la existencia de la R. cuya idea parece apuntar, pero no es prueba, como no es prueba un cuadro
de la R. de la cosa representada. Para justificar la R. de las cosas, Descartes recurri6 a la veracidad de
Dios: en su perfeccion, Dios no puede engafiarnos y no puede permitir que en nosotros haya ideas
que no representen nada (Méd IV). Pero Descartes habia llegado a la existencia de Dios, aparte de la
reelaboracién de la prueba ontolégica, también por admisién del principio de que “debe existir en la causa
eficiente y total por lo menos tanta R. como existe en el efecto”, un principio a partir del cual la idea de
Dios, que es la idea de la perfeccién méxima, debe tener como causa un ser que tenga tanta “R.” como la
que tiene la idea que representa, o sea Dios mismo (Meditacién III). El desarrollo ulterior del problema
llevé a la negacién de la realidad (Abbagnano, 1986, p. 998).
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necesidad de morar de manera congruente, sana, limpia y segura. Me dirijo a Ustedes
—“Pacientes del Morar”— con el respeto a su sincera postura de leer mis argumentos
que invariablemente les provocan situaciones cuya esencia, ojald sea un grano de arena
en su motivacién a presentar un frente epistémico que les permita abatir el suceddneo
concepto de la ética como adaptacién simple de una moda tecnécrata que se venda
como neoconcepto del new age; es decir, bioética como alocucién de erudicién més
que de sabiduria y se refleje en ese espacio que no solo es obra arquitecténica, sino
que es la materializacién de la Arquitectura. Arjé, compromiso filos6fico que desde su
definicién generadora del postulado conceptual, “aquello que no necesita de ninguna
otra cosa para existir, s6lo él mismo” se vincula en esta argumentacién con la bioética
para que el razonamiento del concepto y su presencia en la filosoffa dé pie a construir
la comprensién por el otro; asi, el respeto, esa accién de dignidad y reconocimiento
que nos hace dignos al reconocer que ese otro es nuestro igual haciendo de lado
posicién social, economia, educacién, filiacién religiosa, etc., es un indicativo de ese
equilibrio justo para la concordancia con nuestro mundo, nuestro entorno y con
nuestros semejantes. Arquitectura al fin. Cualitativamente se busca, desde nuestra
naturaleza, el hacer el bien, aunque acorde a esa naturaleza, la interpretacion de “hacer
el bien” pueda ser discrepante; en este sentido, lo importante serd cuestionar ;Qué es
el bien? ;A quién se debe hacer el bien? ;Quién merece recibir el bien? Se reconoce
con ello que es personal la interpretacién y esta provoca, asi, las interrogantes que
de acuerdo con esta, de lo que nos rodea podemos percibir la realidad nuestra en
conjuncién con los otros; en este sentido, tal vez sea en la generalidad, en la moda o en
el designio legal del estado o las instituciones hegemonicas, la accién hacia el paciente
del morar establece diferencias entre los mismos pacientes sin darse cuenta de ese mal
que desgasta al Ser y que al igual que la sociedad, en el espacio se les reconoce como
enfermos. Desde esta dptica, es importante cavilar respecto a la importancia de aquel
Ser que acompana al Ser enfermo y cuya dimensién de esa denominada realidad
provoca umbrales entre lo enfermo y lo sano obligdndole a buscar puntos de equilibrio
en ese desequilibrio que altera su realidad propia. La soledad en ambos, enfermo y
no enfermo debe buscar equilibrio concordante que permita, en ambas realidades,
continuar con el flujo del arte de vivir; entonces, la alegria, el gozo, el disfrutar, el reir,
el placer no deben etiquetarse como aquellas acciones que, por costumbre, el enfermo
en aras de ese concepto social devaluatorio y cargado de altas dosis de programacién
social religiosa de conmiseracién, no le es permitido seguirlas experimentando y
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si, en cambio, se obliga a verle como el desvalido que solo hay que acompanarle y
procurarle nuestros rostros mds lastimeros que podamos otorgarles en una accién
donde al magnificar su calidad de Ser Humano desvalido en el espacio del morar,
siendo entonces que partiendo de su acepcién necesaria, el concepto va més alld de
ese texto que contiene un argumento prosaico y generalizado, se debe deconstruir
para encontrar la relacién que permite vincular la autonomia con la sentencia de
los “beats” con respecto a las generaciones anquilosadas cuyos paradigmas reprimen
todo lo que el Ser puede ser capaz de ser; por ello, el pensamiento que no solo es de
generaciones de los afos cincuenta, sino que se actualiza aun a nuestros dfas, es el
instante donde la sociedad se instituye como esa dimensién que nos rige, nos ata y nos
chantajea con sentimentalismos que desde el supuesto es el aquello que dicta el “buen
vivir’ y sin mediar ningtn sesgo de reflexién y mucho menos de comprensién, nos
condiciona, es ese “buen vivir” el que nos intenta manipular y a nuestros sentimientos
condicionarlos para depender de esos patrones culturales que sigan permitiendo
nuestra manipulacién y eficazmente nos programa para cuando se nos pregunta c6mo
estamos, es comun responder “pasindola”, “sobreviviendo”, “llevindola” y algunas
mds, todas esas respuestas como reflejo de lo que se nos condiciona para que la vida sea
un peso en lugar de un gozo; el placer, entonces, es sojuzgado a un patrén que indica
la oportunidad del sufrimiento como esa opcién de la sociedad para depender de
aquellos dogmas institucionales que establecen, incluso, lo que debe ser el dolor en el
morar. Por lo expuesto cabe en el horizonte de reflexién la interrogante ;el morar debe
ser institucionalizando el dolor?, por eso su respuesta debe ser la adecuada para cada
Ser, la accién del morar debe ser au-t6-no-ma, no debe ser un cliché que enseforee la
conmiseracién, no se puede dar pie a que aquellos que sientan ldstima por un Ser, sean
los que establezcan los patrones de sufrimiento para que puedan ser clasificados como
habitantes terminales, habitantes desahuciados o habitantes agdnicos, términos que
en lo especifico y en los dmbitos de las personas afectadas y sus familias se presentan
de maneras muy particulares en el morar, ya que la institucién no puede decirme
qué actitud debo llevar a cabo para interpretar el dolor que provoca el agente y la
angustia o el desdnimo que vienen aparejados; es decir, la vida es mia y el espacio es
una dimensién de concertacién de mi trayecto de la misma vida. La tristeza es un
estado, no un adjetivo; por ello, la autonomia de aquellos que nos involucramos en el
espacio donde moramos, somos auténomos con nuestras decisiones no importando

los patrones que nos quieran inculcar aquellos grupos que se pretenden significar
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como los adalides del vivir sin plenitud y terminar sin arte; por ello, es al contrario
por lo que debemos pugnar; simplemente afrontar con calidad de vida las vicisitudes

del desequilibrio que provoca un enfermo terminal.

Soné que no queria que el ledn se comiera al cordero

y en ese sueno el ledn se sentaba en mi falda como un cachorro
y alcé después al cordero y el cordero me beso.

Este es el suerio de la Generacidn Beat.

Nos educan en el principio de que, si no queremos que nos hagan, no hagamos a los
demds, eso es para fundamentar el vivir en armonia, en paz; entonces, ;por qué al
espacio se le abandona a expensas del desconocimiento de los profesionales del morar
que no se comprometen a estar cerca en situaciones dificiles? La ética es un vehiculo
que permitirfa regular esa relacién de corresponsabilidad en esos momentos y con esos
ellos que se presentan como hechos; el paciente del morar y sus cuidados paliativos
si bien no es el receptor de acciones de curacidn, si lo es por derecho divino a tener
lo que todos buscamos: calidad de vida; si es asi, ;por qué se le abandona?, si bien
en lo espiritual, en lo espacial y en lo temporal es necesario que se tenga conciencia
de la importancia del espacio donde vivimos y si bien somos pacientes terminales
y la audiencia que privilegia mi lectura es paciente, los conmino a reflexionar: ;qué
hemos dejado de disfrutar, vivenciar, gozar en aras de ese futuro incierto que todavia
no llega y es propiciatorio en su angustia de acciones que dafien nuestros organismos y
nos obligue a ser terminales también en lo fisico?... Entonces, nuestra concepcién del
mismo futuro es a partir de similes construidos en nuestro trayecto de vida y proclives
al cambio debido a las dimensiones en las cuales nos vamos sumergiendo en el transitar
para construir nuestra historia. Verdad o falsedad, polaridad de la percepcién del
enigma denominado espacio de la vida y para la vida cuya relevancia nos permite
acotar los limites de lo conocido a partir de la interrogante de lo desconocido, es decir,
¢lo que sentimos y percibimos es a partir de los vacios? ;Entonces el espacio de la vida
es lo vacio?, si es por ello ;por qué se siente y se percibe como un algo que se relaciona
con nuestra “fisicalidad” cuando en el vacio se nos indica por procesos dogmadticos que
en la enfermedad terminal no hay nada que hacer como legos de la ciencia médica y
en este caso arquitecténica? El recurso interpretativo a partir de los cuestionamientos

planteados se debe de fincar en el conocimiento del mundo que es inherente a nosotros,
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intervenido por todo aquello que nos permite operar en él, llimese cultura, religin,
educacién, derecho, leyes; en fin, fundamentalmente el uso del albedrio en nuestra
particular concepcién que nos facilita el ver el mundo, pero requiriendo relacionar
las ideas del espacio de vida y sus espacios inherentes y subsecuentes a lo decidido por
el cada quien desde su interpretacién de cémo queremos abandonar nuestro cuerpo
fisico; por lo tanto, es cuando, siendo el morir con dignidad, es el riesgo como parte de
la decisién para la apropiacién de ese espacio del morir o bien morir con dignidad y estd
compuesto por muchos pequenos espacios bioéticos. Encontrar en los argumentos de
la beatitud situaciones de bioética es un claro ejemplo de lo que se significa ella misma
hasta nuestros dias; si bien puede parecer muy exagerado el horizonte de comparacidn,
obedece a causas que desde hace afios se estaban visualizando y por preeminencia de
los sistemas hegemonicos no se les daba crédito en cuanto al trato mds humanitario a
los que habitan el espacio, en ello, quisiera hacer un paréntesis y esbozar un argumento
que nos permita la concordancia reflexiva en estas lineas finales; es decir, habitantes
somos todos y la concepcién de enfermedad terminal también se aplica a la salud del
morar y estabilidad de nosotros que desde nuestros organismos somos sustentados en
el arte de vivir en el espacio para lo mismo, vivir, acompafiadme a pensar ...;acaso
no somos enfermos terminales por nuestra dependencia a los gadgets impuestos que
nos provocan ser seres tecndlatras mds que iguales?... Y ;la ambicién desmedida por el
poder? o sel miedo a un futuro que todavia no sabemos cémo serd, pero de entrada
estamos decretando que serd adverso dada nuestra angustia por querer trabajar mds
por lo que llegue a suceder?... ;Somos felices o somos terminales por la infelicidad que
portamos y en ocasiones hacemos parte de nuestras vidas?... ;El espacio para vivir es
la morada del arte de vivir? Desde el argumento de esta disertacién, que a la postre se
denominari tesis, el autor, amén de ofrecer una disculpa por la visién cotidiana de lo
que le significa la construccién de este evento textual y escrito, se permite establecer
que no es necesario iniciar con definiciones de lo que es o significa el espacio, ya
que este es la morada de cada uno de los seres que a través de su fluir por el mismo,
construyen su historia, su devenir y al final, su trascendencia. Hablar de espacio serd la
verdad de cada uno que lo nombre debido a que su definicién serd particular e intima
como resultado de las acepciones de Ser que emerge de cada quien, es decir, la verdad
que portamos y que nos permite vivir en el espacio de manera original y a la postre,
tnica; incluso, hasta la misma definicién no garantiza la comprensién del espacio, ya

que cada uno de nosotros somos tnicos y la morada serd acorde a nuestra conciencia
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del mundo que nos rodea; asi, la naturaleza serd a partir de la conciencia de lo que
establece nuestra vida y es entonces que el espacio parte desde el sentido comin y no
desde la definicién, por eso tal vez uno de los graves problemas de la comprensién del
espacio sea la confusidn entre Arquitectura y obra arquitecténica, ya que la primera
trata precisamente de la morada del ser y, por ende, la morada del arte y en la segunda,
solo es la etapa de reproduccién material y fisica de la Arquitectura como tal y es aqui
donde nos percatamos que la esta va mds alld de lo material, y en su conjuncién para
la trascendencia genera la obra arquitecténica donde es posible que se aprecia el arte
que inicia con el arte de vivir, siendo en este cimulo de transmutaciones de lo tangible
y lo intangible, la transformacién del Ser; basando su interpretacién del espacio en
las creencias que no son inmutables a partir del reconocimiento que se transforma en
conocimiento partiendo de la reflexion y escepticismo del sentido que es la accién
propiciatoria donde emerge la incompatibilidad del espacio tangible con el intangible,
pero que aprovecha la concertacién para distinguir el espacio en lo general y con ello,
reconocer su morada en especial. Transmutando en los actos propios del Ser en su
morada, no solo es el Opus Magnum, sino también, y esperando no sea presuntuosa la
propuesta, es hablar de un Opus Espacial debido a que el pretender imponer un orden
no es posible, ya que el caos que desarrolla la interaccién con nuestro orden para
transmutar, nos rebasa, pero también nos posibilita el poder reconocer que la verdad
que portamos se distingue como elemento que en conjuncién con otras verdades,
al ser mezclado, transmuta en un umbral donde la concertacién nos posibilita la
realidad y asi, la trascendencia. La memoria y los testimonios que le acompanan son
para el Ser que le constituye en patrimonio y, desde ese sentido, es escepticismo para
los demds seres que conciertan sus verdades en ese umbral denominado realidad y que
es fundamental porque también es parte del espacio y por supuesto, al ser morada
en el Ser, es Arquitectura. Ingenuidad, candidez, candor; realidad que se expresa y se
percibe sin objetos, sin sujetos, perfeccidn, ilusién, fantasia, aspectos de significacién
que requieren de interpretaciones a partir de simbolismos para su comprensién y
asi convertirlas en signos, apreciaciones inocentes que parten de interpretaciones de
identidad reconocidas como contenedores de percepcién sin mediar reflexién del
objeto y el sujeto por si mismos. Una vez que se requiere reparar en su significacidn,
es menester comprender la articulacién del signo que estd simbolizando la labor de
apropiacién como discurso y argumento dimensional de existencia, tanto de su objeto

como por el objeto que le genera; es decir, el objeto del objeto espacial.
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sCudl es el lugar propio de una obra?

El vinico dmbito: el de la obra. En tanto que obra,
es aquel que se abre gracias a ella misma,

porque “el ser-obra de la obra”

se hace presente en dicha apertura y sélo alli.

HEIDEGGER
¢QUE ES EL ESPACIO?

Actualmente, se requiere apreciarlo como un valor tedrico para conceptuarlo a través
de lo finito y, con ello, permitirnos en el supuesto, pensar en la realidad. Espacio
serd, pues, aquella idea que permite cristalizar en el mundo fisico lo infinito que se
significa como tal en el interior de los seres y hacia su exterior, permitirse observar
el estatismo vivido al integrarse en la paradédjica idea del dinamismo, que por su
naturaleza ambigua, obliga a contenerse y pensar en la definicién del mismo como
una tradicién univoca de patrones culturales, costumbres y dogmas, incluyendo
con lo anterior, el temor a la aventura, al descubrimiento, a lo que permite ampliar
el conocimiento de uno en el mundo, vulnerando la posibilidad de apreciar lo
desconocido de nosotros como seres y cuya accion descubierta, sea la que propicie
los cambios necesarios por el crecimiento del conocimiento; es decir, la interaccién
con el Yo. Serd entonces que el Yo en el espacio propiciard el ello, requiriendo por
tal motivo de contenciones dimensionales donde el Yo en cada una de las distintas
fases del trayecto de la vida otorgue la oportunidad de trascender por la mediacién de
esas marcas particulares como landmarks® de nuestro devenir direccionado hacia lo
infinito, abatiendo los umbrales que las sociedades denominan realidad. En cuanto a
esa realidad que se construye a cada instante, no debe soslayarse el momento donde se
recrea el razonamiento de esa decisién que permite su productividad y que se aprecia
desde la particular éptica de la interpretacién particular del acontecimiento que burla
nuestra postura ante el mundo donde se recrean las cosas como origenes apropiados

patrimonialmente por cada Ser en su deduccién del Yo y que serd trascendente en el

“Aquellas antiguas y universales costumbres que, gradualmente se fueron aceptando o fueron impuestas
de una vez por una autoridad competente, y esto fue en un tiempo tan remoto que no queda ni registro
de cuando fue. Por ello, los Landmarks tienen la mayor autoridad que la memoria o que la historia puedan
ofrecer, por lo que son universales, inalterables e irrepetibles” (Anénimo, 1720).
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devenir particular o trayecto de vida dada su importancia constituida como verdad

en cada uno.°

La metafisica es la rama del conocimiento que desde la filosofia
establece los vinculos necesarios para estudiar toda la naturaleza,
con sus estructuras, sus semejanzas con sus elementos estructurales

que le componen y el discernimiento de los principios
que son superestructura fundamental de la realidad.

ANONIMO

Abbagnano nos indica en su diccionario de Filosofia que el Arqué, el arquetipo y la
Arquitectdnica’ se relaciona con interpretaciones de la realidad que tienen que ser
consideradas desde la 6ptica de Aristételes, Kant e incluso Peirce; por lo que dichas
interpretaciones datan la oportunidad de reconocer que se establece una naturaleza
arquitecténica operativa y préctica, asi como el involucramiento del conocimiento
simple o primitivo que propicia la distincién de la Arquitectura como tal, que incluso
se manifiesta desde la perspectiva kantiana y se utiliza como el arte de construir sistemas
particulares partiendo de un sistema general apoydndose en los juicios sintéticos® &
priori por la caracteristica que rebasa toda experiencia que sensibiliza nuestro espacio
material o fisico y permite la espiritualidad que porta el Ser. Entonces, la experiencia
del espacio vital se constituye en el dmbito o dimensién, donde la interpretacién de lo
que Soy se contrasta con el Yo Soy; basta establecer la reflexién inherente alo que en la
materialidad de la vida o cotidianidad se le denomina por sistema cultural la necesidad
de un espacio para vivir, es aqui que se aprecia desde la reflexién lo que significa
ese espacio para la vida; por ello, la Metafisica se instituye como la oportunidad de
estudiar el todo aunque sabemos que ese todo estd presente en nuestra acepcién del

todo, pero lo que para nosotros es el todo, solo es una aproximacién a la percepcién

¢ “[...] Ahora vamos a plantear esa misma cuestién de la verdad teniendo en cuenta la obra, pero para

familiarizarnos con lo que encierra la cuestién serd necesario volver a hacer visible el acontecimiento de la
verdad en la obra” (Heidegger, M., traduccién: Helena Cortés y Arturo Leyte, 2010, p. 28).

Arqué es el principio, el Arquetipo es el modelo o ejemplar originario o el original de una serie cualquiera
y la Arquitectdnica es el arte de construir en cuanto supone la capacidad de subordinar los medios al fin
y el fin menos importante al m4s importante (Abbagnano, 1986, p. 99).

Juicios sintéticos a priori determinativos, teleoldgicos o estéticos, tratando de encontrar lo general a lo
cual estd subordinado (Abbagnano, 1986, p. 712).
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del mundo que concertamos como realidad y, ademds, sabemos que no conocemos la
totalidad de ese todo. Para la Metafisica y el espacio en general, no hay una definicién
que sea undnime desde la esencia del mismo’ como verdad particular en cuanto al
espacio de vida, lo que si se percibe es el cimulo de acciones de las disciplinas que
tratan de definir el término espacio de acuerdo a conceptos distintos, particulares y
muy caracteristicos del mismo, debido a que son propios de dmbitos culturales que
persisten en la formacién de los seres y se instituyen en dimensiones de comprensién
y entendimiento de aspectos formativos que a la postre se constituyen en cultura
y se erigen en acciones pedagdgicas que permean en el individuo dogmdticamente
para configurar el mundo que se genera a partir de espacios; entonces, lo prosaico es
cultural, es formativo, es institucional y cohabita con la ignorancia incluso, de lo que
nos permite motivarnos a reconocernos como El Ser; bendita interrogante entonces,
para aquellos que dudan del dogma y se avezan a contrastar lo percibido con lo
instituido, héroes, pues. Mito,'” entonces en esencia por la confrontacién del deseo
de establecer el territorio de vida que, en lo particular, es territorio intimo instituido
como lo entranable que provoca el aferrarse a distintas acciones de estudio y andlisis
de generacién de realidad a través de procesos y procedimientos de construccion de
conocimiento que van desde lo histérico, politico, cultural e inclusive folclérico y en
todos, la filosofia estd a la par de ello para poder romper la inamovilidad de lo absoluto,
ya que lo indeterminado siempre se busca hacer lo determinado y, paradéjicamente,
estd presente para constituir el espacio del conocimiento que parte de la duda para
construir la interpretacion de la misma realidad, espacio entonces. Si bien el espacio
estd situado en la generalidad, en cuanto a la particularidad se construye como una
unidad “hipostdtica” debido a la conjuncién del espacio, el vacio y el universo;
ello, constituido por lo que permite desplantar nuestro mundo particular e intimo
donde el supuesto vacio espacial nos permite reconocer la dimensién donde existe la

oportunidad para relacionar lo material con lo espiritual, estando en medio el alma
2 “[...] el conocimiento del ente no es posible sino sobre la base de un conocimiento previo, independiente
de la experiencia, de la constitucién del ser del ente. Pues bien, el conocimiento finito, cuya finitud
estd en discusion, es, de acuerdo con su esencia, una intuicién receptiva y determinante del ente. Si el
conocimiento finito del ente ha de ser posible, tiene que fundarse en un conocer del ser del ente, anterior
a la actitud receptiva. El conocimiento finito del ente exige, por tanto, para ser posible, un conocer no-
receptivo (aparentemente no-finito), algo asi como una intuicién ‘creadora” (Heidegger, 2012, p. 51).
“[...] Mitos o las figuras miticas, representan las relaciones de la psique con la vida intrapsiquica de los
hombres y las mismas relaciones cuyas tendencias opuestas van desde la sublimacién hasta la perversién y
en todo ello, el espiritu que evoluciona se instituye en el héroe” (Jean y Gheerbrant, 2009, p. 714).
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instituida como el recurso del ser verdadero o ser real por lo que crea. En esta acepcién
de construccién del mundo se intuye el dualismo que ha generado el espacio propio
que ha construido el dmbito desde la filosofia en las vertientes del espacio como el
mundo de las cosas materiales y el espacio como la dimensién del mundo de las cosas
espirituales;'! en ambas posturas, la problemdtica fundamental es el conocimiento del
todo en general ya que, en lo particular, corresponde a cada individuo su construccién
por medio de ideas, pensamientos y sentimientos. Es en el espacio donde la pretensién
fundamental es la de reconocer la extension del ser a través de dos cualidades: la
primera es la de ser entero, no modificado en la esencia de ser, y la segunda, la de
firmeza; es decir, mantenerse desde el origen, el cuestionarse qué es lo esencial vy,
ademds, por qué es tan importante conocer que, a pesar de todos los cambios que se
generan en la estructura y en la superestructura particular del trayecto de la vida, el
individuo se topa con la dimensién que contiene la oportunidad para que el legado
de cada persona sea ese escrito sobre su vida que a la postre se reconocerd como
argumento y discurso en relacién con su estancia en el espacio y en el concepto de
ser terrenal para reconocerse a si mismo en su situacién. El Ser en su concepcién
de Ser fiel, Ser llano, serd el Ser que establece lo que representa en sus facetas de
significacién histérica en el tiempo de acuerdo con lo que anhela Ser y asi, configurar
su lugar estableciendo su territorialidad para concertar su realidad frente a la de otros
Seres y con ello, establecer el territorio de su vida partiendo de aquellas nociones
fundamentales que nos permiten involucrarnos en el compromiso para entender el
mundo a través del ser y su manifestacién de ser entidad, ser existencia, ser objeto, ser

causa, ser tiempo y ser espacio.

" “[...] el ser es la materia; el pensamiento es el espiritu. Para definir lo que es el pensamiento o el espiritu, y

el ser o la materia, diremos: El pensamiento es la idea que nos hacemos de las cosas; algunas de esas ideas
nos llegan ordinariamente de nuestras sensaciones y corresponden a objetos materiales; otras ideas, como
las de Dios, de la filosoffa, del infinito, del mismo pensamiento, no corresponden a objetos materiales.
Lo esencial que debemos retener aqui es que tenemos ideas, pensamientos, sentimientos, porque vemos
y sentimos. La materia o el ser es lo que nuestras sensaciones y nuestras percepciones nos muestran y nos
presentan; es, de manera general, todo lo que nos rodea, lo que se llama “el mundo exterior”. Ejemplo:
Mi hoja de papel es blanca. Saber que es blanca es una idea, y son mis sentidos los que me dan esta idea.
Pero la materia es la misma hoja. Por eso, cuando los filésofos hablan de las relaciones entre el ser y el
pensamiento, o entre el espiritu y la materia, o entre la conciencia y el cerebro, etc., todo esto concierne
a la misma cuestién y signiﬁca: entre materia o espiritu, ser o pensamiento, écuél es el mis importante,
el que domina al otro, y en fin, el que aparecié primero? Esto es lo que se llama: La cuestion o el problema
fundamental de la filosofia” (Politzer, 2004, p. 11).
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éVIVIR POR UNO O VIVIR PARA LA SOCIEDAD?

Actualmente el modelo de vida contempordneo se establece en el concepto de
competencias, ello deriva en competencias laborales, educativas, culturales y
veladamente gubernamentales; en el sector privado no es obvio, pero si latente debido
a que la toma de decisiones todavia proviene de grupos que buscan riqueza y que
saben que deben tamizar acciones de comercializacién, con fachadas de bienestar
para las poblaciones; asi es que la territorialidad debe ser una adaptacién a lo que
en el pretendido discurso del bien comin, obliga a que los Seres hagan de lado la
concertaciéon y den paso a esa adaptacién como niimeros, siglas, acrénimos, etc. CURP,
REC, clabe bancaria, nimero de contribuyente, son patrones que masifican al Ser y lo
convierten en habitante de ese sistema que tiende a la despersonalizacion en bienestar
de lo “social”, ahora se es password, nip, clave de usuario, avatar y demds aplicaciones
que se exigen formen parte de la sustentabilidad de la vida."? La premisa en ello y
su importancia estriba en la conclusién del tiempo, aquel no finito, aquel que al
transitarlo en nuestro devenir lo configuramos como nuevas dimensiones. Cavilando
con respecto de aquello que nos rodea, es imposible separarlo del tiempo y si bien
este es el que nos rige, es un planteamiento alusivo a un trayecto que nos confunde
dado que la obviedad mencionada con anterioridad no permite reparar en el trayecto
antes que la descripcién de la fecha que detiene al mismo. El espacio, razén de ser
y para ser del yo, en nuestra cultura irreflexiva se obvia de tal manera que al ser
apreciado Gnicamente como “etiqueta imagen” provoca que desafortunadamente no
se dimensione la importancia del mismo; cuestionando la razén del ser, es sustantivo
acotar que el desinterés por el espacio como fenémeno intrinseco de las relaciones
humanas imposibilita el reconocimiento de la realidad; es decir, la realidad como tal
se pretende definirla y no concertarla, por lo que solo se aprecia el aspecto fisico de lo
que conlleva haciendo de lado el dmbito metafisico de la misma.

[...] asi, por ejemplo, todo fenémeno es concebido por nosotros necesariamente en el

tiempo y en el espacio; todos ellos nos hacen suponer una causa por el cual acaecen, todo

12 “En el materialismo econdmico, las formas dominantes de la conciencia varfan al asumir otra forma la

vida en comun de los hombres en la sociedad, en virtud de su careo con el mundo circundante, y en lugar
de los procesos vitales del cuerpo, en que los materialistas franceses vefan el momento de explicacién
decisivo, aparecen ahora los procesos vitales de la sociedad” (Horkheimer, 1966, p. 6).
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cuanto existe implica las ideas de sustancia, de modo, de ndmero y de relacién, en una
palabra, no concebimos pensamiento alguno que no se refiera a los principios generales

de la razén, limites de nuestro conocimiento.'?

La experiencia del espacio cobra vida dado que el primer acercamiento que tenemos
del mismo se establece como la mediacién entre lo que aprendemos de antes y lo que
aprendemos en conjuncidn; es decir, el sentido, dado que su singularidad nos presenta
un contexto interpretado como totalidad; por lo tanto, es menester identificar lo que
se presenta delante de nosotros y el cual al deducirle le consideramos como horizonte.
Entonces, el infortunio que emerge desde el horizonte de la comprensién del espacio,
se da a partir del sesgo interpretativo de la evolucidn de este, ya que si se obvia y se
reduce a la simple especulacién de lo que puede ser, se le integra en un plano menor
provocando la sola descripcién del espacio no recociendo el argumento del discurso
que lo sustenta; es comdn interpretarlo por todo aquello que nos habla: cotidianidad,
costumbrismo, historia, tradicién, lugar; nosotros somos los canales, pero si nunca
entendemos cémo Ser el universo, ;cémo vamos a entender el espacio?, ;cémo lo
vamos a aprehender? Si por cultura él mismo no se nos ensefia a develarlo, solo a
transitarlo,' entonces, ;dénde es que alimentamos nuestras virtudes o el virtuosismo
de nosotros para encontrar el espacio y vivir en él, no solo con éI?; en este sentido,
observemos hasta dénde la conciencia del espacio mismo y sus atributos permean en
nuestro ser, ya que el sentido de este es establecido como el mafiana y curiosamente el
espacio se adquiere por el ayer, este muere y renace dia a dia; es nuestra virtud y por

ello en él somos virtuosos.

“[...] Estos axiomas del entendimiento afiaden los psicélogos, estos tipos fundamentales a los cuales
se adaptan fatalmente nuestros juicios y nuestras ideas, y que nuestras sensaciones no hacen mds que
poner al descubierto, se conocen en la ciencia con el nombre de categorias. Su existencia primordial en el
espiritu estd a la presente demostrada; sélo falta construir el sistema y hacer una exacta relacion de ellas”
(Proudhon, 2005, p. 20).

“[...] algo no marcha bien. Se puede esperar. En el fondo, el cinismo espera agazapado a que pase esta ola
de charlataneria y las cosas inicien su curso; nuestra modernidad, carente de impulso, sabe, efectivamente,
«pensar de manera histérica», pero hace tiempo que duda de vivir en una historia coherente. «No hay
necesidad de Historia Universal». El eterno retorno de lo idéntico, el pensamiento mds subversivo de
Nietzsche —desde un punto de vista cosmolégico insostenible, pero desde un punto de vista morfolégico-
cultural fecundo— se encuentra con un nuevo avance de motivos cinicos que ya se habian desarrollado”

(Sloterdijk, 2003, p. 15).
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Federico Nietzsche, en su obra Asi hablé Zaratustra, bisicamente nos acerca
a la interpretacién metafisica de la virtud del espacio a partir de la escucha del
silencio; por lo tanto, adentrarnos en el silencio es adentrarnos en el espacio y su
filosofia; si, aunque parezca mentira, existe la filosofia del silencio; si recuperamos
al silencio como todo lo que antecede a la accién que genera palabras; entonces, por
el evocar, podremos y seremos capaces de adentrarnos en su profundidad y ello hard
que tengamos conciencia del espacio, aunque en la evocacién estd presente la no
evocacién, dado que la polaridad estd latente en todos los momentos debido a que es
por medio de ella que se constituye el inicio de la evocacién y su inherente polaridad
de la no evocacién que prohija desde la necesidad o desde la reflexién el subsanar
lo necesario para adquirir dicha evocacién transformada en accién de revivir o de
constancia de la memoria. Eminentemente estaremos acercindonos a una postura
sustancial para la construcciéon del conocimiento y comprension de la realidad, es el
acercamiento a Platén, a la conciencia de Ser que conoce versus el Ser que ignora y
que de todos modos tiene cabida en la sociedad, donde la geometria era la medida
del espacio para que el Ser se pudiese vincular con la realidad y puesto que al realizar
los cuestionamiento angulares de la Filosofia, toda ella parte de una cuestién de
silencio; es decir, al practicarlo reflexionamos en los porqué de las cosas que nos
rodean y asi, considerando entonces el universo, es trascendente que meditemos
respecto al espacio y su razonamiento para la apropiacién del mismo en cada uno
de nosotros; por lo tanto, el poder reconocer la morfologia del planteamiento, serd
mis fdcil partir de lo que son nuestras interrogantes con respecto del argumento que
significa para nosotros “el espacio”, estas son dependientes directas de una reflexién
ascética, lo material no existe dado que aunado al mafiana estd el ayer, encontrando
que el silencio es dador de espacio como tal y permite que al espiritu lo vayamos
limpiando, lo vayamos transmutando en parte del Ser y, ademds, nos permite dejar
atrds la imagen de lo que quiero ver de mi, ya que no es lo mismo quedarse callado
y aceptar lo que otros nos obligan a adquirir como espacio, a lo que es el propio
o mejor aun, lo que es mi espacio; vamos, pues, a practicar el silencio. Vital para
el espacio, producto del silencio es el espiritu; por eso, el poder deshacernos de su
ligereza se convierte en una dimensién fundamental porque se imposibilita interpretar
el espacio si no escuchamos el silencio, esa reflexién que emerge de nuestro Yo y con
un sentido inefable, permite que se reconozca el espiritu, este se convierte en aquel

que nos conmina a practicar el silencio como virtud para que, a la postre, podamos
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transmutarlo en un método de pensamiento profundo, reflexivo, intimo, es entonces
que se transforma en el primigenio canal de lo que requiere hablar nuestro interior,
es escuchar lo que otros consideran que el espacio calla, es esa dimensién del tiempo
infinito por el cual trascendemos en el continuo del tiempo que vivimos cuando
decididamente nos adentramos en la confrontacién del universo supraterrenal, de
lo que nos ancla al lugar y, por ese medio, la inherente necesidad de evocacién de la
supraindividualidad; evitemos entonces el abaratar la pronunciacién de las palabras
habladas que le describan como espacio, para con ello no abaratar su concepto vital
y su vinculacién con el universo, por ello defendamos aquello que es nuestro espacio
para que a la postre, la intrascendencia no cubra el universo y su espacio evitando la
mencionada intrascendencia; busquemos que se nos permita conocer la virtud del
silencio que genera la filosofia del mismo; demos paso a la trascendencia que se vuelve
significativa; estudiemos las determinaciones del silencio y que el especifico lenguaje
que nos atafie en la comprensién del espacio, sea proclive a que con conviccidn,
defendamos el papel del silencio y el espacio con el lenguaje apropiado que genere el
argumento para reconocer su concepto, aparte de la etiqueta. Con su lenguaje, con
la convergencia del mismo como la entidad que se determina a partir de todo lo que
proyectamos desde nuestro Ser, se hace posible decretar desde el Yo, el otorgarnos
ese reconocimiento del espacio que es poseedor de un lenguaje proveniente de un
silencio superior y significante. El hablar se polariza por el oir y el oir se polariza
por el hablar; es en ese sentido que todo proviene de lo mismo, proviene del silencio
cuya importancia radica en la reflexién de lo que no escucho y requiero cuestionar y
concertar con lo que se denomina realidad, ya que para quien esto escribe, considera
a la realidad como el espacio donde el umbral debe de concertar el yo con los otros
y los otros con el yo y, asi, evitar la sinrazén o la locura; entonces, ;es en este espacio
donde cabe la conciencia?... ;Cémo se mira?

La imagen del espacio se compone de lo que se mira, pero también de lo que se
aprecia; por ello, la imagen que se configura y se apropia por cada uno, deja de ser un
mero canal restrictivo de la interpretacién de la realidad, deviniendo y convirtiéndose,
forzosamente, en el medio por el cual el hombre se apropia del espacio y lo asimila
como abstraccién del universo. En este sentido, la imagen de la realidad deja de ser
definicién y se convierte en concepto, dado que la primera impresién del efecto
de la accién individual de la conciencia del espacio apropiado por su imagen que

contextualiza la realidad para su apropiacién, no requiere de aditamentos para ser
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capturada; por ello, es apreciacién y abstraccién desde la cual es sustantiva la razén de
Ser para propiciar la captura del instante, entonces asi es factible el que se establezca
en nuestro patrimonio el postulado de que la imagen se convierte en la transferencia
del arte debido a que el sentido de la imagen interacttia con el plano metafisico de la
concepcién del universo por parte del Yo espectador, del Yo expectante y del Yo que
lleva a cabo la accién de captura del intervalo de tiempo conformado como el lapso del
espiritu. Aqui es donde el Ser como sujeto se desconoce ante las variadas aperturas de
otras dimensiones que se presentan como desconocidas, pero que en la construccién
primigenia de aquella imagen del umbral que se conciertay que denominamos realidad
apropiada, permitird que si se tenga claro cudl serd el objeto de la captura de esa
abstraccién del tiempo; asi, el todo que nos constituye por el transitar en la dimensién
del tiempo serd con la finalidad de aprehender ese intervalo que se devela ante nuestros
ojos y cuya medio es la metéfora del universo por sus lapsos; entonces, slo holistico
funciona?, ;puedo establecer la unidad de medida en holones?, ;otro se captura
del espacio?, ;es el espacio mismo o es la parte del todo que requiero aprehender?;
Por esta razén, definitivamente el arte es el que proporciona las respuestas a tales
interrogantes, ya que el espectro de la realidad lo configura y corrige el artista. Desde
este punto de vista, cuestionemos el sentido de la imagen del espacio, establezcamos
la conciencia de la misma, no solo desde nuestra visién del mundo o de la experiencia,
integremos también nuestra conciencia que es lo mds dificil, dado que, si atendemos
a la postura de Gilles Deleuze (2002), cuando nos deja entrever que en la “Diferencia
y repeticién” actda el pensamiento por la légica que nos lleva a la contradiccién,”
pero se debe considerar el mds alld de lo pensado; es decir, si el pensamiento piensa
lo pensado, entonces se opera dentro del acto de fe, ya que no se acepta dentro del
dogma ninguna otra consideracién vy, por lo tanto, como contraparte se deja que el
pensamiento piense, siendo por ello que el dogma, si bien de todas maneras opera,
se equilibra y se da paso asi a que el pensamiento considere que piense, logrando con
ello reconocer lo que es y lo que no es de aquello que es. Aun cuando parezca un juego
de palabras meramente, se establece la posibilidad necesaria del cuestionamiento y la
aceptacion del ello; por lo tanto, en ambos casos la certidumbre acttia para la decisién
de preferencia como resultante de la conviccion. Asi, el espacio no solo es lo fisico, sino

15 Es por eso que la seleccién que consiste en “hacer la diferencia” nos ha parecido tener otro sentido: dejar

parecer y desplegarse las formas extremas en la simple presencia de un Ser univoco, mds que medir y
repartir formas medias segtin las exigencias de la representacion orgdnica.
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que es lo consciente debido a que nosotros le damos el sentido y cuando nos damos
cuenta de que el ser espectadores es rebasado por mucho, dado que nuestra naturaleza
se convierte en expectante, entonces entendemos por qué el espectador solo observa
un especticulo y el expectante espera con curiosidad y tensién el acontecimiento,
por lo que al serle develado a través de los misterios se descubre el simbolismo que a
la larga nos permite equilibrar la dualidad del universo que nos rodea, es asi que nos
convertimos en un polo del universo a través del cual requerimos un medio que nos
permita emitir lo que hemos capturado o abstraido del espacio y, entonces, el arte a
través del artista y su obra, nos permite reconocernos como espectdculos de la realidad
que concertamos. Hablar de imagen nos remite de inmediato a la de la realidad, no
importando si es estdtica o cinética desde el concepto que la sostiene como argumento
mis alld de la etiqueta o la nomenclatura, emergiendo el discurso de lo intangible
como fotografia; por ende, mencionar imagen en la esencia del término no solo es
la técnica de exégesis o la reproduccién de esa abstraccién de la realidad, sino lo que
estimula la produccién de esa realidad, dado que el término se constituye por los
vocablos phds que significa luz y graphé que se define por el conjunto de lineas, no
solo escribir; por ello, desde el sentido del razonamiento simbélico de la imagen como
término conceptual, posibilita la asuncién del expectante, dejando atrds la categoria
de espectador; es decir, la luz de lo que observo me permite escribir el argumento
basdindome en el texto que observo en la imagen del tiempo capturado y entonces
la abstraccién me hace tener conciencia del universo que me rodea. ;Escribir?, el
espacio se escribe?; si bien Gorgias de Leontini (1980) decia:

[...] Asi como lo que se ve, por eso, porque se ve, se dice visible, y lo que se oye, por
eso, porque se oye, audible, y ciertamente no rechazamos lo visible porque no se oye, ni
despreciamos lo audible porque no se ve (ya que cada cosa debe ser juzgada por su propio
sentido y no por otro), asi también lo que se piensa, existird, aun cuando no fuera visto

por la vista ni oido por el oido, ya que es concebido por su criterio adecuado.'®

¢ “[...] Gorgias sigue un razonamiento por el absurdo. Si se dice que algo es, ese algo debe ser algo que es,

algo que no es o una mezcla de ambos. No puede ser algo que no es, porque lo que no es, no es. Pero si
lo que es, es algo que es, ese algo, debe haber comenzado, o no. Si no comenzd, no es. Pero entonces tuvo
que haber comenzado” (Cordero, 2008, p. 119).
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Esaeslaimportancia del espacio y para el hombre es virtuosismo; por favor, observemos
lo que el silencio de esta cita nos menciona, siendo basicamente el postulado de que
no el que habla en demasia comprende mejor el virtuosismo del silencio y, por ende,
el espacio; dejemos atrds la imagen del erudito pretencioso y, asumamos, por el
virtuosismo del espacio la conviccién del humilde silente; validemos, pues, la existencia
del pensamiento aun cuando no fuese captado por nuestra capacidad de escuchar; es
decir, el oir; por ello existimos como los aquellos y ponemos toda nuestra capacidad
de escuchar demostrando ser aptos para ello y como compromiso, aprehendamos y
asumamos, no solo por la via del que habla y el otro que escucha, pues sabemos que
hay un algo latente en aquello que no hablamos; entonces, ;shabra algo més que silencio
adentro del silencio? Roland Barthes en su libro La cdmara licida nos relata por qué la
imagen es la representacién visual de la muerte,"” propiciando que la duda de lo que se
aprecia en la imagen, sea diametralmente opuesto a lo que se plasmé en la captura del
instante de realidad a través de los medios fisicos, encontrando que la fotografia es una
imagen conformada por la dimensién fisica y la metafisica, es aqui donde apreciamos
el ritmo de la naturaleza dando cabida a la reflexién del porqué la captura de la imagen
también se incluye en la metafisica."® Fundamentalmente podemos observar que en
el contexto del espacio, aun cuando no sea propiedad total del adquiriente, la historia
misma se hace de lado atendiendo a que el anhelo ontoldgico se presenta en el espacio
y asi se propicie con ello el que podamos observar que la conciencia nos dota de un
cardcter intencional, a través del cual podemos orientarnos hacia el objeto para estar
en capacidad de alcanzarlo hasta que agotemos su posicién. En ese sentido, nuestra
conciencia requiere de relaciones con otras conciencias al menos, estableciéndose con
ello esta relacién por medio de la imagen como necesaria para la conciencia del si
mismo, propiciando asi que el conocimiento del si mismo se nos implique como una
necesidad en la presencia de otro ajeno, al otro que soy yo, més alld de la imagen y por
ello descubrir a la imagen intima y propia de la realidad sustantiva como el concepto

17 "[...] Dirfase que, aterrado, el Fotégrafo debe luchar tremendamente para que la Fotografia no sea
la Muerte. Pero yo, objeto ya, no lucho. Presiento que de esta pesadilla habré de ser despertado mis
duramente atin; pues no sé lo que la sociedad hace de mi foto, lo que lee en ella (de todos modos, hay
tantas lecturas de un mismo rostro); pero, cuando me descubro en el producto de esta operacidn, lo que
veo es que me he convertido en Todo-Imagen, es decir, en la Muerte en persona” (Barthes, 1989, p. 43).
Si establecemos que el mundo debe tener su morada, es entonces que nos percatamos que fuera de nuestra
conciencia del mismo estd la naturaleza; por ello, la significacién de nuestra imagen en la dimensién de
nuestra vida nos permite reconocer la trascendencia; es decir, nos percatamos de nuestra existencia que no
es tinicamente fisica contenida en un cuerpo material (Nota del autor).
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del orden ritmico de la naturaleza que interactde con el Yo. Esa imagen es para cada
uno el espacio trascendente, espiritual y divino que equilibra nuestra percepcién de lo
exterior con certeza al reconocer que los demds son diferentes y tinicos con respecto al
Yo, eso nos provoca cuestionar nuestras creencias y en la dimensién de la decisién para
asumir la plenitud de la certeza de la creencia o no, lograr hacernos vulnerables para
reconocer que la exactitud de uno nos hace ser menos de ese uno y nos transforma

en todo aquello que estd en constante dinamismo haciéndonos crecer y evolucionar.
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LA ESTETICA DEL CONOCIMIENTO DE SCHOPENHAUER

Ian David Garcia Sdnchez!

La subsecuente exposicién serd sostenida en los siguientes textos de Schopenhauer:
primero, la tesis doctoral De la cuddruple raiz del principio de razén suficiente (1813; 22
ed. 1847); segundo, el primer capitulo del ensayo Sobre la vision y los colores (1816; 22
ed. 1854),% y tercero, el Apéndice: critica de la filosofia kantiana (1854).° El orden es asi
dado que el propio Schopenhauer pensaba que, para entender su obra capital, £/ mundo
como voluntad y representacion (1819; 22 ed. 1844; 32 ed. 1859), era necesario haber
leido sus textos anteriores. En ellos, el filésofo desarrolla algunas ideas que esbozan su
teorfa del conocimiento: la base de todo su sistema, misma que se expone a menudo en
el primer libro de £/ mundo como voluntad y representacion.*

Ayudado de Kant, de quien Schopenhauer parte en su teoria,’ trataré de dilucidar
dos nociones. La primera de ellas estd inscrita en una critica, a la manera kantiana,
que surge de lo que Schopenhauer considera que ha sido una gran confusién a lo
largo de la historia de la filosoffa: el principio de razén. La segunda estd referida a
una expresion escoldstica que en Schopenhauer se vuelve primordialmente ética: el
principium individuationis.

La exposicién amplia de la mencionada tesis estética sobre el puro sujeto del
conocimiento se planteard al final como desenlace y se apoyara de la exposicién previay
de los primeros pardgrafos del tercer libro de E/ mundo como voluntad y representacion.

Divisién de Ciencias Sociales y Humanidades, Universidad de Guanajuato. Correo electrénico: car7vat@
hotmail.com

Aqui se hard referencia a las traducciones de las segundas ediciones, con excepcion de E/ mundo como
voluntad y representacion, que fue la Gnica obra de la que Schpenhauer vio una tercera edicién en vida.
Este fue agregado como apéndice en la segunda edicién de la obra principal.

En relacién con la discusién sobre la estética de Schopenhauer se ha revisado una selecta gama de autores
que, respectivamente, entregan una mirada a la vez distinta y a la vez semejante sobre el tema. Nietzsche,
con su tercera “consideracion intempestiva’ (1873-1875): Schopenhauer, educador; Thomas Mann, con su
texto: Schopenhauer, Nietzsche y Freud (1938); Riidiger Safranski, con su biografia: Schopenbauer y los aios
salvajes de la filosofia (1987), y Clément Rosset, con su libro: Escritos sobre Schopenhauer (2001).

Rosset comenta, en su texto Schopenhauer, fildsofo del absurdo, que (desde el Nietzsche tardio de E/ ocaso
de los idolos) se le ha reprochado al fildsofo que pudo ahorrarse el rodeo kantiano y haber ido al tema
fundamental directamente. Safranski, por su parte, comenta que sin el cuerpo conceptual de Kant, no
hubiera habido lugar a la distincién fundamental entre voluntad y representacion: cosa en si y fenémeno.
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PRINCIPIO DE RAZON

Platén y Kant nos recomiendan dos leyes que deben satisfacerse necesariamente en
el método para toda filosofia y aun para toda ciencia: “la de homogeneidad y la de
especificacion, pero sin abusar de la una en perjuicio de la otra” (Schopenhauer, 1998,
p- 29). La primera regla, la de homogeneidad, indica que a través de la semejanza
de las cosas se deben aprehender las variedades y reunirse en especies; las especies,
reunirse en géneros y asi hasta llegar a un concepto supremo que lo abarque todo.
La segunda regla, la de especificacién, indica que a través de la distincién entre las
cosas deben diferenciarse los géneros unidos en el concepto, asi como las variedades
comprendidas en las especies, etc. Schopenhauer expresa con Kant que estas dos leyes
son principios transcendentales de la razén: “postulan a priori el acuerdo de las cosas
con ellos” (Schopenhauer, 1998, p. 30). Es decir, nada de lo que hay en el mundo
escapa a estas leyes; pues, de hecho, ellas son la ley del mundo.

Pues bien, Schopenhauer piensa que al principio de razén no se le ha aplicado
correctamente la ley de especificacién. O sea, que se han confundido diversas formas
del principio de razén y se ha abusado de ellas. Distinguir estas formas es la tentativa
original que se propone el filésofo. Mas, ;de dénde surge la idea de que no existe
uno, sino varios modos o formas del principio de razén? Pues, responde el filésofo,
de que no existe uno, sino varios modos cognoscitivos fundamentales. Varias clases
de objetos para un sujeto, dird posteriormente, pues da lo mismo hablar de que “los
objetos tienen tales y tales determinaciones propias y caracteristicas, o que diga: el
sujeto conoce de tales y tales maneras; es lo mismo que yo diga: los objetos se pueden
dividir en tales y tales clases, o que diga: al sujeto le son propias tales y tales potencias
cognoscitivas diferentes” (Schopenhauer, 1998, p. 204). Por lo tanto, la necesidad del
principio, como principio & priori, no es una, sino varias. Y, con todo, hemos estado
hablando aqui de él sin atn decir, en esencia, qué es el llamado principio de razén.

El fil6sofo de Danzig elige, por su cardcter general, la férmula wolfiana: “Nada es
sin una razén por la que es” (Schopenhauer, 1998, p. 33). O, dicho m4s simplemente:
es el porqué de las cosas. Aun a pesar de ser el fundamento de toda ciencia y toda
filosofia —incluso expresado por Aristételes muy claramente en sus 77atados de
légica— la filosoffa de Descartes a Hegel (con excepciéon de Kant®), pasando por

¢ E, incluso, el mismisimo Kant yerra una y otra vez en la especificacién de causa y razén que Schopenhauer

estd por hacer.
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Spinoza, Leibniz, Wolf, Hume, Schelling, hasta llegar al profesor de Berlin; todos,
segun Schopenhauer, habian ignorado o confundido la distincién mds primaria del
principio de razén. Esta es: “que el saber y demostrar que una cosa es, difiere mucho de
demostrar por qué es una cosa” (Schopenhauer, 1998, p. 36). O, dicho de otro modo,
se ha confundido largamente la clara distincién entre la ley 16gica de la razén de
conocimiento y la ley natural de causa y efecto. Lo que ha ayudado a la construccién
de teleologias y teologias, cuya madxima expresion es el idealismo absoluto,” lo cual se
tratard al final de este apartado.

Pese a todo, Kant, dice Schopenhauer, ayudado del escepticismo de Hume,
distingue realmentey por vez primeraentre el principio légico (formal) de conocimiento
y el principio transcendental (material) de causa. Después, la escuela kantiana y sus
adversarios distinguirdn bastante bien entre la razén de conocimiento y la causa.
Tal distincién radica en comprender que la existencia de un objeto tal no es una
propiedad, sino que es la precondicién para que propiedades se atribuyan a un sujeto.
O lo que es igual, la existencia no es un predicado: decir de algo que tiene propiedades
presupone que esa cosa existe. Por ejemplo: el argumento ontolégico formulado por
Anselmo y descrito mds precisamente por Descartes, dice Schopenhauer, posee la
caracteristica de no distinguir entre la razén de conocimiento y él de la causa porque
cree que la existencia es un predicado de Dios. Decir que Dios posee existencia (Dios
existe) es decir, en realidad, el Dios que existe “existe”. O: el Dios existente “existe”.
En fin: existe Dios, ergo, existe Dios. Total, absurdo.

Sin embargo, esta especificacién divisoria de las acepciones del principio no es
suficiente para abarcar todos los casos en los que se pregunta por qué. Quedan al aire, al
menos, los casos en los que se pregunta por figuras geométricas o por el paso del tiempo.
¢Cémo hacer para englobar todos los casos bajo todas las formas en las que se da el
principio de razén? Aqui surge, por fin, la cuddruple raiz. La conciencia cognoscitiva
—que es la sensibilidad exterior (espacio) e interior (tiempo), el entendimiento y la
razé6n— se escinde en sujeto y objeto. Todos nuestros objetos representados estdn en
relacién unos con otros en un enlace regular, aunque difieran en la forma en que se
relacionan. Este enlace es el principio de razén suficiente en su generalidad.

7 Eljoven Nietzsche, en Schopenhauer, educador, halla en la sagacidad del filésofo para extraer el hilo negro

de “la trampa” teoldgica, un amago de lo que serd después en él la genealogia; en tanto hay motivaciones
ocultas detrds de un supuesto conocimiento ordenado. Rosset examina con puntillosidad esta influencia
en sus ensayos.
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Hay cuatro clases, dice Schopenhauer, en las que se escinde todo lo que puede ser

objeto de nuestro conocimiento. Estas clases nacen de los correlatos subjetivos a los

que pertenecen.®

Las representaciones intuitivas, completas, empiricas. Su correlato subjetivo
es el “entendimiento”. Su forma es la del sentido interno (el tiempo) y el
sentido externo (el espacio); el concilio de ambos en la materia increada e
indestructible da lugar al movimiento: las mutaciones. Y estas, a su vez, se
rigen por la causalidad. Aqui, el principio toma la forma de principio de razin
suficiente del devenir.

Al mismo tiempo, existen tres clases de causas en la naturaleza: 1) Causa (en
el més estricto sentido): se aplica a los seres inorgdnicos; 2) Excitante: se apli-
ca a las plantas, drboles, etc., y 3) Motivo: se aplica a los animales. Esta triada
explica la verdadera “diferencia entre cuerpo inorgdnico, planta y animal”
(Schopenhauer, 2013, p. 57).

Las representaciones abstractas, los conceptos de la razén. Su correlato sub-
jetivo es la “razén”. Su forma es la del lenguaje; las palabras y sus relaciones
dan lugar a los juicios. Y estos, a su vez, se rigen por la légica de su doctrina.
Aqui el principio toma la forma de principio de razon suficiente del conocer.
Al mismo tiempo, los conceptos dan, en el ser humano, los motivos de un
nuevo cariz que hacen la diferencia de los motivos animales, como la capaci-
dad de elegir.” También existen cuatro clases de razones en las que se puede
fundamentar un juicio: 1) Verdad légica o formal: cuando el juicio tiene su
razén en otro juicio; 2) Verdad empirica o material: su razén se funda inme-
diatamente en la experiencia; 3) Verdad transcendental: es un juicio sintético
a priori, su razén estriba no solo en una verdad empirica, sino también en
las condiciones de posibilidad de toda experiencia, y 4) Verdad metalégica:
cuando el juicio tiene su razén en las condiciones formales de todo pensar
residentes en la razén.

Las representaciones formales, intuiciones puras del espacio y del tiempo. Su

correlato subjetivo es la “sensibilidad pura”. Su forma es la del sentido inter-

Los correlatos citados con anterioridad: la sensibilidad exterior (espacio) e interior (tiempo), el

entendimiento y la razén; todos estos constituyen la conciencia cognoscitiva.

La tercera clase de causas en la naturaleza, o sea, los motivos, serdn para Schopenhauer de central

relevancia.
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no (el tiempo) y el sentido externo (el espacio); difiere de la primera clase en
que en ellas no se halla materia sino solamente formas que se relacionan. En
el espacio esta relacién se llama posicién, y en el tiempo, sucesién. Aqui el
principio toma la forma de principio de razon suficiente del ser.

Al mismo tiempo y gracias a estos nexos, dos disciplinas se fundan y rigen: /)
Aritmética: donde el tiempo se cuantifica y funciona subordinado a la ley de
sucesién, y 2) Geometria: donde el espacio se abstrae en intuiciones norma-
les (en contraposicién a las intuiciones puras y a las intuiciones completas) a
través de figuras y niimeros.

La representacién del sujeto volente, del querer, de la voluntad. Su correlato
subjetivo es el “sentido interno”. Su forma es la del tiempo. Su naturaleza
peculiar la exime de las reglas del conocimiento de los objetos. Es un conocer
que “yo quiero”: “sabemos, en efecto, por la experiencia interior hecha en no-
sotros mismos, que dicho proceso es un acto de la voluntad” (Schopenhauer,
1998, p. 205); pues cuando miramos dentro de nosotros mismos, nos vemos
siempre queriendo. Este querer da lugar a las acciones y estas, a su vez, se ri-
gen por la ley de la motivacién.'® Aqui el principio toma la forma de principio
de razdn suficiente del obrar.

Tal es la cuddruple raiz del principio de razén suficiente. Ahora bien, a Schopenhauer

le interesard en lo subsecuente —y, sobre todo— la cuarta clase de objetos y la forma

del principio de razén que ahi impera. Con lo cual, cabe especificar atin mds qué clase

de preguntas y respuestas admite esta forma del principio.

El fil6sofo piensa que el tiempo es el esquema simple que contiene lo esencial

de todas las formas del principio de razén. Esto se comprueba al notar que todas las

formas del principio de razén aluden a un paso desde esta hacia su consecuencia y

viceversa y este paso solo puede realizarse a través del tiempo 77 situ.!' También aqui
y q

10

Lo que quiere decir que esta cuarta clase de objetos para un sujeto se relaciona en todo con la tercera
forma de la causalidad —que es la primera clase de objetos para un sujeto—: el motivo. Es decir, que, asi
como la ley de la motivacidn se relaciona con la ley de la causalidad, esta tercera clase de objetos para un
sujeto (o sea, el querer) se relaciona con la primera clase. Esta serd la piedra angular de toda la filosofia
de Schopenhauer, el verdadero punto de ruptura con la tradicién. Aqui, Schopenhauer descubre el “yo
quiero” como la verdad mds evidente y primera de todo ser; en contraposicion a la prictica racionalista
que ha descubierto, con Descartes, en la observacién subjetiva, el “yo pienso”.

No especificamente del tiempo con un antes y un después; pues el principio de razon suficiente del ser y
el principio de razén suficiente del conocer no implican un antes y un después temporal, sino solo formal.
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estriba la primacia que tiene la aritmética (la ciencia de los nimeros derivada de la
cuantificacién del tiempo) por encima de las otras ciencias; que, en todo caso, se valen
de ella para dar mayor precisién a sus asuntos. Dicho sea de paso, es gracias a esta
primacia que Schopenhauer cree que del sujeto volente dependen, en el fondo, todas
las demds determinaciones del entendimiento, la sensibilidad y la razdn.

Una pregunta que se dirigiera a la cuarta clase de objetos siempre serfa una
pregunta por una accidn. Por ejemplo: ;por qué ese hombre camina hacia ese
restaurante?; o, mds precisamente, jpor qué ese hombre realiza la accidn de caminar
hacia ese restaurante? Acudiendo a la ley de la motivacién, responderemos: porque
quiere comer. Sin embargo, con frecuencia se podria preguntar, siguiendo sobre
la cuarta clase de objetos: ;por qué ese hombre guiere? Pregunta que seria vacua y
careceria de toda respuesta. El tiempo es el sentido interno del sujeto, por lo que una
pregunta por la razén que se dirigiera a la cuarta clase de objetos serfa imposible mds
alld del tiempo. Es decir, lo inteligible, la razén del querer, nunca se hace objeto para
un sujeto a través del principio de razén.

Al principio de esta explicacién se habia dado una definicién simple del principio
que Schopenhauer extrae y expresa en términos de la madre de todas las ciencias: el
principio de razén suficiente es el porqué de las cosas. Al final de su tesis doctoral,
el filésofo agrega: “El sentido general del principio de razén se reduce a esto: que
siempre, y en todas partes, cada cosa sélo puede ser en virtud de otra” (Schopenhauer,
1998, p. 224). Y, como resultado, saca dos conclusiones principales que serdn
determinadas en lo posible brevemente: primero, que si bien hay un sentido general
—Ilo que constituye la raiz del principio— siempre que se aludan razones para que
algo sea, se debe determinar a qué clase de razén suficiente se refiere; pues, como no
existe tridngulo en general (todo tridngulo debe ser forzosamente escaleno, isdsceles
o rectdngulo), tampoco existe razon en general: la razén siempre debe ser una de las
cuatro revisadas; y, segundo, cada forma del principio supone una clase de objetos
para un sujeto y se mantiene en sus limites. Esto es, el principio de razén en todas sus
formas es a priori, por tanto, radica en nuestro intelecto; por eso no es licito aplicarlo
al conjunto de todas las cosas existentes; es decir, al mundo.

Esto sirve a Schopenhauer, en primera instancia, para desmantelar los argumentos

ontoldgicoy cosmolégico que pruebanlaexistenciade Diosy del mundo, respectivamente.

Aquel por deducir analiticamente la cuestion y este por referirse siempre y inicamente al espacio formal,
en donde solo puede darse una constante simultaneidad.

134



La estética del conocimiento de Schopenhauer

Sin embargo, el objetivo de fondo es ejercer una critica hacia aquel postulado optimista
de Leibniz segin el cual nunca pasa nada sin una causa o por lo menos una razén
determinante. Schopenhauer sienta aqui las bases de todo su futuro pesimismo pues, en
este punto, al filésofo no le parece que haya nada semejante a un orden total del mundo,
sino solo uno relativo. Mds bien existe un dominio del azar mds que del orden y, en
lugar del mejor, este es el peor de los mundos posibles. De paso, lanza una invectiva al
idealismo absoluto: ampliacién del argumento ontolégico y una teologia absurda, segiin

éL."* Hasta aqui la reflexién y exposicion sobre el principio de razén.
PRINCIPIUM INDIVIDUATIONIS: LA CAVERNA Y EL VELO DE MAYA

Schopenhauer conserva la impronta kantiana en su teoria del conocimiento y, si bien
se transforma en un feroz critico en lo que se refiere a la Ldgica transcendental, la
Estética transcendental permanece intacta en su pensamiento. Expresa, en el Apéndice:
critica de la filosofia kantiana, el error de la Ldgica transcendental en términos de una
contradiccién y una falta de claridad en lo que respecta a cémo se da la experiencia:
no queda nunca claro, segiin Schopenhauer, si la intuicién completa le pertenece a la
sensibilidad o es posible gracias al entendimiento y a las categorifas. “Exhorto a todo
aquel que comparta conmigo la veneracién hacia Kant a conciliar esas contradicciones
y mostrar que él ha pensado algo totalmente claro y definido con su doctrina sobre el
objeto de la experiencia y sobre el modo en que este es determinado por la actividad
del entendimiento y sus doce funciones” (Schopenhauer, 2004, p. 506).

De aqui surge la tesis de la intelectualidad de toda intuicién que Schopenhauer
sostiene contra Kant y que hace de la causalidad la forma del entendimiento. De ahi
también, el desecho que hace de las otras 11 categorias, que son solamente “ventanas
ciegas” (Schopenhauer, 2004, p. 511), y que soportan los juicios, pero no forman
parte del entendimiento y no posibilitan la percepcién. Schopenhauer soluciona este
problema, creando el entendimiento como constructor de la intuicidn, el cual se verd
mds adelante en la exposicidn sobre los grados de objetivacién de la voluntad.

En este primer momento, lo que a Schopenhauer le interesa de la doctrina
kantiana es la relacidn entre notimeno y fenémeno. Distincién que en él se transforma

12 Safranski retoma este apartado en su biografia sobre Schopenhauer y redirecciona la discusién sobre la disputa

entre este y Hegel, considerada una disputa mds bien académica, y recuerda la verdadera contraposicion de
los puntos de vista que cada uno defiende. La disputa es auténticamente filosdfica, no académica.
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en la dualidad de voluntad y representacién. “El mundo es mi representacién”
(Schopenhauer, 2004, p. 51), en dicha frase se condensa todo el idealismo
transcendental que Schopenhauer conserva de Kant y lo hace suyo; asimismo, es la
primera verdad con la que nos encontramos como individuos.” Sin embargo, vale
exactamente igual aquella que dice: “el mundo es mi voluntad” (Schopenhauer, 2004,
p. 52), esa voluntad que se descubria en la cuarta clase de objetos para un sujeto como
primaria a todas las demds determinaciones del entendimiento y que se expresaba en
un constante querer. Asi, voluntad y representaciéon son ambas, sendas caras de una
misma moneda: el mundo. Cémo la voluntad originaria llega a ser representacion, es
el objeto de esta segunda exposicién.

A la voluntad no le afecta el tiempo y el espacio. Antes bien, es a través del
tiempo y del espacio que la voluntad se vuelve objeto para un sujeto y deja de ser
voluntad para convertirse en representacién. El tiempo y el espacio le brindan a ella
una multiple individualidad en forma de seres naturales. El tiempo y el espacio son,

pues, el principium individuationis:

[...] denominaré el tiempo y el espacio el principium individuationis, lo cual pido que se
observe de una vez por todas. Pues el tiempo y el espacio son lo tinico por lo que aquello
que es igual y una misma cosa segtin la esencia y el concepto aparece como diferente,
como pluralidad en yuxtaposicién y sucesién: ellos son, por lo tanto, el principium
individuationis (Schopenhauer, 2004, p. 165).

Y: “como saben mis lectores el tiempo v el espacio son el principium individuationis”
y
(Schopenhauer, 1998, p. 151).
Es la voluntad, como cosa en si,'* la que a través del aparato de la representacion

se vuelve fenémeno y se somete al principio de razén en forma de causalidad. Mas, en

3 Los comentadores apuntan siempre con ojo critico a la incorreccidn, pertinencia e interpretacion de la

doctrina kantiana. Es un tdpico vasto y complejo que amerita un tratamiento propio. Por ahora, nos
serviremos del corpus kantiano que Schopenhauer mantiene sin pasarlo por el lente de tal critica.

La identidad problemdtica entre la “cosa en si” y la voluntad es un tema del que se ocupan Rosset y
Safranski. Al primero le parece que el uso del concepto de “cosa en si” es desafortunado, en tanto que Kant
la habia caracterizado tan solo de forma negativa como ese sitio oscuro al que no accedemos, mientras
que en Schopenhauer conocemos la voluntad por medio del cuerpo. Safranski, por su parte, apunta a la
pertinencia en tanto que la distincién de un mundo en voluntad y representacién tal como lo concibié
Schopenhauer serfa imposible sin la distincién entre “cosa en si” y fenémeno. Recuerda, para apoyarse,
que el mundo como voluntad es inmanente en el cuerpo. Tema de dificil tratamiento, queda pendiente
hacer una revisién completa.
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su absoluta realidad, la voluntad tnica no puede ser nunca un objeto. Esta, siempre
individual, empero, no es individuo en el mundo fenoménico, como representacién. Su
objetivacién estd condicionada por su transito a través del principium individuationis.

Dado el mundo de las apariencias, objetivacion de la voluntad, el principium
individuationis integra, ademds, un sitio de engafo y de sufrimiento. Aqui, el cariz
metafisico se torna ético. Se puede imaginar este lugar como una caverna platénica en
la que los prisioneros no obstante padecer bajo el engafo, se envidian los unos a los
otros y se provocan eternos martirios. La voluntad, individual y unica, se vuelve de
esta forma la de los seres singulares, multiple y egoista, y se declara en guerra consigo
misma, pues estd segura de ser la inica y verdadera. El «velo de Maya», metdfora sacada
de la doctrina hindd a la que Schopenhauer alude constantemente, es, igualmente, el
principium individuationis del que surge la ilusién del sujeto individual. Las sombras
en las paredes de la caverna, el traslicido de las telas del velo, en fin, el principium
individuationis, otorgan al sujeto la certeza de existir separado abismalmente de los
otros seres naturales. En suma, le imposibilitan ver la identidad real de todos los seres,
la otra cara de la moneda que son todos: la voluntad.”

Llegados aqui, se vuelve prioritario recordar y puntualizar el mecanismo por el
que se da la intuicién empirica a través del intelecto,® la tesis de la intelectualidad de
toda intuicién que Schopenhauer sostiene contra Kant: es a través del entendimiento
en que puede surgir la intuicién empirica. “La intuicién, es decir, la aprehensién de
un mundo corpéreo objetivo que llena el espacio en sus tres dimensiones surge por
medio del entendimiento, para el entendimiento y en el entendimiento, el cual es
una funcién del cerebro como las formas del espacio y tiempo en las que se basa”
(Schopenhauer, 2013, p. 57).

Esto es: la percepcién de un mundo objetivo. Y es a través de la intuicién empirica
que se nos aparece un mundo “todo conexiones causales”, con relaciones en el espacio
y en el tiempo. A través de la mera sensacién en el cuerpo, el entendimiento refiere
el efecto (una sensacién concreta) a su causa: “y asi reconoce la causa como efectiva

[wirkend], como real [wirklich], es decir, como una representacién del mismo tipo

Este engafio es fuente del sufrimiento todo: la lucha de los seres. Para Thomas Mann, el pesimismo de
Schopenhauer proviene tnica y exclusivamente de este desprecio del mundo del devenir: un valle de
ldgrimas.

Intelecto y entendimiento funcionan, en Schopenhauer, como sinénimos. De ahi la expresion:
intelectualidad de toda intuicién.
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y clase que el cuerpo” (Schopenhauer, 2013, p. 47). Es el entendimiento refiriendo
su forma, la causalidad, a la mera sensacién que recibe de los sentidos. Este proceso
es instantdneo y vivo y no es posible reconocerlo (dado que la intuicién completa
del mundo objetivo estd siempre frente a nosotros) salvo haciendo un andlisis
transcendental de las facultades del entendimiento. Pero él siempre estd ahi.

Asi es como Schopenhauer resuelve la inconsistencia de la Légica transcendental
que dejaba en la ambigiiedad el proceso mediante el cual se daba la intuicién empirica.
En nuestro filésofo, la experiencia serd siempre un resultado del entendimiento y
pasard en todo momento por las formas de este: espacio, tiempo y causalidad. De igual
modo, este movimiento del intelecto es extendido a las relaciones de causa y efecto
de los objetos en el espacio, los seres naturales. Digamos: rocas, plantas, animales y
seres humanos.

Ahora bien, la doctrina kantiana en que se basa Schopenhauer expresa que la
representacién de estos seres naturales estd siempre determinada por un sujeto con
entendimiento: es en el sujeto donde se halla el origen real de toda representacién y
en el que reside el espacio (como sentido externo) y el tiempo (como sentido interno)
—qui podria agregarse, para hacer una caracterizacién concreta, que el principium
individuationis recae siempre en las formas del sujeto—. Pero ;qué determina la
diversidad jerdrquica de los seres naturales externos? O sea: rocas, plantas, animales,
seres humanos. Ya ha quedado dicho que es a través del principium individuationis
(espacio y tiempo) que la voluntad se vuelve representacién; mas, esta representacion
podria ser una y la misma en todos los casos; de hecho, deberia serlo, puesto que la
voluntad es Unica. Sin embargo, el mundo no se nos aparece como cosas igualitarias
e idénticas. Antes bien, es un mundo diverso y poblado de infinitas especies y clases
de seres naturales. ;Qué es lo que da la diversidad al principium individuationis? El
pesimista alegard que estos “grados de objetivacion de la voluntad no son mds que las
ideas de Platon” (Schopenhauer, 2004, p. 182).

Las ideas se sustraen al principium individuationis y, al mismo tiempo, son los
modelos de los diversos grados de objetivacién de la voluntad: “[...] entiendo por
idea cada grado determinado y fijo de objetivacion de la voluntad en la medida en
que es cosa en si y por tanto, ajena a la pluralidad; grados estos que son a las cosas
individuales como sus formas eternas o sus modelos” (Schopenhauer, 2004, p. 183).

El topus uranus constituye el interin miltiple entre la voluntad, nouménica, y la
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representacién, fenoménica."” Aqui resultard util regresar a la alegoria de la caverna:
el principium individuationis opera en el mundo de las sombras, asi como la voluntad
como cosa en si es la luz que viene de fuera. Las ideas en su conjunto son, pues, las
figuras que proyectan las sombras sobre la cavidad mds profunda de la caverna.

Las ideas se “presentan en innumerables individuos y seres particulares, siendo a
ellos lo que el original a la copia” (Schopenhauer, 2004, p. 223). Con todo, las ideas
no estin sometidas al cambio en el tiempo y el espacio, a la causalidad, al nacer y
perecer de los seres. Las ideas permanecen inmutables mientras que el principio de
razén no significa nada para ellas. Y aqui es irrevocable traer a cuento que todo lo
que cae en la esfera cognoscitiva del sujeto estd siempre referido a dicho principio, al
de razén: todo lo que siempre deviene y nunca es. Hasta aqui la exposicion sobre el
principium individuationis.

CONCLUSION Y EXPOSICION DE LA TESIS ESTETICA

Por el momento, han sido revisados a grandes rasgos dos conceptos, principio de
razén y principium individuationis; de estos, se han derivado consideraciones sobre
algunos otros, tales como voluntad, representacién, sujeto cognoscente, sujeto
volente, intuicién e ideas platénicas. Después de todo lo cual queda hacer una breve
exposicién, a modo de conclusién, de la tesis a la que se dirige el presente texto.
Schopenhauer plantea que todo conocimiento que caiga bajo el principio de razén
serd un conocimiento de causas y razones y no de objetos como tales. Esto ya habia
quedado dicho en la exposicién sobre el principio de razén cuando se dijo que las
formas a las que este apela en todos los casos, cada forma del principio, suponen una
clase de objetos para un sujeto y se mantienen en sus limites. Encima, una reflexién
similar quedé asentada cuando, en la exposicién de la cuarta forma del principio de
razén, el principio de razén suficiente del obrar, se dijo que la razén del querer —la
voluntad— nunca se hace objeto para un sujeto a través del principio de razén.'®

17 Schopenhauer, dice Mann, tiene una visién del mundo eminentemente estética, creadora. Es como si las

ideas engendraran el mundo y también la lucha: la individuacién.
8 Ni h i d imi de | idades de 1 5 de la inteli i
ietszche caracteriza este descreimiento de las capacidades de la razén y de la inteligencia como un

escepticismo y una renunciacion critica que nos eleva a las cimas de la contemplacién estética.
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En el esquema del principio de razén, el sujeto es sujeto cognoscente y el objeto
siempre serd una de las cuatro clases de objetos para un sujeto (intuicién completa,
concepto, intuicién pura o motivo). Sin embargo, en la exposicién sobre el principium
individuationis, el fildsofo ha introducido una nocién platdnica referida a un punto
intermedio entre la mera representacion y cosa en si, la voluntad. En el orden del sujeto
cognoscente, el conocimiento de dichas ideas referidas a la objetividad pura de los
objetos seria imposible. Con lo cual, “si las ideas han de ser objeto del conocimiento,
serd solamente a condicién de suprimir la individualidad del sujeto cognoscente”
(Schopenhauer, 2004, p. 223). O lo que es lo mismo: si de lo que se trata, si lo que
se busca es conocer la idealidad de los objetos del mundo, esta tendrd que ser una
diferente manera de conocer. ;Cudl serd esta manera?

No obstante, una reflexién volatil que se ha introducido sin aviso previo se escapa
y deberd contestarse antes de averiguar cudl es aquella manera: ;de dénde se saca que
es posible acaso conocer las ideas de Platén? ;Cémo se ha llegado a la conclusién
de esta posibilidad? Y atin mds: en cualquier caso, ;de dénde surge la necesidad de
conocer dichas ideas? Para responder, habra que regresar de nuevo a Kant y ver de qué
modo lo entiende Schopenhauer.

Entre Platén y Kant, hay coincidencias, si, concede el filésofo. Pero “la idea y la
cosa en si no son estrictamente una y la misma cosa” (Schopenhauer, 2004, p. 229).
La cosa en si es inaprehensible por un hecho aislado y muy puntual que, a decir de
Schopenhauer, escapé a Kant unay otra vez y fue motivo de multiples malentendidos:
la cosa en si no puede ser nunca objeto para un sujeto.

[...] segin Kant, la cosa en si debe estar libre de todas las formas dependientes del
conocimiento en cuanto tal: y (segin se mostrard en el Apéndice) no es mds que un
defecto de Kant el no haber contado entre esas formas, por delante de todas las demds, la
de ser objeto para un sujeto; porque precisamente esta es la forma primera y mds general
de todo fendmeno, es decir, representacion; por eso deberia haber negado expresamente
de la cosa en si la condicién de objeto, lo cual le habria preservado de aquella gran

inconsecuencia tempranamente descubierta (Schopenhauer, 2004, p. 229).
Debe seguirse el razonamiento muy de cerca, pues aqui, se piensa, presenciamos el

nacimiento de un ingenioso proyecto con altas pretensiones. La cosa en si, se ha

dicho, no puede ser objeto para un sujeto. Quédese esto en mente. La idea platdnica,
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dice nuestro autor, “es la Ginica objetividad adecuada de la voluntad [...] es ella misma
toda la cosa en si, s6lo que bajo la forma de la representacién” (Schopenhauer, 2004,
p. 229). La idea es, pues, la voluntad sin atn llegar a existir como ser natural ni
simplemente sustrayéndose a su en si nouménico." Esto es tal cual gracias a que la
idea posee la Unica caracteristica necesaria para ser representacién: la de ser objeto
para un sujeto. Dicho de un modo simple: la idea platdnica es a la vez la propia
voluntad (cosa en si) y a la vez representacién (objeto para un sujeto).

De pronto y casi sin ser notado, ni entonces ni hoy, Schopenhauer abre una nueva
posibilidad que comienza con un supuesto, pasa a través de una premisa y termina,
silogisticamente, con un afiadido. Esta es, a grandes rasgos, la concatenacién: 1) la
cosa en si es la idea [“es ella misma toda la cosa en si” (Schopenhauer, 2004)]; 2) la idea
es representacion: es objeto para un sujeto; ergo, 3) la cosa en si (la voluntad), como
idea, es objeto para un sujeto.

Este apartado concluye con esta noticia: la cosa en si puede ser conocida como
objeto para un sujeto a través de la idea. Es por eso por lo que interesa —y con esto
queda saldada también la cuestién abierta— conocer las ideas de Plat6n.

Mas, el individuo jamés podria conocer de tal forma. El, sometido por el principium
individuationis (espacio y tiempo) como todos los demds seres, estd también sometido
al principio de razén, a la causalidad. El, como ser humano vivo, es un objeto mis
entre los objetos. No irfa, por medio del principio de razén, més alld de establecer
relaciones que interesen a su voluntad. Para apropiarse del “conocimiento puro”: “la
idea como la tnica objetividad inmediata de la voluntad” (Schopenhauer, 2004, p.
229) tendria que ser él, al mismo tiempo y en idéntico grado, puro.

Apunta nuestro pensador en el segundo tomo de su obra capital: “aquella
captacion [la de las relaciones de las cosas al servicio de la voluntad] es cientifica,
este conocimiento [puramente objetivo y totalmente independiente de la voluntad],
artistico” (Schopenhauer, 2005, p. 209). Y luego:

Dado que los individuos no tienen mds conocimiento que el sometido al principio de
razén y esta forma excluye el conocimiento de las ideas, resulta cierto que, de ser posible
que nos elevemos del conocimiento de las cosas individuales al de las ideas, eso solo puede

suceder operdndose en el sujeto una transformacién correspondiente y andloga al gran

19 Esta es la tnica critica que Schopenhauer dirige a Platdn: que el objeto del arte, como se verd, para Platén

es el objeto individual; y para Schopenhauer, la idea.
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cambio que se da en la naturaleza del objeto, y en virtud de la cual el sujeto, en la medida

en que conoce una idea, deja de ser individuo (Schopenhauer, 2004, p. 230).

Con esto, se da el paso del panorama epistemoldgico al estético: las ideas, inamovibles
y eternas, constituyen el objeto de conocimiento de la contemplacién estética. En
ella, el sujeto del conocimiento, aquel soporte epistemoldgico de la representacién
se convierte ahora en su espejo: el puro sujeto del conocimiento. Eludiendo a la par
el tiempo y el espacio (el principium individuationis) evade también el egoismo del
mundo y el sufrimiento. Dicho lo cual, el sujeto cambia su configuracién y se libera
del apremio de la voluntad, de su querer y su saberse queriendo constantemente, para
por fin contemplar los objetos del mundo desinteresadamente y en su objetividad real.
Este trdnsito es una cuestién compleja y habrd que caracterizarla pormenorizadamente.
En su origen y su esencia, el conocimiento es sumiso y sirve solamente ala voluntad.
En relacién con ella es que los objetos del mundo le parecen al individuo interesantes
y solo de la relacién causal entre ellos puede sacar un conocimiento claro. En cierta
forma, podria decirse con Schopenhauer, el conocimiento ha surgido de la voluntad
como nuestra cabeza del resto de nuestro cuerpo. Ha surgido gracias a él y para él.
En los animales se corrobora el hecho al notar que su cabeza mira todo el tiempo al
suelo, donde estin los motivos de su voluntad, y que permanece pegada al cuerpo
casi sin separar. Sin embargo, en el hombre la cabeza irguidse y es capaz de mirar con
placer el cielo y las nubes que pasan alld lejos: “Este privilegio humano lo representa
en su mayor grado el Apolo de Belvedere, [su cabeza], mirando ampliamente a su
alrededor, se encuentra tan libre sobre los hombros que parece arrancada del cuerpo y
no sometida ya a la preocupacién por éI” (Schopenhauer, 2004, p. 231).
Anteriormente se ha hablado de un sujeto puro y a este Schopenhauer lo
llama puro sujeto del conocimiento y lo diferencia del individuo. Acaso el dltimo sea
parangonable con el animal que no ha dejado de mirar al suelo y a los objetos de su
voluntad y aquel, al Apolo de Belvedere.? Cuando se habla de sujeto puro lo que se
quiere decir es que, independiente, este sujeto se deshace de los restos de los que ha

surgido y ya limpio, puede apreciar verdaderamente su rededor. Igual a un diamante

2 A Thomas Mann le parece que en este punto Schopenhauer es un cldsico humanista, en contraposicién

con una tradicién que lo concibié como antihumanista y aun, como misdntropo. Para Schopenhauer,
dice, la grandeza del valor humano reside en que este es el tnico ser capaz de asombrarse ante el arte: las
ideas.
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pulido de la suciedad de donde se ha extraido, el conocimiento mds puro es aquel que
se ha liberado de su origen: “[...] el conocimiento es mds puro y perfecto cuanto mds
desvinculado y separado de la voluntad estd, que es cuando aparece la contemplacién
estética, puramente objetiva; del mismo modo que un extracto es mds puro cuanto
mds separado estd de aquello de lo que fue extraido y mds se ha depurado de todo
sedimento” (Schopenhauer, 2005, p. 284).

Esta emancipacidn se logra por una actividad del intelecto, anormalmente superior
o perfecta, propia de los genios artisticos.” Toda obra de arte debe necesariamente
nacer de esta contemplacién del conocimiento puro de los objetos. Sin embargo, el
comun de los hombres es también capaz de elevarse a puro sujeto del conocimiento,
siempre y cuando cuente con la sensibilidad intelectual necesaria para intuir en la
obra del genio la idea a la que hace referencia. Habrd que puntualizar, ademds, un
aspecto adyacente: solo a través de los objetos se pueden intuir las ideas. Y este no
es un conocimiento con base en la razdn, sino apoyado solamente por el intelecto
que intuye:

La captacidn de las cosas por medio y conforme a la mencionada disposicién [la sometida
al principio de razén] es la inmanente: en cambio, aquella que se hace consciente de la
indole del asunto es la transcendental. Esta se obtiene in abstracto con la critica de la razén
pura: pero excepcionalmente puede presentarse también de forma intuitiva. Esto dltimo
constituye mi afnadido, que me esforzaré en aclarar a través del presente libro tercero

(Schopenhauer, 2004, pp. 226, 227).

Esta capacidad del intelecto para captar la realidad de los objetos es un impetu
del espiritu que sobrepasa a la voluntad y por decirlo sencillamente, la niega y se
sobrepone. Asi, el sujeto cognoscente, arrobado por esa fuerza, deja de mirar los
objetos del exterior como motivos para su voluntad y comienza a mirarlos de forma
objetiva. El que asi contempla, no contempla ya los objetos antes vistos, sino las ideas
de las que ellos nacen. Asi, también, se pierde su individualidad y no existe distincién

entre lo contemplado y el que lo contempla:

21 Fl genio es el tema de casi todo el ensayo de Nietzsche sobre Schopenhauer. Figura romdntica, en el genio

confluyen una sensibilidad superior y un intelecto desbordante que no solo expresan la naturaleza, sino el
espiritu de un tiempo y su educacién.
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[...] lo asi conocido no es ya la cosa individual en cuanto tal sino la idea, la forma eterna,
la objetividad inmediata de la voluntad en ese grado: y precisamente por eso, el que
estd sumido en esta intuicién no es ya un individuo, pues el individuo se ha perdido
en ella: es un puro, involuntario, exento de dolor e intemporal, sujeto de conocimiento

(Schopenhauer, 2004, p. 233).

;Cudl es, pues, la manera de conocer las ideas, la representacion de la cosa en si, la
cosa en si misma?, tal era la pregunta que se hacia al principio de este apartado. Es a
través de la contemplacion estética que se desvanece el sujeto para que su conciencia
sea llenada por la pura intuicién del objeto del mundo que contempla: la objetividad
adecuada de la cosa en si: “Al puro conocimiento desinteresado se llega, pues, en
la medida en que la conciencia de otras cosas se potencia tanto que desaparece la
conciencia del propio yo” (Schopenhauer, 2005, p. 414).

Al mismo tiempo que se desvanece el yo del sujeto, entra en él una felicidad
completa, un cese al sufrimiento, pues ya no es mds ¢l mismo sino un claro lago
en donde se reflejan aquellas nubes que veia pasar a lo lejos: “[...] asi— como el
objeto no es aqui mds que la representacién del sujeto, también este, al quedar
totalmente absorbido por el objeto intuido, se ha convertido en el objeto mismo,
ya que la conciencia toda no es sino su mds clara imagen” (Schopenhauer, 2004,
p. 234). Y, sin embargo, la felicidad completa de la que goza el puro sujeto del
conocimiento no es mds que una parte de la contemplacién, constituida esta por un
lado objetivo (epistemolégico) y uno subjetivo (ontoldgico), “por eso he demostrado
que [la supresién del sufrimiento] es uno de los dos componentes del placer estético”
(Schopenhauer, 2005, p. 414).

Con todo, este no era el objetivo principal de Schopenhauer; era tan solo una
estadia intermedia entre el sujeto del conocimiento, el individuo sometido a las
necesidades de su voluntad; y el asceta, el verdadero hombre liberado de la voluntad.
La contemplacién estética de las ideas es nada mds un momento, un instante fugaz
en el que el sujeto trasciende su propia individualidad y es capaz de transformarse
en uno con el mundo como representacién y como voluntad. Es, lamentablemente,
una hora de recreo en la que el individuo descansa para después regresar a su vida de
esclavo de la voluntad.

Aun asi, la tesis que aqui se sostiene es que este trdnsito del sujeto cognoscente al

puro sujeto del conocimiento a través de la contemplacion estética es el momento mds
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elevado en la teoria del conocimiento de Schopenhauer. La contemplacién, segiin
este punto de vista, no tiene un marcado cardcter ontolégico-estético tanto como
lo tiene de epistemoldgico-estético. Esto es asi dado que en el asceta no se opera un
conocimiento mds elevado que en el artista; de hecho, el asceta, negador absoluto de
su voluntad, abandona el mundo natural y el conocimiento de las cosas para sumirse
en sf mismo. Queda asi asentada, por lo menos, la tesis acerca del cardcter epistémico
de la contemplacién —el conocimiento— y queda atn abierta la cuestién sobre su

aplicacion a cada una de las bellas artes en especifico.*”
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HERMENEUTICA Y DIALOGO EN LA HISTORIA
COMPARADA DE LAS RELIGIONES DE MIRCEA ELIADE

Mariano Rodriguez Gonzdlez!

Una de las grandes personalidades del siglo xx1 que ha generado horizontes inéditos
en la renovacién de la cultura contempordnea ha sido, sin duda, Mircea Eliade, que
ademds de tener una autoridad mundial en la historia de las religiones, y de haber
contribuido especialmente en la rehabilitacién del estudio del mito y del simbolo,
su figura ha sido esencialmente multidisciplinar en tanto que su talento no se ha
restringido a la produccién cientifica, sino también a la literatura, la antropologia, la
sociologfa, la psicologfa, la hermenéutica, la filosofia del lenguaje, la fenomenologia,
la filosofia de la historia, la antropologia filoséfica y muchas otras disciplinas que en
uno u otro aspecto estdn en deuda con ¢él.

La obra de Mircea Eliade se encuentra inscrita dentro de la denominada historia
de las religiones, en la cual ha otorgado un serio rigor a sus principios, métodos y
enfoques sistemdticos, de manera tal que algunos reconocen que si puede llegarse a
considerar esta nueva drea en el estatus de ciencia es, en gran medida, por los aportes de
este pensador. Como por ejemplo H. Coux senala que: “si la historia de las religiones
posee hoy una metodologia, se lo debe a Eliade. Y si hubiera que senalar una primera
figura indiscutible en este campo, habria que elegirle a él, pues los historiadores de
las religiones siempre recurren a él” (Coux, 1980, p. 42). También Douglas Allen ha
llegado a senalar que a Eliade “se le considera generalmente como el principal y mds
escuchado de todos los historiadores de las religiones, y su autoridad en materia de
interpretacién de mitos y simbolos es universalmente reconocida” (Allen, 1982, p.
29).Y precisamente para Allen, Eliade no solo es un especialista de la fenomenologia
de la religién, sino que es el mds importante de ellos.

Eliade es una figura emblemadtica no solamente dentro de su disciplina como
historiador de las religiones, sino en toda la cultura en general, ya que su obra no
solo aporta un nuevo enfoque metodolégico adecuado para descubrirle al hombre
moderno el sentido de los fenémenos religiosos, sino que dicho aporte se inscribe en

la crisis generalizada de la misma nocién del hombre moderno, el cual se ha definido

' Facultad de Humanidades, de la Universidad Auténoma del Estado de México. Correo electrénico:
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a si mismo como un ser que se afirma a partir de una actitud sustitutoria ante todo
vinculo con lo trascendente; es decir, se hace a si mismo completamente en la medida
en que se desacraliza y desacraliza el mundo, camuflando y transponiendo lo sagrado
en lo profano. Y precisamente es esta nocién del hombre moderno la que se analiza
criticamente a la luz del estudio del hombre en sus dos modos existenciales de ser en el
mundo: el hombre desde su apertura de relacién con lo sagrado y el hombre profano
que cierra el dmbito de lo sacro. El aporte de Eliade se inscribe, precisamente en el
viraje profundo en que el 4nimo general de nuestra época se estd orientado hacia una
regeneracién estructural de la tan ramificada erosién de sentido y de espiritualidad
que internamente ha convulsionado a nuestra cultura.

En cuanto a los aportes fenomenoldgico-hermenéuticos Michel Meslin nos sefiala
que:

Toda la obra abundante y fértil de Mircea Eliade, se sitGa en la linea de prolongacién de
la de R. Otto y en el marco de un andlisis fenomenoldgico de la religién. Pero en reaccién
contra el tedlogo alemdn, Eliade estudia las modalidades de la experiencia religiosa, en
la medida en que difiere de toda gestién racional y no sélo en el plano de la conciencia
individual. Por el contrario, intenta captar la experiencia de lo sagrado en su oposicién
a lo profano a través de la totalidad de sus manifestaciones. Al ir mds lejos que Van der
Leeuw, Eliade se esfuerza por estructurar los diferentes tipos de fenémenos religiosos

inscribiéndolos en el comportamiento global del hombre (Meslin, 1990, p. 151).

Y partiendo, precisamente, del enriquecimiento de las premisas metodoldgicas de estos
autores, Eliade elaboré una sistemdtica morfologia de lo sagrado, que se manifiesta en
un sistema coherente de hierofanias que nos ofrece las multiples y variadas experiencias
religiosas a través de la historia descubriendo en ese terreno inagotable de diversidad
ciertas constantes, condicionamientos y estructuras homélogas que hace posible
discernir modos originarios en los que el hombre se funda a si y al mundo a partir
de su relacién con lo sacro, por lo que pone mds en relieve el cardcter especifico y
constante de la experiencia religiosa que en analizar sus variaciones.

Mircea Eliade toma como eje central para pensar la condicién del hombre
contempordneo en tema de la relacién del hombre con lo sacro y la posibilidad de
una ontologfa derivada del estudio hermenéutico de las diversas culturas a la Historia

de las Religiones en su acepcién contempordnea, pero no solo, como ¢l mismo nos lo
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advierte, en el restringido sentido de una disciplina histérica especializada, como, por
ejemplo, la arqueologia o la numismatica, sino en el sentido de una hermenéutica total,
llamada a descifrar y explicar todo tipo de encuentro del hombre con lo sagrado, desde
la prehistoria hasta nuestro tiempo. Esta orientacién hacia una hermenéutica total,
que conlleva una transdisciplinariedad, que compromete al conjunto de las ciencias
humanas en el estudio de los fenémenos religiosos y simultdneamente las afecta, de
modo renovado, en sus fundamentos, al inscribir al homo religiosus como dimensién
constitutiva de una antropologia filoséfica, es tomada como plataforma tedrica, base
para la posibilidad no solo de una renovacién de la cultura, sino la posibilidad de un
‘nuevo humanismo’ basado en una hermenéutica creativa que refunde las relaciones
mds fundamentales del hombre con el mundo bajo la guia de la categoria de lo
sagrado. Pues la tesis de partida de la prolifica y compleja investigacién multicultural
de Eliade sobre los simbolos, los mitos, los rituales y las creencias religiosas, es radical:
la experiencia religiosa en el hombre no es una etapa histéricamente superable, sino
fundante y constitutiva, inherente a la propia estructura del dnthropos; susceptible,
ademds, de ser localizada y comprendida en sus especificas configuraciones a lo largo
de toda la historia.

Acerca del papel protagénico que juega Eliade, al lado de E. Cassirer, G. Dumézil,
H. Corbin, C. G. Jung, K. Kerényi, G. Scholem, G. Bachelard, entre otros, en la
emergencia de un “nuevo espiritu antropolégico” y la inscripcién constitutiva de la
religiosidad en este, no se equivocan Julien Ries y Gilbert Durand (Ries, 1995, p.
121), cuando subrayan que la fenomenologia de lo sagrado y la hermenéutica de
sus simbolos desarrollada por Eliade, sobre todo en relacién con los arquetipos de la
temporalidad y su expresividad en las narrativas miticas, se adscriben decisivamente
en la direccién de una hermenéutica “instaurativa’ y no de las interpretaciones
“reductivas” tan caras a la racionalidad moderna dominante, con lo cual apuntan que
los aportes de Eliade contribuyen a sentar un nuevo paradigma para la comprensidn,
siempre provisoria de las multifacéticas y poliglotas manifestaciones de lo sagrado
en el hombre, que supera, efectivamente, los marcos evolucionistas, progresivos y
racionalistas a los cuales, consciente o inconscientemente, estuvieron aferrados tanto
los estudios cientificos, heredados de la critica ilustrada acerca de la religién, por
ejemplo, Tylor, Frazer, Durkheim, Marx, Freud y Max Weber, como los intentos
realizados por las filosofias de la religién, por ejemplo, Kant, Hegel, Schelling,

Schleiermacher, Feuerbach o Nietzsche, en los que aquellos, a menudo, se inspiraron.
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Pero Eliade se encuentra asumiendo no solo el embate de la concepcién historicista,
sino tambiénlosresultadosalos que habianarribado, siguiendoa E. Husserly M. Scheler,
los fenomendlogos de la religién, R. Otto, G. Van der Leeuw, J. Wach, G. Mensching,
J. Bleeker y G. Widengren, los cuales, si bien fueron pioneros en el interrogar sobre los
hechos religiosos desde las propias e intrinsecas formas religiosas de su manifestacion,
desde ese “algo” numinoso que “intenciona” la experiencia religiosa en su especificidad,
sin embargo, el peculiar uso que ellos hicieron de la “reduccién eidética”, tipica de la
fenomenologia, dejaba fuera, precisamente, las modalidades especificas y el contenido
histérico-concreto de su configuracién; lo que Eliade llamara “hierofanias” y a las que
dedica un concentrado examen morfoldgico en su famoso Tratado de historia de las
religiones. Si se pudiese caracterizar de modo elemental el exorbitante trabajo teorético
realizado por Eliade acerca de la interpretacién de los fenémenos religiosos, tal vez
tendriamos que decir que este consisti6 en el intento de articular orgdnicamente la
perspectiva fenomenolégica, “estructural” y “transhistérica”, y la perspectiva histérica
o genética para la comprensién de las manifestaciones simbédlicas, mitico-rituales del
homo religiosus en su devenir; es en el interior de esta compleja articulacién que la
Historia de las Religiones, necesariamente, aspira a conformarse, ella misma, como
una hermenéutica total de los fenémenos sagrados.

Es precisamente dentro de este contexto donde se hace patente la posibilidad de
una ontologfa derivada de dicha hermenéutica/fenomenologia de lo sagrado, pues se
toma como eje central no los tépicos derivativos dentro del inmenso abanico tratado
por Eliade, sino que se concentra en su interpretacién del mito y de las relaciones del
hombre con lo sagrado a la luz de la doble perspectiva mencionada fenomenolégico/
histérica, sustentada en la dialéctica entre lo sagrado y lo profano como estructuracién
de la experiencia religiosa y pldsticamente desplegada en los mitos para intentar
reflexionar sobre los “efectos” o consecuencias ontoldgicas y metafisicas que se
desprenden de tal discurso hermenéutico.

De ahi que las presentes consecuencias filoséficas constituyen el nucleo fuerte
de la perspectiva de Eliade sobre el mito, lo sagrado y su perenne actualidad, incluso
en el contexto tendencialmente “desacralizado” o de “desencantamiento del mundo”
como dirfa M. Weber, de las sociedades modernas. Particular relieve adquieren en esta
busqueda la, también, doble temdtica solidaria pensada por Eliade de la “ontologia
arcaica” y el “terror de la historia”, que, creo, es vislumbrada por primera vez en todas
sus consecuencias, genialmente, por el pensador rumano en su célebre libro E/ mito
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del eterno retorno. Arquetipos y repeticién, que asi mismo, data igual que el Tratado
del ano 1949.

En el prélogo a El mito del eterno retorno, Eliade escribe:

Nuestro designio fundamental ha sido sefalar ciertas lineas de fuerza maestras en el campo
especulativo de las sociedades arcaicas. Nos ha parecido que una simple presentacién de
esto ultimo no carece de interés, sobre todo para el fildsofo acostumbrado a hallar sus
problemas y los medios para resolverlos en los textos de filosofia cldsica o en los casos
que le presenta la historia espiritual de Occidente. Creemos que desde hace tiempo que
la filosofia occidental corre el peligro de tornarse “provinciana’: primero, por aislarse
celosamente en su propia tradicién e ignorar, por ejemplo, los problemas y las soluciones
del pensamiento oriental; luego, por obstinarse en no reconocer més que las “situaciones”
del hombre de las civilizaciones histéricas, sin consideracién por la experiencia del hombre
“primitivo”, dependiente de las sociedades tradicionales. Estimamos que la antropologia
filoséfica tendria algo que aprender de la valorizacién que el hombre presocrético (dicho
de otro modo, el hombre tradicional) dio a su situacién en el universo. Ain mds: que
los problemas cardinales de la metafisica podrian experimentar una renovacién gracias al

conocimiento de la ontologfa arcaica (Eliade, 1989, p. 10).

El diagnéstico emitido por Eliade acerca del estrechamiento “provinciano”, por no
decir de enclaustramiento etnocéntrico y logocéntrico, del quehacer filoséfico occidental
es tremendo, porque, al mismo tiempo, hay que ligarlo con la “situacién” histérica;
Eliade lo estd declarando en 1949, inmediatamente finalizada la Segunda Guerra
Mundial (1939-1948), que habia mostrado de manera horrorosa y contundente, por
segunda ocasion, el nicleo totalitario e inhumano de la racionalidad tecno/cientifica
moderna, dirigida hacia el dominio compulsivo y la destruccién de la naturaleza
y el hombre. En ese mismo ano salfa a la luz el, también imprescindible, texto de
la Dialéctica de la Ilustracion de T. W. Adorno y M. Horkheimer, que exponia, de
manera coincidente, el quiebre regresivo y nihilista experimentado por el conjunto
de la Weltanshauung (Concepcién del Mundo) moderna y sus proyectos filoséficos
[cientificos.

Sin embargo, mientras que para el “pensamiento negativo” de los tedricos
de Frankfurt significaba la recaida de la Razén, por la via de la estrechez de su
“positivizacién” instrumental, en el “terror” del Mito; en contraste, para M. Eliade,
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la escatologia mesidnica de las Filosofias de la Historia y su degradacién ideoldgica/
politica, tanto en el fascismo y comunismo como en el capitalismo furioso,
encerraban una incomprensién del poder ambivalente del mito. Eliade albergaba la
conviccién de que una correcta comprensién de los anhelos religiosos, irrenunciables
y consustanciales a la condicién humana, a través de una hermenéutica que articula
mythos'y logos, podria significar un antidoto contra el terror contemporaneo desatado
por la Historia y sus pseudorreligiosas politico/econémicas. Haciendo frente a
estos fenémenos de unidimensionalidad ideolégica y “pseudomorfosis” religiosa,
generalizados en el mundo moderno, que el estudio de las ontofanias [develacién
del Ser en su misterio] miticas arcaicas de todas las procedencias étnicas y latitudes
geogréficas, como matrices de la experiencia de lo sagrado, resguardando en su seno la
conjuncién de los hombres con el cosmos, resultan aleccionadoras como creadoras de
una realidad significativa para el hombre secularizado actual. A la vuelta del siglo xxi,
que corre por los mismos rieles totalitarios, los dilemas apuntados no estén de ningtin
modo resueltos y la urgencia de reflexién critica se acrecienta, atin en su revestimiento
posmodernista.

Por la transformacién de la nocién de tiempo y de historia el hombre ha
desacralizado su mundo y esto permite la conquista técnica de la naturaleza y de
todas las dimensiones en las que el hombre se relaciona con las cosas, por el precio
de una pérdida de sentido. Un ejemplo de ello es la casa convertida en ‘mdquina
de habitar’. La casa ideal del hombre moderno debe ser, ante todo, funcional; es
decir, que les permita a los hombres trabajar y responder para asegurar el trabajo.
Asi también el mundo, el horizonte de sentido sobre el cual se despliega la vida
especialmente para el homo religiosus, no es mds, para el hombre moderno, que medio
para la vida de una produccién cualquiera, pues para él no hay mds valor que la
eficacia. Esta desacralizacién ataca todos los dominios, los mds fundamentales, como
los actos fisiolégicos como la muerte, todas las experiencias vitales, tanto la sexualidad
como la alimentacién y el mismo trabajo se vuelven una prdctica desacralizada, es
decir, desprovista de toda significacién espiritual y simbdlica. En suma, el Cosmos
deviene “opaco”, inerte, mudo: ya no transmite ningin mensaje y no es portador
de alguna “cifra’. La modernidad no hace mds que prolongar la pérdida de sentido
del Mundo en la cuantificacién, en lo uniforme, por una tecnificacién a ultranza.
Por este mecanismo de la razén como un proceso intrinsecamente destructor del

mundo de la vida y sus valores mds profundos, Eliade va a reivindicar una exploracién
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hermenéutica y fenomenoldgica, no antirracional, sino mds bien a-racional de la vida
a fin de contrabalancear las exigencias de una racionalidad tecnocientifica.

Bajo este contexto, Eliade verd en la historia de las religiones una posible salida a la
restitucion de sentido a través de un didlogo hermenéutico de las diferentes culturas.
Pues a pesar de lo anterior el hombre, en la misma modernidad, es irreductiblemente
prisionero de sus intuiciones arquetipicas, ya que lo absoluto, de la misma manera
que lo sagrado, no puede ser extirpado, solo es susceptible de degradacién vy, por otro
lado, lo sagrado no es una etapa de la conciencia humana, sino que es estructural a
ella, y pertenece a la misma naturaleza humana, y més atin a la manera de constituirse
su “humanidad” dentro de la cultura. Por ello, el hombre moderno no logra saber
quitar el homo religiosus que hay en él, sino que estard camuflado, o soterrado en el
inconsciente y transfigurado en otras modalidades, pues estd la posibilidad de resurgir
dentro de una vida radicalmente profana nuevas formas de lo sagrado. El hombre
moderno, pues, estd cargado de comportamientos religiosos: en el juego, en el arte,
en la literatura, en los espectdculos, en el teatro y en el cine, son formas de “salida
del tiempo” y formas de restituir la “angustia” del tiempo mismo, pues el principal
mecanismo de la desacralizacién es el “olvido”, idea que el autor comulga con
Heidegger. Pero el olvido no significa anulacién, sino solo una forma de ocultamiento
de algo que inexorable e inevitablemente estd presente bajo inéditas transfiguraciones
y metamorfosis. De ahi que nuestra civilizacién y cultura esté pasando por una época
coyuntural, es decir, de renovacién de las modalidades en que el hombre entabla
sus relaciones fundamentales con el mundo, y el tema de lo sagrado dentro de una
hermenéutica integral por via de la historia de las religiones y el didlogo del hombre
occidental con “lo otro”, el homo religiosus, es esencial y clave para la posibilidad de
un nuevo humanismo.

La hermenéutica que aborda el historiador de las religiones al aplicarla a los datos
religiosos, tiene un gran impacto en el descubrimiento de nuevos sentidos existenciales
y dela naturaleza humana, asi como en el aporte de claves no solo para entender el modo
de pensar del hombre arcaico, sino para desentranar las estructuras fundamentales en
que €l se relaciona con lo sacro y reconocer la pervivencia de tales estructuras, solo que
camufladas o transmutadas, en el hombre actual. Tales estructuras son irreductibles y
coexistentes a la naturaleza humana: como, por ejemplo, el simbolismo del centro en
tanto que fundamento del poder, refugio ante paraisos artificiales en donde se anule el

dolor y se persevere en el placer, el afin de disolucién de estructuras y formas agotadas
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en sus multiples manifestaciones como son la anarquia, el terrorismo, la protesta,
la revuelta o la contracultura, cuyo impulso es reabsorberse en un caos primero,
preformal e indiferencial, a fin de disolver estructuras ya decadentes, proyectindose
en un fin excelso e inalcanzable, pero sin embargo, atin siempre porvenir; en este
fenémeno Eliade infiere una cuestién fundamental: “ [...] pero aqui nos encontramos
ante un problema importante. Espero que alguien se decida a abordarlo: descifrar el
ocultamiento de lo sagrado en el mundo desacralizado” (Eliade, 2000, p. 14).

Sin embargo, para que lo antiguo no quede asfixiado no solo en el olvido sino
en un recuerdo inerte, taxonémico, f6sil, en una historia de las religiones que se
pierde en la excavacién profunda de la noche de los tiempos fijando y atando los
datos mudos, frios por inaccesibles, indiferente determinacién; una historia de las
religiones, que aborda a su objeto de anilisis como lo “otro”, y no como algo, dice
mucho de nosotros mismos, es requerida, por lo tanto, una hermenéutica creativa,
dindmica, y por qué no decirlo, dialégica, entre el hombre contempordneo y el
antiguo. Por ello el mismo Eliade sefiala: “Los estudiosos, preocupados, y muchas
veces totalmente absorbidos por sus aceptadamente urgente e indispensable tarea de
coleccionar, publicar y analizar los datos religiosos han descuidado a veces el estudio
de sus significados” (Eliade, 1980, p. 122). Para ello, anade, es necesario partir del
presupuesto que la informacién que descubre y retine el historiador no solo representa
la expresion de diversas experiencias religiosas, sino que, en su mds profundo anilisis
y sentido, representa posiciones y situaciones asumidas por el hombre en el curso de
la historia. Es decir, muestra modos fundamentales, primarios de existir del hombre
en el mundo. La historia de las religiones cumplird su verdadera funcién cultural no
solo en la medida en que el significado de los documentos religiosos sea inteligible
para el hombre contempordneo, sino también en la medida en que adquiera un
sentido y alguna significacion para el mundo de hoy.

Uno de los puntos esenciales de su pensamiento es que el historiador de las
religiones no puede dejar de ser un hermeneuta. Eliade piensa que la hermenéutica
tiene que ser necesariamente creadora, por lo que la define de la siguiente manera:
“La hemenéutica es labtisqueda de sentido, de la significacién o de las significaciones
que tal idea o tal fenémeno religioso tuvieron a través de la historia. Es posible
hacer la historia de las diversas expresiones religiosas. Pero la hermenéutica es el
descubrimiento de sentido cada vez mds profundo de esas expresiones religiosas”

(Eliade, 1984, p. 15).
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En este contexto, se nos plantea la exigencia de un didlogo intercultural que nos
abra las puertas a una hermenéutica creativa, una interaccién dindmica de cuya viva
friccién saltan luces de innovacidn y renovacién. Sin embargo, este didlogo no puede
estar interferido por lo utilitario y empirista: “un verdadero didlogo debe involucrar
los valores centrales en las culturas de los que participan de él” (Eliade, 1998, p. 115).
Y los valores de una cultura se hardn mds profundamente claros en la medida en que
accedamos y confrontemos las fuentes y las raices religiosas de tales pueblos, es decir,
en sus mitos o simbolos predominantes.

Una interaccién dialdgica tal nos da pautas para la construccién de una hermenéutica,
de tal manera que, al tratar de comprender las situaciones existenciales que expresan los
documentos que se estudian, el historiador de las religiones es conducido inevitablemente
a un conocimiento mds profundo del hombre, de ahi que sus investigaciones destilan
significados, intuiciones o planteamientos que pueden ser materia prima valiosa para
reflexiones filoséficas, antropolégicas o sociolégicas. Muy conscientemente de esto,
Eliade anunciaba que ahi donde se detienen las consideraciones del historiador de las
religiones comienza la problemdtica propia del filésofo, del psicélogo e incluso del
tedlogo (Eliade, 2000). Por ello el dato histérico, al ser cifrado por una hermenéutica
creadora, destila candentes problemas filos6ficos en torno a la condicién humana. Y es
sobre la base de una hermenéutica tal por la que se puede configurar la plataforma en la
que podria desarrollarse un nuevo humanismo.

Un encuentro profundo de tal magnitud genera una transformacién polifacética
semejante, dice Eliade, a los encuentros y descubrimientos que han dado lugar a
creaciones y renacimientos revolucionarios que han transmutado la cultura y el modo
de concebir el mundo; el descubrimiento del arte primitivo ha dado vida a la estética
moderna, el descubrimiento del inconsciente por el psicoandlisis nos ha abierto
nuevas puertas para la comprensién del hombre. En cada caso se dio un encuentro
con lo “extrano”, lo desconocido que ha sido llevado a términos familiares. Se trata de
recuperar una nueva dimensién de lo sagrado. La psicologia profunda es un ejemplo.
Reconocer la existencia de lo nuevo inevitablemente trae la relativizacién o, lo que es
mds, la destruccién del mundo cultural establecido. El cubismo y el surrealismo han
transformado la concepcidn estético-occidental, y desde entonces el arte ya no ha sido
lo mismo. De la misma manera en que después del descubrimiento del psicoandlisis de
Freud el hombre preanalitico se convierte en anticuado. Las innovaciones destructivas
abren campo al genio creativo.
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Todo contacto con lo “otro” absoluto es algo que trasciende al control del ser
humano y, sin embargo, este tltimo estd siempre referido a aquel. Esta referencia
sugiere posibilidades ilimitadas de creacién e innovacidn para descubrir significados
de la situacién humana. Sin embargo, el “encuentro” solo es auténtico y, por ende,
creativo cuando el estudioso haya pasado el nivel de la erudicién pura, y ello implica,
ademds, la descripcién de los documentos, un fuerte intento hermenéutico por
entenderlos desde su propio plano de referencia. El fenémeno religioso es especial y
complejo, por lo que debemos mirarlo desde diferentes puntos de vista para que rinda
todas sus valencias y significados. Por ende, debe de admitirse que hay continuidad y
solidaridad entre los trabajos de un historiador literario, un critico, un sociélogo y un
admirador de la estética literaria.

Hasta cierto punto de vista el universo estético puede ser comparado con el
de la religién; después de todo en ambos casos se da una experiencia personal y las
realidades trascienden al individuo (una obra de arte en un museo, un poema, un
rito, una sinfonia, una figura divina, un mito, etc.). Podemos prolongar para siempre
nuestros descubrimientos de significados y horizontes de sentido en tales obras, y, sin
embargo, tienen una forma de ser que les es propia, existen en su propio plano de
referencia, en su universo particular. El fenémeno religioso debe ser analizado como
la obra de arte: esta revela su significado cuando es mirada inicamente como una
creacién auténoma. Los datos religiosos revelan un significado més profundo cuando
se les considera en su propio plano de referencia y no cuando se les reduce a uno de
sus aspectos o contextos secundarios, sociales, econémicos, politicos o culturales. El
acto creativo del espiritu manifestado en lo sacro es irreductible y debe entenderse en
si mismo. En fin, para Eliade, la historia de las religiones estd destinada a favorecer
el surgimiento de un nuevo humanismo. Por ello le incumbe al investigador de esta
rama de las ciencias humanas descubrir su valor auténomo, como creacién espiritual;
reducirlo a un contexto sociopolitico es admitir que no es creacién suficientemente
“noble”, elevada para que se le trate como creacién del genio humano.

Ello no quiere decir que un fenémeno religioso pueda ser comprendido fuera
de su historia, fuera de su contexto cultural y socioeconémico. No existe un dato
religioso “puro”, fuera de la historia, ya que no hay datos humanos que no sean al
mismo tiempo histéricos. La expresién de la experiencia religiosa se produce dentro
de un contexto histdrico especial. Pero tal historicidad no significa que sea totalmente

reducible a formas no religiosas, es decir, a una historia econémica, social o politica.
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Es necesario, por tanto, comprender el significado del fenémeno religioso,
descifrando los mensajes, descubriendo su estructura en tanto cédigos y “claves” de lo
humano en su totalidad, asi como también su historia. Esencia y estructura solo son
comprensibles en su relacién con la misma historia del fenémeno religioso y viceversa.
Fenomenologia e historia de las religiones se complementan.

Para Eliade la historia de las religiones, mds que cualquier otra disciplina
humanistica, es la que puede abrir el camino hacia una antropologia filoséfica, hacia
una hermenéutica total de lo humano.

Por ende, el historiador de las religiones estd en posicién de comprender la
estabilidad de lo que ha sido denominado la situacién especifica y existencial del
hombre al ‘estar en el mundo’, porque la experiencia de lo sagrado es su correlativo. El
hecho de que el hombre se dé cuenta de su propia forma de vivir y asumir su estancia
y situacién radical en el mundo constituye una experiencia sagrada.

De ahi que el historiador de las religiones estd forzado por su labor hermenéutica
a “revivir”’ una serie de situaciones existenciales y distintas ontologfas presistemdticas.
Es exigible no solo comprender su visién, sino la forma de ser en el mundo propio de
las culturas nativas. El conocimiento de la singularidad de la condicién humana es el
resultado de una ‘historia sagrada’ primordial.

Se requiere un “encuentro creativo” y estimulante con las espiritualidades
extraeuropeas para generar nuevos ‘renacimientos” culturales como sucedi6 en el siglo
xv1. Para Eliade, pues, la historia de las religiones no es simplemente una disciplina
histérica (como la arquitectura o la numismdtica), sino una hermenéutica creativa o
creadora, llamada a descifrar y a explicar todo tipo de encuentro del hombre con lo
sagrado, desde la prehistoria hasta nuestros tiempos.

La hermenéutica creativa establece un didlogo entre el andlisis y la sintesis. El
andlisis que hace la historia no entregaria mds que pulverizados datos fésiles si no
se codificaran mediante una sintesis constructora de generalizaciones originales que
dieran sentido al mismo dato analizado. No se puede trabajar en el andlisis sin la
postulacién de generalizaciones, las cuales por el genio creativo encuentran nuevas
relaciones en la realidad nunca vistas. La mente humana trabaja de manera dividida
solo al precio de su propia creatividad: no salir del nivel del andlisis es ser victimas
de la organizacién moderna de la investigacién; de esta forma de crear conocimiento
nunca salen modelos tedricos explicativos que anhelen ser innovadores y proponentes.

La ciencia no debe ningtin descubrimiento cientifico a la obsesién por el andlisis. La

157



Mariano Rodriguez Gonzdlez

creatividad deviene de la relacién sintética, que supera a la recoleccién de datos para
encontrar nuevas conexiones inéditas. Limitarse al andlisis de los aspectos exteriores
del universo espiritual de una cultura equivale no solo a desvirtuar su significacién,
sino abandonarnos a la propia enajenacion.

Para la historia de las religiones el camino hacia la sintesis atraviesa la hermenéutica.
Sin embargo, tal hermenéutica en esta drea no se reduce a la cuestién de comprender
e interpretar los hechos “religiosos”. Por su propia naturaleza los hechos religiosos
constituyen un material sobre el que se puede pensar en una forma creativa, tal como
lo hicieron Montesquieu, Voltaire, Herder y Hegel, al interpretar las instituciones
humanas y su historia.

A este proceso creativo, a partir de la exégesis de lo antiguo, es lo que Eliade
llama hermenéutica creativa. Esta disciplina se encuentra entre las fuentes vivas de la
cultura. En si todas las culturas estdn constituidas por una serie de interpretaciones y
revaloraciones de sus “mitos” y sus ideologias especificas. Las visiones primordiales no
son propiedad solo de los creadores, sino también de los que reinterpretan las ideas
fundamentales de una cultura, los hermeneutas.

De esta misma manera nace lo que Eliade llama hermenéutica creativa, cuyo
papel fundamental es desembocar en la creacién de nuevos valores culturales.
La hermenéutica se puede comparar al “descubrimiento” cientifico: antes del
descubrimiento de la realidad, su sentido ya estaba “ahi”, oculto, solo que no se le veia
o comprendia, ni se sabfa coémo acceder a él. Asi, la hermenéutica creativa descubre
significaciones que no se comprendian antes o las pone en relieve con tanto vigor que
después de haber asimilado la nueva interpretacién, la conciencia ya no es la misma.

La hermenéutica creativa cambia al hombre; es una técnica espiritual susceptible
de modificar la cualidad de la existencia humana: su fin es un esfuerzo que enriquece de
manera singular la conciencia y la vida del investigador; mds adelante Eliade nos dice:
“Pero en este caso se descubre una cierta posicion del espiritu en el mundo, y aunque

no se trate de una postura propia, nunca dejard de afectarnos”. Y anade en otro lado:

[...] un secreto del universo [...] es a la vez un secreto de la condicién humana. Y no sélo
se revelard la solidaridad de la condicién humana y de la condicién césmica, sino también
el hecho de que se trata, en cada caso, de su propio destino. Esta revelacién puede afectar
a mi propia vida. Un sentido fundamental, por consiguiente, un sentido con el que se
irdn conectando otros (Eliade, 1980, pp. 122-124).
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La hermenéutica proporciona un estado de despertar a la conciencia humana y un
transito cualitativo del modo de aprehender el mundo. El encuentro con los mundos
fordneos de los mitos antiguos, que nos muestran situaciones existenciales que son
desconocidas, no puede ser sin consecuencias. Por lo tanto, el mismo historiador de
las religiones sufrird las consecuencias de su propia labor hermenéutica. La historia
de las religiones puede investigar y dar luz a un nimero considerable de “situaciones
significativas” y modalidades de existir en el mundo que de otra forma son inaccesibles.

Para Eliade el ejemplo de Nietzsche debe animar y guiar. Se puede tener un
pensamiento original si partimos de una sana exégesis de documentos antiguos y
de esta manera renovamos la interpretacién de nuestra cultura. Una hermenéutica
histérico-religiosa creativa serfa capaz de estimular, nutrir y renovar el pensamiento
filoséfico. Se pueden escribir nuevas y auténticas cosas sobre formas de existencia en
el mundo, problemas del tiempo, la muerte y el suefio, basados en documentos que
el historiador de las religiones tiene a su disposicién. Temas que son de gran interés
apasionante para los filésofos, los poetas y los criticos del arte.

Ciertos experimentos artisticos contempordneos pueden ayudar a una mds
profunda interpretacién en las investigaciones del historiador de las religiones vy,
viceversa, una verdadera exégesis histérico-religiosa estimula a los artistas, escritores y
criticos, ya que se encuentran en situaciones que pueden clarificarse reciprocamente.
Por ejemplo, el surrealismo tiene ciertos paralelos con las pricticas del yoga o del Zen,
en el esfuerzo de obtener una forma de existencia que participe tanto de los estados
de vigilia como del onirico o de los esfuerzos por darse cuenta de la coexistencia
de la conciencia y el inconsciente. En el impulso surrealista en sus comienzos y en
manifiestos tedricos de André Bretdn, se descifra una nostalgia por la “primordialidad
total”, el deseo de realizar en concreto la coincidencia de las oposiciones, la esperanza
de ser capaz de anular la historia para comenzar de nuevo con el poder y la pureza
originales, nostalgias que son bien conocidas por el historiador de las religiones.

Concluyo? las presentes reflexiones con una frase de Kafka, que hace alusién
a la capacidad del hombre para crear universos de sentido, precisamente desde una

2 Algunas de las ideas y reflexiones del presente texto son inferencia y parafrasis de la investigacién de tesis
g y p A% g

doctoral del mismo autor intitulada Hacia una ontologia de lo sagrado en Mircea Eliade, defendida en
marzo de 2013 en la uNaM, y dirigida como tutor por el Dr. Alberto Constante Lépez, y como miembros
del comité tutorial la Dra. Greta Rivara Kamaji, Dra. Leticia Flores Farfin y la Dra. Maria del Carmen
Calverde Valdez. Véase el capitulo IV Ontologia de lo sagrado en el apartado sobre la hermenéutica
creativa.
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hermenéutica creativa, para renovar la tradicién, renovarse a si mismo y renovar

la realidad:

No podian pensar lo suficientemente lejos de si lo divino que decidia sobre ellos; todo el
mundo de dioses no era sino un medio de mantenerse a distancia del cuerpo humano ese
poder concluyente y definitivo, de tener aire para una respiracién humana (Kafka a Max
Brod, 7 de agosto de 1920).
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LA IMAGINACION CULTURAL Y LA IDENTIDAD NARRATIVA.
UNA REFLEXION ANTROPOLOGICA DESDE LA FILOSOFIA
DE PAUL RICOEUR

Ange[ Federico Adaya Leythe'

La fenomenologia hermenéutica de Paul Ricoeur puede ser abordada desde
diversas perspectivas, una de ellas es la antropoldgica. Desde este encuadre tedrico
se abordardn la imaginacién social y cultural, la identidad narrativa y las dialécticas
del si mismo. La importancia de esta exploracién conceptual radica en lo siguiente:
la nocién de la imaginacién social se expone principalmente en su obra Lidéologie
et l'utopie, que se caracteriza por tratar temas de cardcter social y politico. Por su
parte, las nociones de identidad narrativa y las dialécticas del si mismo, se tratan
respectivamente en la trilogia de 7emps et récit, en donde aborda el problema de
la temporalidad y en Soi-méme comme un autre, en donde la identidad narrativa se
relaciona con la constitucién del si mismo mediante las dialécticas de la ipseidad.
La presente investigacién tiene como objetivo poner en relacién estos conceptos
(que explicitamente no estdn relacionados en su obra) para poner de manifiesto la
riqueza de la antropologia filoséfica que desarrolla Paul Ricoeur. Para lograr este
objetivo, el articulo se desarrollard de la siguiente manera: se expondrdn los rasgos
fundamentales de la imaginacién social y cultural, después se mostrard la génesis
y evolucién del concepto de identidad narrativa. Posteriormente, se analizarin
las dialécticas constitutivas del si mismo, y finalmente se hard una reflexién sobre
estos conceptos que nos permitan elaborar nuevas conclusiones a las ya realizadas
en investigaciones anteriores.”

' Profesor-investigador TC del Instituto de Estudios Sobre la Universidad (1esu), de la Universidad

Auténoma del Estado de México. Correo electrénico: afadayal@uaemex.mx

El presente capitulo tiene como base dos publicaciones y la investigacion de la tesis doctoral. Respecto
a las publicaciones, la primera se titula “Una aproximacién a la teorfa hermenéutica de la imaginacién
de Paul Ricoeur: de la metdfora al imaginario social” en Phainomenon, Revista de fenomenologia, 15.
Universidad de Lisboa, Portugal, 2007; y la segunda se llama “Antropologia e identidad personal en el
pensamiento de Paul Ricoeur”, en Revista de Filosofia Tales, 3, Universidad Complutense de Madrid,
2010, pdgs. 254-266. En cuanto a la tesis doctoral, la informacién se puede encontrar en Adaya Leythe,
Angel Federico (2017). Categorias antropolégicas en la fenomenologia hermenéutica de Paul Ricoeur. Tesis
de doctorado. Espana, Universidad Complutense de Madrid; apartado 2.1.3 Las dialécticas del si mismo,
pp- 167-180. https://eprints.ucm.es/47228/1/T39842.pdf
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A) RASGOS FUNDAMENTALES DE LA IMAGINACION SOCIAL Y CULTURAL

La reflexién sobre la imaginacién social, ademds de enmarcarse en una reflexién
sociopolitica, se ubica en el conjunto de la obra de Paul Ricoeur, dentro del problema
de la imaginacién. Dicho problema es una constante en su filosofia. Se encuentra en
la descripcién fenomenolégica del actuar humano presente en su obra Philosophie
de la Volonté. Le volontaire et |'involontaire, asi como en el andlisis de inspiracién
kantiana sobre la labilidad humana o discordancia ontolégica. También se aborda en
el estudio sobre la metdfora y en la idea de identidad narrativa que trata en la trilogia
de Temps et récit. Por otra parte, se haya de forma implicita en La symbolique du mal
y De lintérpretation. Essais sur Freud. Finalmente aparece en la fenomenologia del
hombre capaz, que desarrolla tanto en Soi-méme comme un autre, como en su Gltima
obra Parcours de la reconnaissance. De manera especifica, se podria decir que existe un
hilo conductor para tratar el problema de la imaginacién a nivel del lenguaje y que
pasa por el estudio del simbolo, la metéfora y el texto. Ahora bien, al pasar del texto
al actuar humano y su dimensién social es donde aparece la nocién de imaginario
cultural o social, que a continuacién expondremos.

Ricoeur (1998) muestra que la transicién de una reflexién hermenéutica centrada
en el texto, a una abierta al entendimiento de lo social puede hacerse a través de la
imaginacion en sus diferentes concreciones: como mimesis que reescribe las acciones
humanas, como posibilidad de anticipacién que anima las motivaciones y los pro-
yectos, como percepcién analédgica de los otros, hasta llegar a la imaginacién social.
Ademis, Ricoeur (1997) considera que la imaginacién social y cultural estd constituida
por una tensién dindmica entre ideologia y utopia, asi como por las contradicciones
que hay al interior de cada una de ellas. La ideologfa y la utopia se presentan como
fenémenos ambiguos, ya que en ambos se pueden encontrar funciones destructivas
o constructivas. Enseguida, se expondrdn algunos de sus rasgos fundamentales para
después comprender el dinamismo de la imaginacién social.

Para Ricoeur (1997), la primera funcién que caracteriza a la ideologia es la de ser
un proceso de inversion o distorsion de la realidad. Esta idea la toma de Marx, quien
la desarrolla en sus escritos de juventud, de manera especial en la Critica de la filosofia
del derecho de Hegel, los Manuscritos de 1844 y La ideologia alemana. Marx sostiene
que lo determinante de la realidad es la praxis, es decir, las condiciones materiales de
vida concreta y efectiva a partir de las cuales se relacionan los seres humanos en la
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sociedad. La ideologia, por su parte, es el conjunto de ideas que se presentan como
fundamento de la praxis, distorsionando en consecuencia la realidad. Para Marx, el
ejemplo paradigmidtico de ideologia es la religién, ya que ella es la proyeccién de las
cualidades humanas en seres ficticios a los cuales después el sujeto se somete. Por eso
no duda en afirmar que la critica de la religién es el requisito de toda critica.

La segunda funcién de la ideologia toca un punto neurélgico de la sociedad: la
legitimidad de la autoridad que se ejerce sobre los gobernados. Precisamente es Max
Weber, a juicio de Ricoeur (1997), quien desarrolla con mds profundidad esta segunda
funcién. Segtin Weber cuando en un grupo social aparece la diferenciacién entre los
que poseen el poder del resto del grupo, es necesaria la ideologfa. La ideologfa llena
el espacio que se abre entre el deseo de legitimacién del poder por parte del grupo
dominante y la creencia en ella por el resto de la sociedad. Ademis, la tensién que se
genera entre la legitimidad de la autoridad y la creencia de los ciudadanos en dicha
legitimidad nunca es proporcional, debido a que la exigencia de la autoridad siempre
es mayor, que la creencia en ella por parte de los ciudadanos. Llegados a este punto
se pueden plantear dos cuestiones. La primera relacionada con la legitimidad del
poder ;Qué otra funcién de la ideologia se puede obtener del vinculo asimétrico entre
legitimidad y creencia, que evite la fractura o explosiéon del grupo social? El segundo
tema tiene que ver con la primera funcién de la ideologia y es el siguiente: si la labor
de la ideologia es la distorsién e inversién de la realidad ;quiere decir que hay una
funcién mds fundamental, anterior a la inversién, para que luego se presente como
distorsion? Al respecto el filésofo francés afirma:

Si la realidad social no tuviera ya una dimensién ideolédgica y, por consecuencia, si la
ideologia en un sentido menos polémico y menos negativo, no fuera ya constitutiva de
la existencia social sino pura distorsién o disimulacién, entonces el proceso de distorsién
no podria ponerse en marcha... Es solamente porque la estructura de la vida social de

los hombres es simbdlica que ella es susceptible de distorsiones (Ricoeur, 1997, p. 28).

Lo anterior nos conduce a la tercera funcién, que consiste en la capacidad que tiene
la ideologia para dar cohesién e identidad al grupo social. Ricoeur (cfr. 1997, pp.
335-351) desarrolla este rasgo de la ideologia a partir de los aportes de la antropologia
cultural de Cliffort Geertz. El desempeno mds profundo de la ideologia es el de la
integracién. El hecho de que una sociedad pueda mantenerse cohesionada es gracias

163



.-\ngcl Federico Adaya Leythe

a la ideologfa. En este sentido, la ideologia puede entenderse como el conjunto de
redes simbdlicas a partir de las cuales una colectividad se representa a si misma y toma
conciencia de si. Ademis, la ideologfa no es solo el espejo en donde la sociedad o
el grupo social se representa, también es el conjunto de mediaciones simbdlicas que
constituyen cualquier accién social. Por ello, Ricoeur sostiene: “Todo grupo [...]
adquiere una consistencia y una permanencia gracias a la imagen estable y durable
que se da ¢l mismo. Esta imagen estable y durable expresa el nivel mds profundo del
fenémeno ideoldgico” (1986, pp. 424-425). Uno de los ejemplos més claros en donde
se puede apreciar la funcién de integracién de la ideologia es la celebracién de un hecho
histérico a partir del cual un grupo social se reconoce a si mismo como auténomo e
independiente. Este hecho se constituye en acontecimiento fundante de una sociedad.

A partir de la exposicién de los rasgos esenciales de la ideologfa, en seguida se
expondrdn las funciones esenciales de la utopia, las cuales, como se podrd apreciar,
tienen una relacién estrecha con la ideologfa.

La primera funcién de la utopia, partiendo de su significacion literal “ningtin
lugar, sin lugar”, es la de proponer otras maneras de concebir las relaciones sociales
en sus diferentes niveles: econdémico, politico, religioso, familiar y de consumo. La
utopia, al mostrar una nueva manera de ser y de vivir de la sociedad en su conjunto,
abre en el presente posibilidades futuras, por eso desde la perspectiva de Ricoeur “La
utopia aparece asi, en su nudo primitivo, como la contrapartida exacta [...] de [la]
ideologfa en tanto que funcién de la integracién social. La utopia, por el contrario, es
la funcién de la subversién social” (1986, p. 258).

La segunda funcién se dirige al nicleo de esta subversién social: la legitimacién
de la autoridad. Nuevamente la utopia como elemento critico cuestiona las
maneras concretas de ejercer la autoridad en los diferentes dmbitos de la vida
familiar, social, politica, econdémica y de consumo. Los andlisis que Ricoeur (cfr.
1997, pp. 388, 399-400) realiza sobre las utopias de Saint-Simon y Fourier lo
confirman de manera clara. Para el primero, la direccién de la sociedad recae en los
artistas, los sabios y los industriales, quienes coordinados entre si debian atender
las necesidades de la mayoria de la sociedad, es decir, las de los pobres. El segundo
considera que el ejercicio del poder de una sociedad debe enraizarse y estar en
armonia con las pasiones del ser humano. La funcién de la autoridad, por una
parte, deberia consistir solo en la administracién de los bienes y por otra parte en
el despliegue y desarrollo de las pasiones de los individuos.
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El tercer rasgo de la utopia, que se relaciona con el primero que se expuso de la
ideologia, consiste en llevar hasta el extremo su significacién etimolégica, “ninguna
parte”, ya que significa la renuncia a transformar las condiciones actuales de una
sociedad, asumiendo una actitud evasiva y esquizofrénica frente a la realidad. En esta
funcién, la utopia al no proponer medios concretos para transformar a la realidad, se
proyecta hacia un pasado mitico y consolador.

La exposicién de ambos fenémenos nos permite observar las contradicciones al
interior de cada uno de ellos, asi como la diversidad de relaciones que se pueden
dar entre ambos. La ideologia es tanto un fenémeno de integracién de un grupo
social como un proceso de distorsién e inversién de lo real. La utopia, por su parte,
es un elemento critico y subversivo frente a un szatus quo, asi como una evasion.
Las relaciones entre la ideologia y utopia se presentan ambiguas y en tensién. Asi,
por ejemplo, mientras la ideologia es un elemento coercitivo, la utopia puede ser
un factor de liberacién. Por otra parte, si la utopia se expresa como una fuga de la
realidad presente, la ideologfa se caracteriza por tener una funcién de integracién y de
afianzamiento de la sociedad.

Luego de exponer los rasgos mds relevantes de la ideologia y la utopia como
elementos que constituyen la imaginacién social y cultural, y que inciden en la
conformacién de las personas y de las sociedades, pasaremos a analizar otro elemento
fundamental que es la identidad narrativa.

B) LA IDENTIDAD NARRATIVA: GENESIS Y RASGOS FUNDAMENTALES

La obra Temps et récit, donde aparece por primera vez la expresién identidad narrativa,
se publicé de 1983 a 1985 y fue escrita entre la edicidén de La métaphore vive (1975)
y Du texte i laction (1986). Esto nos permite ver que la fenomenologia hermenéutica
de Ricoeur se encontraba en la linea de lo que se denominé el “giro lingiiistico”, en
este contexto filoséfico surge la obra que nos ocupa. Ahora bien, la trilogia Temps
et récit reflexiona el problema de la temporalidad desde una perspectiva narrativa,
para responder a las aporias planteadas por las concepciones fenomenoldgicas y
cosmoldgicas del tiempo. Como lo afirma Ricoeur (¢fr. 1983, p. 17ss), la tesis central
que recorre toda la obra es que el tiempo es realmente humano en la medida en que

165



.-\ngcl Federico Adaya Leythe

se expresa de forma narrativa y, a su vez, la narracién es significativa en la medida en
que da cuenta de la experiencia temporal.

Ricoeur (¢fr. 1983, p. 21-104) comienza haciendo una confrontacién entre la teoria
agustiniana del tiempo y la teoria narrativa de Aristételes de la que obtiene un principio
epistemoldgico: la concordancia de la discordancia o sintesis de lo heterogéneo. Este
principio que mds especificamente lo elabora a partir de la construccién de la trama
(tmise en intrigue) que Aristételes plantea en la Poética, consiste en integrar en un
relato con sentido la diversidad de elementos que lo componen. A partir de esto,
Ricoeur (1983,) desarrolla la teoria de la triple mimesis, que se puede definir como el
conjunto de operaciones que permiten configurar un relato. Mimesis I es el mundo
previo a partir del cual se realiza la imitacién creativa o representacién. Se denomina
también momento de prefiguracién. Mimesis II es el concepto clave y consiste en la
imitacién creativa, en la representacién entendida como apertura en el mundo real de
un espacio ficticio. Es la configuracién de la realidad. El concepto de Mimesis 11T es la
refiguracion, la realidad de la que se ha partido y que retorna a ella.

Posteriormente, Ricoeur aplica estas operaciones al relato histérico y al de ficcién
y muestra que a pesar de las diferencias que existen entre ambos, hay un punto de
partida comtn que es la precomprensién del campo narrativo y que se asienta en
el mundo cotidiano de las acciones humanas (mimesis I). Ademds, el trabajo de
construccién de la trama es vdlido para ambos relatos, pues la configuracién narrativa
busca alcanzar la sintesis temporal de lo heterogéneo.

Por dltimo, Ricoeur presenta las aporfas y ocultamientos que surgen de la
confrontacién entre un concepto fenomenoldgico del tiempo (como la de Agustin,
Husser] o Heidegger), uno cosmoldgico (Aristételes, Kant y uno vulgar del tiempo)
y propone una via media o tercer tiempo para superarlos. Al respecto sostiene: “[...]
la hipétesis mayor [...] [es] a saber que la clave del problema de la refiguracion reside
en la manera por la cual la historia y la ficcién, tomadas conjuntamente, ofrecen la
réplica de una poética del relato a las aporias del tiempo mostradas en su momento por
la fenomenologia” (Ricoeur, 1985, p. 181).

Con base en este texto la cuestién que surge es la siguiente: ;de qué manera la
interaccién entre la historia (lo real pasado) y la ficcién (lo irreal imaginado) permiten
superar las aporfas entre tiempo fenomenolégico y cosmoldgico y construir un tercer
tiempo, por medio de una poética del relato?
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Para dar respuesta a esta cuestion, Ricoeur establece en primer lugar las diferencias
intencionales entre la historia y la ficcién. La historia se caracteriza, entre otras
cosas, por utilizar procedimientos de conexién entre el tiempo vivido y el tiempo
astronémico, como el calendario, el concepto de generaciones, las trazas, es decir, los
archivos y documentos que son testimonios de lo que ha sucedido. Por su parte la
ficcién utiliza las variaciones imaginativas que es lo que permite recrear la realidad.
En segundo lugar, propone ciertos paralelismos o convergencias entre ellas —a través
de las nociones de representance y el mundo del texto, y que aqui solo se menciona—,
y finalmente muestra la interaccién o “refiguracién cruzada” que se da entre historia y
ficcién y que se explicard enseguida.

La interaccién o refiguracién cruzada consiste en que la intencionalidad histérica
incorpora recursos propios de la ficcién narrativa y a su vez la intencionalidad del
relato de ficcién asume elementos propios de la reconstruccién del pasado efectivo.
Ahora bien, las formas mediante las cuales se entrecruzan las intencionalidades
referenciales de la historia y de la ficcién son las siguientes: la historia se ficcionaliza
por el empleo de lo imaginario en la utilizacién de los conectores: el calendario, el
concepto de generacién y la marca. Un ejemplo sobre este tltimo conector es cuando
se hace un hallazgo arqueolégico y a partir de esta marca y otras, se puede reconstruir
la situacién contextual de dichos restos. Ademds, la historia utiliza como propio
el recurso metaférico del “ver como”, ya que permite ver no solo como trdgico o
cémico un acontecimiento pasado, sino que ademds permite que un acontecimiento
fundante se celebre como un presente imaginado (ejemplo: las fiestas nacionales).
Por su parte, la ficcidon se historializa, porque en general el cuento, la leyenda, la
novela son contados en pasado a través de la voz narrativa, adquiriendo asi, un
rasgo cuasi-histdrico. Junto a esto, se encuentra también la verosimilitud, que tiene
la capacidad de explorar y mostrar lo que pudo haber sido en un acontecimiento
del pasado. Asi, para Ricoeur “[...] estos intercambios intimos entre historizacién
del relato de ficcién y ficcionalizacién del relato histérico, nace lo que se llama el
tiempo humano y que no es otro que el tiempo narrado” (1985, p. 185), el cual
consiste no solo en el mutuo entrecruzamiento de la historia y la ficcién, sino también
en la sintesis de la heterogeneidad de hechos pasados a través de las operaciones de
prefiguracién, configuracién y refiguracién, es decir, a partir de la triple mimesis.
Ademis, este tercer tiempo como lo llama Ricoeur permite responder a las aporias

del mutuo ocultamiento de las concepciones fenomenoldgicas y cosmoldgicas del
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tiempo, porque siguiendo el procedimiento de la ciencia histdrica, inserta la vida de
los individuos y de las comunidades en el tiempo astronémico y a partir de ahi aplica
el principio de concordancia discordante en la configuracién de los hechos vitales.

De todo este proceso y en especial en el mutuo entrecruzamiento de la
intencionalidad histérica y la ficcién surge un concepto, que en Temps et récit se
describe de la siguiente manera:

El retofio fragil salido de la historia y de la ficcidn, es la asignacién de una identidad
especifica a un individuo o a una comunidad que se puede llamar su identidad narrativa.
‘Identidad’ es tomada aqui en el sentido de una categoria préctica. Decir la identidad de

un individuo o de una comunidad, es responder a la cuestion: ;quién hace tal accién?

(Ricoeur, 1985, p. 442).

A partir de este texto, reflexionaremos sobre algunos rasgos de la identidad narrativa.
En primer lugar, hay que resaltar que es una categoria practica. Es decir, la atencién no
se centra en la dimensidn teorética del sujeto, sino en la de la accién. Lo que le interesa
a Ricoeur no solo es responder a la pregunta ;quién es el ser humano?, sino ante todo
responder a la pregunta ;quién es el agente de esta accién? Este cardcter prictico de la
identidad narrativa se encuentra, como se verd mis adelante, en consonancia con toda
la antropologia que ¢l elabora.

En segundo lugar, la identidad narrativa constituye una posible solucién al
problema de la identidad personal que generalmente se presenta como una antinomia
sin solucién: o bien se presenta un sujeto idéntico a si mismo con una diversidad de
estados que son solo accidentales, o se prescinde del sujeto sustancialista para afirmar
que solo hay una continua sucesién de estados cognitivos, emotivos y volitivos. Para
el filésofo francés el dilema desaparece “[...] si a la identidad comprendida en el
sentido de él mismo (idem), se substituye por la identidad comprendida en el sentido
de si mismo (ipse); la diferencia entre idem e ipse no es otra que la diferencia entre
una identidad substancial o formal y la identidad narrativa” (Ricoeur, 1985, p. 443).

La identidad del si mismo resuelve el dilema expresado por las categorias de
lo Mismo y lo Otro, en la medida en que la identidad personal se funda en una
estructura temporal configurada a través de las operaciones de la poética narrativa, en
la cual los multiples acontecimientos del devenir de la existencia se encuentran en el
relato de la propia vida.
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Otro rasgo importante es que la identidad narrativa se puede aplicar tanto a un
individuo como a una comunidad.’ A nivel individual, un ejemplo paradigmitico es
la practica terapéutica del psicoandlisis. En ella, el paciente llega con una serie de relatos
que han sido configurados narrativamente de cierta manera, llega asi, con la propia
historia de su vida. El trabajo de reelaboracién que realiza con el apoyo y orientacién
del psicoanalista, le permite unir relatos inconexos, percibe acontecimientos que
antes pasaron desapercibidos, configura un nuevo relato de las experiencias vividas
y adquiere nuevos significados sobre ellas. En suma, puede reconstruir la propia
identidad. De esta forma, el trabajo de correccidon constitutiva de la transelaboracién
psicoanalitica permite que la persona se reconozca a si misma en la narracién que va
elaborando de forma paciente y continuada.

Esto mismo puede darse a nivel de una comunidad. La historia de un pueblo se
va forjando a medida que los relatos sobre su constitucién y desarrollo se van creando
y transformando. Un pueblo obtiene su identidad, en parte, en la medida que se
reconoce en dichos relatos y textos.

La reflexién de Ricoeur no se detiene en los aportes que ofrece la nocién de
identidad narrativa (categoria prdctica, una solucién al problema de la identidad
personal, categoria aplicable a nivel individual y colectivo), también menciona sus
limites. Un primer limite es que la identidad narrativa no es algo estable y sin fallas,
ya que se pueden hacer varios relatos y aun contradictorios de un mismo sujeto. Para
evitar esto, Ricoeur sugiere que es precisamente la intencionalidad histérica la que
tiene que aportar los documentos o marcas que permitan corregir el componente
ilusorio de la intencionalidad de la ficcién. Un segundo limite es que la identidad
narrativa no agota al si mismo, porque no contiene el elemento de la accién. Sin
embargo, esto no implica que esté desligada de la accidn; al contrario, debido a que
ninguna narracion es éticamente neutra, la identidad narrativa, al igual que las grandes
obras literarias, manifiesta una manera de ver el mundo que invita a posicionarse en
él, a través actuaciones concretas.

Llegados a este punto surge una pregunta imprescindible: ;cudl es la nocién de
sujeto que propone Ricoeur, la cual no se identifica ni con el yo sustancial ni con la

apuesta posmoderna de la desaparicién del sujeto?

> Este rasgo es de gran importancia, como se verd en la reflexién final al relacionar ideologia y utopfa como

elementos integrantes del imaginario social, con la nocién de identidad narrativa.
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C) LAS DIALECTICAS DEL SI MISMO: IPSEIDAD-MISMIDAD, IPSEIDAD-ALTERIDAD

Para responder a las preguntas anteriores, es importante mencionar que la nocién de
si mismo que expone Ricoeur, coincide de manera general con los planteamientos
contempordneos que rechazan la teoria del sujeto moderno y que para ello centran su
atencién en dos aspectos. El primero es la presencia del inconsciente bajo sus diversas
formas (psiquica, colectiva u ontoldgica), que muestran la ingenuidad del proyecto
del sujeto moderno como una conciencia transparente a si misma. El segundo es la
categoria de la finitud radical propia de las filosoffas posthegelianas, mediante la cual
se hace una critica a la concepcién del sujeto como dueno y poseedor de la naturaleza
o la pretensién hegeliana del si absoluto. Sobre este aspecto, el filésofo francés Renaut
sostiene:

Temdtica del inconsciente, temdtica de la finitud, tales son sin duda los dos principales
fundamentos de las criticas a la idea del sujeto. Opaco a su propia mirada, lanzado a un
mundo que no constituye [el sujeto] que habia querido ser el fundamento de si mismo
y de lo real se quiebra, y con él se quiebran los valores del humanismo: conciencia,

dominio, voluntad, auto fundacién y autonomia (Renaut, 1989, p. 16).

A partir de esta doble aclaracién y para iniciar el andlisis del si mismo, nos centraremos
especialmente en el texto titulado Soi-méme comme un autre, que en expresién de Dosse
“ofrece una vista panordmica sobre toda la aventura filoséfica de Ricoeur” (2008, p.
532). El titulo mismo de la obra nos sirve en un primer momento para esbozar de
forma amplia y general, los conceptos que se tratardn en este apartado. Ricoeur utiliza
el término pronominal soi y no el término je, con la finalidad de marcar el primado
de la mediacién reflexiva (tal como lo entiende la tradicién analitica), respecto a la
autoconciencia inmediata del sujeto moderno. De esta forma se aparta de las teorias
del Cogito, cuyo eje central es la primera persona del singular je y con el cual Descartes
expresa su certeza fundamental Cogito ergo sum. Ademds, Ricoeur (1985) utiliza la
expresion reflexiva soi para indicar que el “si mismo” no es el yo egoista de quien las
hermenéuticas de la sospecha han denunciado su ingenuidad, su cardcter ideolégico,
asi como sus rasgos narcisistas y neurdticos. El adverbio meme unido al soi, nos lleva
al problema de la identidad personal y constituye el ndcleo del presente apartado
a través de las dialécticas ipseidad-mismidad, ipseidad-alteridad. Precisamente el
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término autre nos remite a esta ultima dialéctica, en donde el si mismo se encuentra
constituido por el otro. Es importante sefalar que el problema de la identidad
personal expresado en estas dialécticas no se entiende sin el concepto fundamental
que hemos trabajado en el apartado anterior que es el de la identidad narrativa. Otro
rasgo bésico del si mismo es la preeminencia de la dimensién prictica respecto a
la dimensién teorética del sujeto moderno. Esto se aprecia con claridad porque la
categoria que sirve de hilo conductor es la de la accién (agi7). Esta nocién que aparece
con un sentido restringido en los estudios I-IV, desemboca en su dimensién ética y
moral en los estudios VII-IX, para finalmente alcanzar una dimensién ontolédgica en
el estudio X. Asi, la accién o praxis como unidad analdgica se despliega a lo largo de
la obra. De aqui se derivan dos consecuencias mds. En primer lugar, que el criterio
por el que se define el si mismo no es el de la verdad, como seria en el caso del sujeto
moderno, sino el de la veracidad. Esto se pone de manifiesto por las preguntas que
dirigen el desarrollo de la obra: ;Quién habla? ;Quién acttia? ;Quién narra? ;Quién es
el sujeto moral de la imputacién? El sujeto del que aqui se trata no se refiere al sujeto
como fundamento tltimo de la realidad, sino al si mismo responsable de sus acciones.
En segundo lugar, este si mismo es un sujeto que se conoce de manera fragmentaria
y a través de mdltiples mediaciones, por lo que no posee una comprensién clara de
“si a si”. Sobre este encuadre general del si mismo, pasaremos ahora a explicar las
dialécticas que lo integran comenzando con la dialéctica de la ipseidad (ipse) y de la
mismidad (idem).

Para exponer la dialéctica de la ipseidad-mismidad retomaremos dos términos
expuestos en Temps et récit y que se han mencionado en el apartado anterior a
proposito de la génesis de la identidad narrativa: identidad idem e identidad ipse. Estas
dos nociones, que en dicha obra se relacionaron con el tema de la temporalidad, ahora
se plantean directamente con el problema de la identidad personal. La identidad idem
o mismidad se refiere no solo a una identidad numérica, es decir, a la unicidad del
sujeto al que se refiere, sino también a aquello que se presenta como un elemento
generalmente estable y que se mantiene en el tiempo. Para Ricoeur, el cardcter es
aquello que en la persona representa la mismidad. Por su parte, la identidad zpse o
ipseidad es también aquello que el sujeto puede mantener en el tiempo, pero cuya
permanencia es distinta por su indole ética: la capacidad de reconocer los propios
actos y el mantenimiento de la palabra dada. A continuacién, profundizaremos en

cada uno de los polos que integran esta dialéctica.
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El tema del cardcter —como ejemplo paradigmdtico de la identidad idem— es
un elemento constante en la antropologia filoséfica de Ricoeur. Se halla presente
en Le volontaire et Iinvolontaire (cfr. Ricoeur, 1950, pp. 333-349) como parte del
involuntario absoluto al lado del inconsciente y de la necesidad. En el Homme faillible
(¢fr. Ricoeur, 1960, pp. 67-80) el cardcter es la perspectiva finita por el cual el sujeto
se abre a la vivencia de la libertad. En ambos textos el cardcter se presenta como lo
que no cambia en el sujeto. Esta nocidn, sin embargo, adquiere un dinamismo en
Soi-méme comme un autre, pues en esta obra Ricoeur (¢fr. 1990, p. 146) concibe el
cardcter como el conjunto de disposiciones adquiridas y durables por las cuales se
reconoce a una persona.

Ricoeur entiende por disposiciones adquiridas tanto los hdbitos como las
identificaciones por las cuales una persona se reconoce. Los hdbitos dan una historia
al cardcter debido a que posee una dimensién temporal, al ser un proceso de
innovacién y sedimentacién. De innovacién, porque la persona puede adquirir a lo
largo del tiempo nuevas maneras de ser y de hacer o consolidar las ya existentes. De
sedimentacién, porque el constante ejercicio de estas permite que formen parte de la
persona. En este punto la sedimentacién recubre el proceso que en un inicio fue de
innovacién. Respecto a las identificaciones adquiridas, estas se refieren al conjunto de
valores, normas, ideales y modelos sociales en los cuales una persona o comunidad se
reconoce o se identifica. Para Ricoeur (1990), estos dos aspectos que constituyen el
cardcter son un buen ejemplo de la relacién de la ipseidad y mismidad. El conjunto
de hébitos e identificaciones es la mismidad, a través de la cual la ipseidad, el si mismo
responsable, se expresa. Desde esta perspectiva la mismidad recubre la ipseidad, y la
ipseidad se manifiesta solo a través de ella. Aqui se puede decir: yo soy mi cardcter.
En esta primera relacién, en donde aparentemente la ipseidad no se distingue de la
mismidad, se puede advertir que la identidad del cardcter desplaza la atencién de la
pregunta ;quién soy yo? A la cuestién ;qué soy yo?

Como ya se ha dicho, frente al cardcter existe otro modelo de permanencia en
el tiempo que revela con claridad la ipseidad: el mantenimiento de la fidelidad a la
palabra dada. La palabra que se mantiene a lo largo del tiempo revela la constancia del
cuidado de si, a pesar del propio devenir de la existencia. Ricoeur expresa la diferencia
entre mismidad e ipseidad de la siguiente manera: “Una cosa es la constancia del
cardcter y otra cosa es la perseverancia de la fidelidad de la palabra dada. Una es la
continuacién del cardcter; otra la constancia en la amistad” (1990, p. 148). Como
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se puede observar, la constancia y el cuidado de si que plantea, implica un horizonte
de relacién con el otro, ya que el mantenimiento de la palabra dada, el cultivo de la
amistad exige al otro distinto de si. Ricoeur, a diferencia de Heidegger, quien afirma

que el horizonte del cuidado es el ser-para-la muerte, propone como horizonte la

fidelidad a la palabra dada al otro.

Esta justificacién ética, tomada en tanto que tal, desarrolla sus propias implicaciones
temporales, una modalidad de permanencia en el tiempo susceptible de ser opuesta
polarmente a la del caricter. Aqui precisamente la ipseidad y la mismidad cesan de
coincidir. Aqui en consecuencia se disuelve la equivocidad de la nocién de permanencia

en el tiempo (Ricoeur, 1990, p. 149).

Llegados a este punto, es necesario preguntarnos: ;cémo Ricoeur articula la relacién
entre identidad narrativa y la identidad personal expresada en la dialéctica de la
ipseidad-mismidad? La cuestién también se podria formular de la siguiente forma:
scé6mo transferir al si mismo la dialéctica de la concordancia-discordancia propia
de la construccidn de la trama? El desarrollo pormenorizado que el filésofo francés
realiza de esta articulacién lo expone en el tomo III de Temps er Récit. Aqui solo se
senalardn los aspectos més relevantes. El punto de partida es entender que la identidad
narrativa implica una construccién de la trama (mise en intrige), en la cual se realiza
una sintesis (un relato con sentido) de lo heterogéneo (diversidad de acontecimientos)
o concordancia de la discordancia. Ahora bien, en la construccién de la trama se
encuentran los personajes que son los sujetos de las acciones de esta y cuyas historias
de vida se entrecruzan en el desarrollo del relato. “De esta correlacién entre accién
y personaje del relato resulta una dialéctica interna al personaje, que es el exacto
corolario de la dialéctica de la concordancia y de la discordancia desplegado por la
construccién de la trama de la accién” (Ricoeur, 1985, p. 175).

A partir de la cita anterior, podemos afirmar que, al adscribir los acontecimientos
a los personajes de la narracién, la dialéctica que rige el proceso de configuracién del
relato se “interioriza” en los propios personajes, de tal manera que la construccién de
la trama es al mismo tiempo la configuracién de cada uno de los personajes. Por ello,
construir la trama de un relato significa construir el relato de una vida, en este caso,

el de los personajes.
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A partir de aqui, Ricoeur realiza una segunda operacién de transferencia que
va del personaje al si mismo, a la persona misma. La manera en que se realiza esta
segunda transferencia es a través de la operacién de mimesis 111 o refiguracion,
proceso mediante el cual, el lector, al entrar en contacto con el mundo de sentido
desplegado por la obra, asimila e introyecta en su experiencia aquello que puede dotar
de sentido y unidad a su propia existencia. Este paso del personaje a la persona es
de tal trascendencia que un estudioso de la obra de Ricoeur como es Johan Michel,
que afirma: “la identidad personal es asi salvada del caos, de la multiplicidad y de la
disonancia [al expresarse] [...] bajo la forma de una identidad narrativa gobernada
por la dialéctica de la concordancia-discordancia” (2006, p. 83).

Esta posicién de la hermenéutica de Ricoeur es importante porque, por una
parte, corresponde al momento de aplicacién de la hermenéutica de Gadamer y, por
otra, se opone a las tesis estructuralistas donde el texto solo tiene sentido por las
relaciones internas de oposicién que se generan en él. Precisamente la teorfa de la
triple mimesis, ya expuesta con anterioridad, rompe el cierre interno del texto y lo
abre a una dindmica en la que la construccién de la identidad personal se hace a través
de la elaboracién de la identidad narrativa.

Una vez clarificada la relacién entre la identidad narrativa y la dialéctica de la ipseidad-
mismidad, Ricoeur en el estudio VI de Soi méme comme un autre, se pregunta ;cémo un
recurso tan fragil puede servir a la construccién de la identidad personal? La pregunta es
pertinente debido a que, en la propia creacion literaria, la construccién de la trama pone
en cuestion la ipseidad del sujeto. Asi pues, al respecto el fildsofo francés afirma:

En una filosofia de la ipseidad como la nuestra, se debe poder decir: la posesién no es lo
que importa. Lo que sugieren los casos limite engendrados por la imaginacién narrativa, es
una dialéctica de la posesién y la desposesion, del cuidado y del descuido, de la afirmacién
de si y del ocultamiento de si. Asi la nada imaginada del si, deviene en ‘crisis” existencial

de si (Ricoeur, 1990, p. 198).

Una vez reflexionado sobre la dialéctica ipseidad-mismidad, Ricoeur desarrolla la
dialéctica ipseidad-alteridad, la cual se encuentra de forma implicita en la primera
dialéctica. Y es que, si la identidad “ipse” tiene como rasgo esencial el mantenimiento
a la palabra dada, entonces la fidelidad a la palabra dada implica necesariamente

una alteridad a quien va dirigida dicha palabra. Al respecto, Ricoeur afirma: “El
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mantenimiento de si, es para la persona la manera de comportarse con el otro que
puede contar consigo mismo. Porque alguien cuenta conmigo, soy responsable de
mis acciones delante del otro” (1990, p. 195). Por tanto, dado que la fidelidad a la
palabra dada es el rasgo esencial de la ipseidad, y esta fidelidad se da de cara al otro
(dimensidn ética), entonces la alteridad es constitutiva de la ipseidad. A continuacion,
se expondrdn los rasgos mds importantes de esta dialéctica, en la cual se integra la
dialéctica de la ipseidad-mismidad.

Ricoeur expresa la dialéctica de la ipseidad-alteridad en su dimensién ético-politica
a través de lo que ¢l llama la intencionalidad ética: “Llamamos ‘intencionalidad ética’
a la intencionalidad de la ‘vida buena’ con y para el otro en instituciones justas”
(1990, p. 202).

Para iniciar el andlisis y explicacién de esta expresién empezaremos por ubicarla
en el contexto en la que se encuentra. La intencionalidad ética se desarrolla en el
estudio VII de Soi-méme comme un autre que precisamente lleva por titulo: “El si
y la intencionalidad ética”. Con este apartado se inicia el momento prescriptivo de
la obra, después de haber pasado la etapa descriptiva (estudios I-IV) y la narrativa
(estudios V-VI).* En este proceso ternario, la nocién del si mismo —que estd siempre
presente a partir de la pregunta ;quién?— se ha ido enriqueciendo cada vez mds,
pues se ha pasado de la pregunta ;quién habla? (Estudio I) a la cuestién ;quién es
el sujeto responsable de sus actos? (Estudio VII). Este proceso de enriquecimiento
que experimenta la nocién del si mismo, segun palabras de Dosse “[...] aparece [...]
como el de una toma de responsabilidad, de un compromiso que asume la prueba de
la travesia de la experiencia como modo de un advenimiento de si” (2008, p. 538).

Otro aspecto importante que nos sirve para contextualizar la intencionalidad
ética, que se menciond en lineas anteriores, es tomar en consideracién la diferencia
conceptual que propone Ricoeur (1990) entre ética y moral. La primera la define
como la tendencia hacia una vida buena, asumiendo asi una perspectiva teleolégica de
orientacién aristotélica. La segunda consiste en la obligacién que impone una serie de
normas generales, es de cardcter deontolégico y en este sentido de corte kantiano. Para
Ricoeur la relacién entre ética y moral es de mutua interaccién e influye directamente
en la comprension de la ipseidad, pues permite comprenderla ya desde la estima de si
(dimensidn teleoldgica), ya desde el respeto de si (dimensién deontoldgica).

4 Francois Dosse, en su obra Paul Ricoeur. Le sens d’une vie (22 ed.), p. 535, nos recuerda que este proceso

ternario estd inspirado en la manera de proceder del pensamiento kantiano.
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Una vez contextualizada la expresién pasaremos a explicarla. Para Ricoeur, la vida
buena es un concepto de cardcter formal, en donde lo “bueno” consiste en el conjunto
de ideales que cada uno posee. La “vida buena” sirve como idea-limite hacia la cual
se orientan y articulan las acciones particulares (que tienen su fin propio) y los planes
de vida. Ahora bien, en esta tensién dialéctica que el si mismo vive entre pricticas
particulares y vida buena, se realiza un proceso de interpretacion, que consiste en el
ajuste de las practicas concretas con aquello que considera vida buena. De esta forma,
se establece un “circulo hermenéutico”, es decir, un proceso de interpretacién entre el
todo que es la vida buena y la parte que son las acciones concretas que se realizan en
la praxis cotidiana. Esta interpretacién del si, que constituye la base de la estima de si,
requiere de un juicio que valga para el si mismo como una evidencia de la experiencia
vivida, y que para los otros al menos se muestre plausible. A este juicio de evidencia
plausible, que es capaz de articular de manera adecuada las pricticas concretas con
la vida buena, Ricoeur le llama phronesis. Ahora bien, si la estima de si consiste en la
coherencia entre aquello que se considera la vida buena y las actuaciones concretas
que se dirigen a dicho fin, sen qué sentido la estima de si, como una dimensién
ético-existencial del si mismo, remite a la alteridad? ;Cémo la vida buena rompe el
solipsismo egoista y me abre al otro?

Ante estas cuestiones Ricoeur comienza haciendo dos aclaraciones. La primera es
de tipo gramatical, que consiste en afirmar que la estima de si no significa estima de
“mi”. Al contrario, la presencia del pronombre reflexivo, en la expresién “estima de
si”, indica la inclusién de las demds personas gramaticales. Por ello la intencionalidad
de la vida buena no es una bisqueda solipsista del yo, sino que forma parte de la
comprension hermenéutica del si mismo. La segunda aclaracién es que el si mismo,
solo puede desplegar sus potencialidades a través de la mediacién del otro y dentro
de un horizonte de relaciones de intersubjetividad. Por ello, la solicitud y cuidado del
otro es en realidad un despliegue de la estima de si. En este sentido, Ricoeur no duda
en afirmar: “La estima de si y la solicitud no pueden vivirse y pensarse la una sin la
otra” (1990, p. 212).

Para plantear la relacién entre estima de si y solicitud, Ricoeur retoma la propuesta
aristotélica de la amistad expresada en la Etica Nicomdquea. En el libro I de dicho
texto Aristételes asevera: “[...] la amistad es una virtud o algo acompanado de la

virtud y ademds algo necesario para la vida. En efecto sin amigos nadie querria vivir”

(1985, p. 322).
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A partir de esta cita, analizaremos algunos conceptos clave que Aristételes realiza
sobre la amistad, y comprenderemos por qué Ricoeur lo asume como punto de
referencia en su reflexion sobre la alteridad.

En primer lugar, hay que destacar que la amistad se presenta como una
“necesidad”. Esta necesidad vital revela, en su estrato mds bdsico y primitivo, la falta y
la incompletud propia del si mismo y, en consecuencia, desde este estrato se encuentra
la apertura al otro. En segundo lugar, y partiendo de este dato antropoldgico, pasamos
a una afirmaciéon fundamental en el pensamiento aristotélico: la amistad es ante todo
una virtud porque, en su expresién mds elevada, se realiza cuando uno ama el bien
que hay en el otro y se procura un bien mutuo. Asi lo expresa Arist6teles: “La amistad
perfecta es la de los hombres buenos e iguales en virtud; pues en la medida que son
buenos, de la misma manera quieren el bien el uno del otro” (1985, p. 327).

De esta forma, la amistad perfecta, en sentido aristotélico, pone al si mismo en
una doble apertura. Una apertura a la vida buena, pues la amistad es amar lo bueno;
y una apertura al otro, ya que el sujeto amado es el que porta el valor de lo bueno.
Ahora bien, la verdadera amistad como apertura de amor al otro en su bondad se
caracteriza por la igualdad, la reciprocidad y en consecuencia la mutualidad. Estos
rasgos esenciales de la amistad, desarrollados por Aristételes, son los que retoma
Ricoeur para mostrar cémo la estima de si, dirigida hacia una vida buena, atraviesa
necesariamente la alteridad del otro, y que el filésofo francés resume en el concepto de
solicitud.” En este punto de la relectura de los textos aristotélicos, conviene citar un
texto de Ricoeur que nos sirve de sintesis del camino recorrido hasta aqui: “A la estima
de si, entendida como momento reflexivo del deseo de una vida buena, la solicitud
agrega esencialmente la de la falta, que hace que nosotros tengamos necesidad de
amigos; por efecto de retorno de la solicitud sobre la estima de si, el si se apercibe a si
mismo como otro entre los otros” (Ricoeur, 1990, p. 225).

La expresion clave en este texto es el “efecto de retorno de la solicitud sobre la
estima de si”, ya que, asumiendo los rasgos esenciales de la reciprocidad, la igualdad

y la mutualidad entre el si y el otro, la afirmacién de Ricoeur agrega un elemento

Sin embargo, para Ricoeur, la amistad no agota la experiencia de la solicitud. Junto a ella estd la solicitud
del otro que conmina a la responsabilidad, como en el modelo de Emmanuel Lévinas. También se
encuentra la solicitud del otro que sufre. Entre estos dos extremos, que se caracteriza por la disimetria en
las relaciones, se encuentra la amistad como el término medio en donde la igualdad y la reciprocidad son
elementos constitutivos de ella.
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importante que consiste en que el si mismo se puede captar como un uno entre los
otros; es decir, hace hincapié en el proceso de descentramiento que el si mismo
experimenta en la vivencia de la amistad, como experiencia de alteridad. De este
proceso de descentramiento, en donde el si mismo no ocupa un lugar privilegiado,
se desprenden tres rasgos importantes. La reversibilidad, en el que el yo puede ser
a la vez un td, y viceversa. La referencialidad del yo, que consiste en que cada yo
es irremplazable dentro del discurso y de la accién. Y finalmente se encuentra la
similitud, la cual, en palabras de Ricoeur “[...] es el fruto del intercambio entre la
estima de si y la solicitud por el otro. Este intercambio autoriza a decir que no puedo
estimarme a mi mismo, sin estimar a otro como un yo mismo~ (1990, p. 220).

La similitud es la clave de béveda en la que remata la amistad, pasando por la
igualdad, la reciprocidad y la solicitud en general. La similitud permite al si mismo
considerarse como otro. Estd consideracién se da en imaginacién y simpatia, y a su vez
permite reconocer al otro como un si mismo. Asi, la reversibilidad y la irremplazabilidad
desembocan en la estima mutua.

Continuando el trayecto de la dialéctica de la ipseidad-alteridad nuevamente
formulamos una pregunta que nos oriente en el camino: ;Cémo a partir de la solicitud,
cuyo momento mds importante es el de la similitud, se puede pasar al dmbito de las
instituciones y por ende al espacio politico?

En un primer momento se puede pasar del 4mbito de la amistad a la dimensién
politico-social, siguiendo las indicaciones de la Etica Nicomdquea, en donde las
relaciones de amistad forman necesariamente pequenas comunidades, que a su vez
estdn integradas en una comunidad politica mds amplia. Ahora bien, para que esta
comunidad general pueda desarrollarse adecuadamente, se requiere de la virtud de
la justicia, la cual ha de garantizar unas relaciones arménicas entre los miembros de
dicha comunidad.

A partir de esta indicacién que presenta el texto aristotélico, Ricoeur expone la
siguiente argumentacion. El paso de las relaciones interpersonales —puestas bajo el
tema de la amistad— al de las relaciones sociales de mayor amplitud, que exigen la
presencia de las instituciones, se hace a través de la interaccién entre la estima de
si y la solicitud. La apertura del si mismo al otro, asi como el reconocimiento de
la reciprocidad y mutualidad entre ellos, le permite al si mismo “apercibirse” como
un uno entre otros. Esto significa que no solo se percibe como un td, cuya relacién

se da cara a cara, sino que el si mismo se descubre en el dmbito mds general de los
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“otros”, es decir, en el 4dmbito donde aparece el tercero, le tiers. De esta forma, la
intencionalidad de la vida buena a la que tiende el si mismo, no es solo la coherencia
de sus acciones con aquello que considera la vida buena; es ademds la apertura al
otro, en su dimensién mds interpersonal cuyo paradigma es la amistad; y también
en su dimensién mds general, en su relacién con los otros, con los anénimos y cuyo
paradigma es la institucién. Ahora bien, pasando por estos tres niveles —personal,
interpersonal e institucional— en todos ellos se busca construir la vida buena. No
obstante, el ultimo nivel requiere, para la vivencia de la igualdad, ya no la virtud
de la amistad, sino de la justicia, en donde el si mismo que desea la vida buena,
adquiere una nueva determinacién: a cada uno segtn su derecho. Con esta afirmacién
entramos de lleno en la dimensién politica del pensamiento de Ricoeur.

Como el objetivo de la presente investigacién no es profundizar en el pensamiento
politico del fildsofo francés, bastard con precisar de manera muy breve algunos
conceptos que relacionan directamente la intencionalidad de la vida buena con la
dimensién politica, en la que se expresa la dialéctica de la ipseidad-alteridad.

El primer concepto que hay que aclarar es el de institucién, que Ricoeur define
como: “la estructura del vivir-en conjunto de una comunidad histérica —pueblo,
nacion, regién, etc.—, [la cual] es irreductible a las relaciones interpersonales” (1990,
p. 227). Asi, el si mismo se encuentra de suyo, instalado de antemano en el entramado
de relaciones con los otros, con los anénimos, con los terceros. Ahora bien, Ricoeur,
siguiendo a Arendt, considera que el rasgo fundamental de la institucién es el del
poder-comiin més que el de la violencia ejercida como dominacién. Este concepto de
institucion es de cardcter general y se distingue de aquella estructura donde se ejerce
la dominacién directa de los gobernantes a los gobernados y que es solo un ejemplo
concreto e histérico de la institucién. Dicha instancia entendida en el primer sentido
tiene su fundamento en la accién misma de los individuos que la integran, y, ademds,
se caracteriza por la pluralidad y la concertacién. La pluralidad consiste en la amplitud
de relaciones interhumanas que se dan en dicha institucién y donde el encuentro cara
a cara desaparece. La concertacion se entiende como el tejido de relaciones humanas
que se generan en ella y que se expresan como una accién publica. Ahora bien, para
construir la igualdad entre los miembros que la integran es necesaria la justicia —en sus
diversas modalidades— para regular mediante el derecho la pluralidad que se da en ella.

Para concluir este apartado es importante realizar la siguiente reflexién. El

pensamiento que Ricoeur inicia en la dialéctica de la ipseidad-mismidad, y que
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concluye en la dimensién politica de la ipseidad-alteridad, es un movimiento
dialéctico que avanza mediante circulos concéntricos cada vez de mayor amplitud.
En este sentido, este movimiento del pensamiento se encuentra inspirado en la
Fenomenologia del Espiritu de Hegel, ya que en cada una de las dialécticas que hemos
analizado, los elementos primeros (antecedente) se integran a otros de orden superior
(consecuente). El consecuente asume los contenidos del antecedente y amplifica sus
alcances. De esta forma el si mismo que busca la vida buena no puede hacerlo sin
los otros y al margen de las instituciones. Como se puede observar con claridad, la
coincidencia con Hegel en este sentido no puede soslayarse. Sin embargo, a diferencia
de Hegel, Ricoeur rechaza cualquier afirmacién que tenga pretensiones de un saber
absoluto. Las conclusiones tanto de Temps et récit como de Soi-méme comme un autre,
lo ponen de manifiesto. En Temps et récit se renuncia explicitamente a la afirmacién de
que la narracién supere de forma total las paradojas del tiempo. En Soi-méme comme
un autre, los estudios en los que el si mismo se va configurando, se caracterizan por
ser fragmentarios. El texto final con la que se cierra el esbozo ontolégico del Estudio X
lo ponen de manifiesto: “Me parece que esta dispersién conviene totalmente a la idea
de la alteridad. Sélo un discurso distinto de si mismo, dirfa plagiando al Parménides,
y sin aventurarme mds en el bosque de la especulacién, conviene a la meta-categoria
de la alteridad, so pena que la alteridad se suprima convirtiéndose en idéntica a ella

misma” (Ricoeur, 1990, p. 410).

CONCLUSIONES

A partir de la exposicién de cada de uno de los apartados de la presente investigacion,
asi como de las reflexiones que se realizaron al final de cada uno de ellos, desarrollaré
una serie de conclusiones con el objetivo de profundizar los rasgos caracteristicos de
la antropologia filoséfica que Ricoeur despliega en su fenomenologia hermenéutica.
Para ello procederé de forma inversa respecto a los andlisis de los conceptos que aqui
se han reflexionado:
e La primera conclusién que es preciso mencionar teniendo como punto de
partida las dialécticas de la ipseidad y alteridad, es el cardcter ontolégico de la
antropologfa de Paul Ricoeur. El cardcter ontoldgico hace referencia a que la

reflexién del filésofo se dirige a comprender el “modo de ser”, del ser humano.
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Este modo de ser no tiene nada que ver con las formas particulares de ser cada
individuo, sino que se refiere al rasgo fundamental que le da identidad a toda
persona. Para Ricoeur, este rasgo es el mantenimiento de la palabra dada al
otro, lo cual permite afirmar que la alteridad es un constitutivo ontolégico
de la ipseidad. Este planteamiento de Ricoeur es de gran importancia, pues
recordemos que para la fenomenologfa husserliana, tradicién filoséfica de la
que parte el filésofo francés, la reflexién tedrica del otro implicé siempre un
problema a superar.

* Ahora bien, el que la alteridad sea una dimensién ontolégica del si mismo o de
la persona, tiene una importancia capital que lo distingue de otras propuestas
hermenéuticas, como por ejemplo la de Heidegger. La diferencia radica en
que Ricoeur una vez que llega a través de la reflexién al suelo ontoldgico,
tiende puentes entre ontologfa y otras dimensiones de la existencia, como,
por ejemplo, la ética. Esto se debe a que la dialéctica ipseidad-alteridad,
ademds de ser un modo de ser de la persona, implica una dimensién ética
al pronunciar una palabra frente al otro. Esto se expresa con claridad en la
intencionalidad ética expresada como “la bisqueda de la vida buena con y
por los otros en instituciones justas”. La ontologfa sirve de base y se dirige
a una dimensién ético-politica. Todo lo anterior estd en coherencia con la
antropologfa filoséfica que elabora, ya que es una antropologia de la accién.
Esto se puede apreciar de sus primeras obras agrupadas por el nombre Phi-
losophie de la volonté hasta Soi-méme comme un autre, en donde la categorfa
que sirve de hilo conductor es el actuar. De esta forma la identidad narrativa
no solo da cuenta de quién es el sujeto, sobre todo destaca ;quién es el sujeto
responsable de sus actos?

* Laidentidad narrativa como sintesis de lo heterogéneo o la concordancia de
la discordancia, nos permite pasar de la dimensién ontoldgica del si mismo, a
la dimensién histérica de las personas y sociedades. Esto es de gran relevancia
debido a que confirma la conclusién anterior: un rasgo fundamental de la
hermenéutica de Paul Ricoeur consiste en establecer puentes de contacto entre
el suelo ontolégico alcanzado por el pensamiento especulativo y las diversas
dimensiones de la existencia humana: ética, epistemoldgica y en el caso que
nos ocupa, histérica. La dimensién histérico-temporal que proporciona la
identidad narrativa permite darle concrecién tanto a las dialécticas de la
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ipseidad-mismidad, ipseidad-alteridad como a la intencionalidad ética tratada
en la investigacién. De esta forma, “el deseo de una vida buena, con y para los
otros en instituciones justas’, permite a través de la construccién de la trama
(tmise en intrigue), mostrar historias de vida de personas y de comunidades con
“un rostro propio”, con todo lo que implica esta expresién. Ademds, como
se expuso en la investigacién, la identidad narrativa permite crear relatos con
sentido en donde la concordancia puede prevalecer sobre la discordancia de
los hechos. Esto a nivel politico-social es fundamental, porque exigirfa el
conocimiento critico del pasado y presente de una sociedad y en consecuencia
la posibilidad de crear un proyecto politico que busque el bien comun de
dicha sociedad. Sin embargo, la identidad narrativa, aunque es un medio para
la construccién de personas y de comunidades no agota lo que las personas
y comunidades son y hacen. Y esto se hace mds patente si se relaciona con la
imaginacién social y cultural.

El concepto de la imaginacién social y la tensién que hay entre ideologfa y
utopia pone de relieve la fragilidad de la identidad narrativa y en consecuencia
de las personas y comunidades, ;cudl es la razén de ello? Si tomamos la
ideologia en el sentido marxista del término, de inversién de la realidad o de
manipulacién superestructural respecto a las condiciones materiales de vida
de una sociedad o la utopia también en su sentido negativo como huida o
evasién de la realidad, nos podemos dar cuenta de que ambas funciones deben
articularse a través de un relato, de una narracién, para poder manipular y/o
provocar una evasién de la realidad de la poblacién y de las personas. Un
ejemplo claro de esto sucede en las campanas para la eleccién de personas
a puestos publicos de gobierno. En las contiendas que se establecen entre
diversos partidos politicos, uno de los objetivos es ganar “la lucha por el
relato”, es decir, la finalidad consiste en poder conectar con “el pueblo”, en
captar sus deseos, sus problemas y aspiraciones a través del discurso. Ahora
bien, la construccién de un relato de este tipo requiere de la operacién de
la concordancia de la discordancia propia de la identidad narrativa, con lo
cual esta tltima podria ser utilizada como una herramienta de la ideologfa
entendida como distorsién y manipulacién de la realidad. En sentido opuesto,
laideologia entendida en su sentido de cohesién y conformacién de pertenencia
de las personas a una sociedad, y la utopia como un proceso de imaginacién
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de nuevas formas de convivencia y de maneras de organizar la colectividad, se
servird de la narracién para construir el discurso. La pregunta que surge por
lo dicho anteriormente es ;qué puede distinguir un discurso o narracién cuya
finalidad es la manipulacién, de la identidad narrativa que tiene la finalidad
de construir un relato con sentido de las personas o de colectividades si ambas
requieren realizar la sintesis de lo heterogéneo? El elemento que las distinguirfa
de manera clara serfa la intencionalidad ética que busca una vida buena con
y para los otros en instituciones justas. Ahora bien, esta intencionalidad ética
verfa aumentada sus potencialidades de accién y transformacidn, si se articula
con la utopia en su sentido positivo y de liberacidn, pues permitirfa imaginar
y proyectar nuevos mundos posibles de convivencia humana.

* DPara terminar, solo resta decir lo siguiente. La persona que tiene como base
ontoldgica las dialécticas de la ipseidad-mismidad, ipseidad-alteridad, puede
conformar su historia de vida a través de la elaboracién paciente y laboriosa de
la identidad narrativa, la cual no agota su identidad personal. Junto con esto
la intencionalidad de la vida ética, y la utopia en su sentido positivo, pondrian
a la persona en apertura con los otros, en la bisqueda y construccién creativa
de modos de vida nuevos, que sean buenos y justos para la colectividad y para
la propia persona, y por tanto capaces de superar estructuras anquilosadas. Al
llegar al final de este recorrido, me pregunto ;no es precisamente esto lo que
necesitamos hacer en estos tiempos que corren de pospandemia, para que no

se instale sin mds una “nueva normalidad”?
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LAS ESPIGAS DORADAS, UNA REVISION
A LA AUTOBIOGRAFIA DE ESTHER SELIGSON

Maria del Coral Herrera Herrera™!

El siguiente andlisis no pretende agotar una de las facetas mds interesante de la escritora
mexicana Esther Seligson, Ginicamente es una muestra de su trabajo autobiogrifico como
una via de introduccién sencilla y cotidiana a la obra de esta gran escritora. Para tal
efecto, creemos necesario hablar de manera somera sobre lo que se piensa de la biografia
y la autobiografia, para continuar con el desarrollo del trabajo que da sentido a la
propuesta de revisién de la obra de Seligson y concluir de manera ligera sobre lo dicho.

El texto biogrifico o autobiogrifico siempre ha sido una tentacién para el escritor
como un espacio de reencuentro y para sus lectores como la corroboracién de la vida
admirada de sus escritores. Conocer la vida de aquellos que impresionan al mundo
por el manejo de la palabra y la capacidad de creacién de historias, que se mueven
en el tiempo relatando el pasado y construyendo futuros, que dan voces a personajes
que marcan el acontecimiento y que se vuelven héroes de la humanidad, asi como
villanos depredadores o bien conjuntar la palabra y los ritmos sonoros que trasforman
la vida y son letania que acompanan los trabajos y las penas humanas, esos que para el
comun de nosotros son lejanos en cuerpo, pero presencias en el dnimo y compaieros
constantes de nuestro trascurrir terrenal, esos escritores que también comen, suefan,
aman y mueren, son el motivo de querer saber sus cuitas y devenires; asi, la biografia
para los seguidores se vuelve una bisqueda irrefrenable.

La autobiografia entonces serd el texto buscado, pues ya no depende de un
biégrafo, de un investigador que siempre aparece ocultdndose, ya que no puede dejar
de mostrar su admiracién o su desprecio ante el personaje resefiado; de esta manera,
encontrar al mismo creador de obras hablando de si, de si mismo y de su vida muchas
veces es un deleite esperado y temido, puede elevar la admiracién o importunar
con la cotidianeidad que abruma la admiracién. Por ello nos encontramos en varias
ocasiones temerosos ante lo que nuestro deseo como lectores nos impulsa, y todavia
mds complicada la busqueda que aparece como tercer camino ante la necesidad o
gusto de saber de la vida encarnada de un escritor, la biografia intelectual del mismo.

' Facultad de Humanidades, de la Universidad Auténoma del Estado de México: cherrera2002@hotmail.
com
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Y es ahi cuando hacemos un alto para comprender mejor qué buscamos, pues si
entendemos de qué trata una biografia tendremos que confiar en otro escritor, ya que
esta versard sobre la historia de una vida, nombrada sujeto A —en este caso, la vida
de un escritor— narrada por otra persona denominada sujeto B, donde se pretende
conocer desde el inicio-nacimiento hasta la desaparicién-muerte del sujeto A; ahora
bien, el sujeto B se verd marcado por una serie de contingencias, gustos y acciones
que serdn parte de la historia contada y que dardn forma a la trama de la vida del
sujeto A, todo esto marcado en ocasiones por una linea temporal que parece avalar
los acontecimientos del sujeto A. En esta relacién se necesitard de la participacién de
otros sujetos y esto complace y complica la escritura veraz, por lo que al final tenemos
un libro que de manera somera se mueve entre la veracidad y la ficcién, jmuy dificil
relacién esta de la biografia!

Por otro lado, tenemos la autobiograffa que estd marcada desde el inicio por un
determinante que es la memoria del escritor. Compleja relacién la del sujeto, pues se
tendrd que mover entre la nostalgia y la realidad desplazada e incierta. Hablar de la propia
vida, de la experiencia de si mismo, de la relacién con los otros, del tiempo y de su paso
por la vida, requerird una disciplina no solo en el uso de la palabra —el lenguaje en
prosa—, sino de un distanciamiento de la persona con el si mismo, ademds de situarse
como persona real que relata su propia vida, pero vista en retrospectiva y recuperada
mucho tiempo después. He aqui un problema que no se puede dejar de lado, ya que el
esfuerzo que implica la rememoracién, conlleva a ejercitar la memoria y pone en juego
la bsqueda, dado que no solo se escoge el recuerdo, sino que se trata de un camino a
recorrer en donde se busca ese recuerdo y a sus acompanantes, es también un ejercicio de
voluntad que regresa y recolecta la imagen y la vivencia para después plasmarla a través
del lenguaje. Todo un reto para el escritor, pues se enfrenta a una doble creacién, a un
doble o multiple proceso de ida y vuelta constante, su presente escritural y su pasado
vivido. Y la pregunta seria, ;se puede ser veraz en este juego de temporalidades y afectos?
:Cémo se enfrenta el creador al si mismo como un personaje que ya ha sido?

:La autobiografia, entonces, se podria decir que es una narracién con pretensiones
de verdad que se mueve de nuevo en la ficcién? Dificil asunto dejaremos a los
fenomendlogos que discuten sobre el tema, y solo afiadiremos que nuestra posicién es
ver en ella un dejo perverso, ya que su esencia es tan dindmica que no puede separarse
de la creacién de ambientes que especulan entre el recuerdo y lo que se quiere recordar
y decir; en otras palabras, se fricciona constantemente la ficcién performativa.
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Estas autobiograffas son un manantial que brota de la misma necesidad de
trasformar el mundo a través del arte, un sublime manantial que el escritor necesita
para poder sobrevivir al tiempo y quedarse en el mismo eternamente, ya no como un
hacedor de historias sino como un inmortal de su propia historicidad. Y encontramos
asf, grandes autobiografias tejidas en verso o en prosa, confesiones muchas veces,
podriamos revisar a Neruda, Gabriel Garcia Mdrquez, Borges, Machado, entre
muchos mds, y de las escritoras que se podrd iniciar con la mds grande, la mejor, Sor
Juana Inés de la Cruz, Rosario Castellanos, Pizarnik, Mistral y de manera especial

Esther Seligson, quien es el motivo de este escrito.

LA OBRA PARLANTE

Esther Seligson, escritora de mediados del siglo xx, dejé una autobiografia de las
mds intensas y profundas de la literatura mexicana en dos libros: Todo aqui es polvo
(2010b) y Simiente (2010a) que salen a la luz el mismo afio de su muerte: 8 de febrero
de 2010. En estos dos textos existe un énfasis especial por las personas que fueron mds
cercanas a la vida de la escritora, pero a lo largo de toda su obra podemos explorar su
vida y sus acciones, encontrar la huella de su pasado y sus sentires.

El propésito de este trabajo es sefialar de manera especial la biografia intelectual
de Esther Seligson. Sabemos que una biografia intelectual va dirigida a la obra del
creador, mds que a su vivencia cotidiana enmarcada por eventos y premios. Por ello,
marcar la diferencia entre una y otra es importante, aunque no siempre separada, como
es el caso de muchos escritores y como ejemplo podemos hablar de la vida de Mario
Vargas Llosa que se encuentra claramente dirigida por su acontecer social. En el caso
de esta escritora es claro que la cronologia de su vida tiene que ver invariablemente
con su produccién. En especial las dos obras citadas anteriormente que fueron escritas
y publicadas bajo la mirada de la misma Esther.

Los datos biogréficos de Esther Seligson son: nacié el 25 de octubre de 1938 en la
Ciudad de México, su padre de origen polaco se llamé Szlome Zeligson —Salomén
Seligson—; arribé a la Ciudad de México aproximadamente a los 20 afios de edad
y se dedicé a la relojeria en el centro de la misma; la madre de la escritora Miriam
—Marfa— manfa Berenfeld llegé a la capital a los siete afos con sus padres; el
matrimonio Seligson fue concertado como la ley judia lo prescribe, a través de una
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casamentera y sin intervencién de las partes, ellos procrearon dos hijas, Esther fue la
segunda, quien se casé a los 19 afios con Alfredo Jozkowicz y tuvieron dos hijos: Leo y
Adridn. Esther Seligson dedicé su vida a escribir, a recuperar su anclaje judio, a recorrer
el mundo, a buscar la libertad y el conocimiento, a las artes esotéricas, a traducir
a varios filésofos y serd una maestra recordada por sus alumnos de la Universidad
Nacional Auténoma de México (UNaMm) por su increible capacidad y gran soberbia;
murié en 2010 cuando el corazén por fin dejé de doler, tras varios afios de terrible
angustia y culpa, pues el suicidio de su hijo Adridn nunca lo superé. En general,
podriamos hablar de una vida de bisqueda en el conocimiento de todos los tipos,
ella fue una intelectual y académica, pero también indagd en varias cosmogonias,
multiples saberes que le abrieran a otras latitudes de comprensién.

Escritora que aborda diferentes géneros literarios: cuento, novela, poesia,
critica, ensayo, estudiosa de c6digos y lenguajes a lo largo de treinta y un afios, con
aproximadamente veintiocho libros publicados y una variedad enorme de articulos
para revistas, trabajos académicos y crénicas teatrales; la obra de Esther Seligson ha
configurado un espacio que requiere de estudio, su produccién literaria, quizd una de
las mds originales de los afios setenta en México es hoy una muestra de lo que el siglo
XX y sus acontecimientos en el orden de la creacién produjo.

Su primera obra aparecié a la venta en 1969, Tras la ventana un drbol, publicada
por la editorial Bogavante de la serie Escritores Latinoamericanos, pequefio libro de
relatos y cuentos. Esta primera publicacién contiene miltiples temas, todos ellos
anclados en la ficcién narrativa que va del recuerdo de una infancia recobrada a
la creacién de historias hijas de la imaginacion, asi inicia el juego con sus lectores
partiendo de una serie de movimientos pendulares que nos encaminan a una sucesién
de epifanias sobre las que transita la obra completa de la escritora en ese vaivén entre su
vida y su obra y cito a un gran amigo de la escritora, José Maria Espinasa, a propdsito
de esto: “Conjugar el hecho personal de una manera mitica, en donde lo personal
adquiriera una importancia que rebasa lo anecdético” (2006, p. 347), comentario
directriz de lectura de la obra de Seligson, la vida de esta escritora, sus vicisitudes y el
contenido de las tramas requieren revisién tanto histérica como emocional.

Destaco una narracién en especial, /nfancia, en un entramado ficcional la
narradora cuenta la historia de su padre, ordena los acontecimientos y los presenta

desde el recuerdo, tiempo subjetivo que en anacronia revive el paso de un padre desde
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su lugar de origen hasta la llegada a un nuevo espacio, de Polonia a México, el hecho
es la coincidencia con la historia del padre real de la escritora.

La descripcién de este nifio nos permite de alguna manera ir recorriendo una
biografia que se oculta, pero que de manera muy interesante aparece en el primer
cuento, de este primer libro publicado; sabemos que el padre de Seligson llega a
México en los afos treinta, la similitud del lugar de nacimiento original con los
paisajes descritos en el cuento es notoria, descendiente de una familia judia ashkenazi,
padre polaco y madre rusa, nos muestra este indice a entender y a interpretar.

En la narrativa completa de la escritora siempre encontramos indicios; como se
ha dicho, ella dejaba como pequenas muescas, sefias, incisiones, roturas, en un juego
para estar y no estar; ella siempre procuré entablar un didlogo, le interesaba que
sus lectores entraran al juego de la interpretacion, dirige para que vislumbremos los
significados, asi habla de ella y de su vida de a poco y a cuentas de dmbar esparcidas
por sus textos: “La vida personal es una serie de retazos de realidades simultdneas, una
sobreimposicién de tramas que igual se enhebran arbitrariamente en la rememoracién”
(Seligson, 2010b, p. 38) .

En su primer libro publicado aparece su padre, en el dltimo también; la tercera
narracién de Todo aqui es polvo resume sus afectos haciendo una tabla rasa de sus
emociones respecto a su familia y en boca del padre conjura las relaciones con el
mundo intimo que los gobernaba: “como experiencia psiquica directa el padre es, en el
mejor de los casos, una especulacién, mientras que la madre es el hecho primero y mds
absoluto de la vida”, un elemento materno indiscutible en esa fragancia a nata fresca
era la abuela —causante de casi todos los conflictos familiares asegura mi hermana—,

madre de mi madre” (Seligson, 2010b, p. 81).

Un mundo de exiliados, un mundo injertado en un pais tan diferente donde las caretas
y los disfraces se usan a diario para sobrevivir, un mundo de silencios y de especulacién
sobre el que flotaba el dolor no dicho, la esperanza oculta, el tiempo ido. Interesa decir que
en esta narracién titulada El, mi padre se encuentra un pasaje que parece una confeccién,

o una declaratoria:
El: ya que nunca me tomaron en cuenta, tampoco yo tomo en cuenta a nadie. £/la: como

nunca me tomaron €n cuenta, voy a obligar a tOdOS que me tomen en cuenta. Hermana:

Hago de cuenta que me toman en cuenta para hacer de cuenta que no tomo en cuenta
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a los demds. Yo: alejo lo que amo y a quien me ama por temor a que acaben por no
tomarme en cuenta. Marido: finjo que me tomo en cuenta ergo no permito que dejen
de tomarme en cuenta. Primogénito: tomo en cuenta a los demds para que los demds me
tomen en cuenta. Adridn: huyo de la realidad como mi madre huyé de mi sin tomarme
en cuenta. Amante: dejo de tomarte en cuenta para estar seguro de que no dejaras de

tomarme en cuenta [...] (Seligson, 2010b, p. 46).

Relatar lo contundente de sus relaciones, pasando lista a sus afectos mds importantes
y definiendo el comportamiento de cada uno. Elementos autobiogréficos que marcan
la narracién por la significativa presencia “de un de mas” que no va con las fechas, sino
con la sustancia del ser en el mundo.

Asi, para conocer al padre y saber cudl fue la relacién con la madre y las hijas
tenemos de primera mano estas dos narraciones que de igual manera abren y cierran
al retrato de la madre, de la revisién de los tltimos 120 dias de la vida terrena de

Miriam, en donde se enlaza la tradicién con la descripcidn, recurso etopéyico:

Antes de esos tltimos ciento veinte dias que mencioné le preocupo el Infierno, asi, con
mayuscula, mds como un concepto que como un lugar de extravagancias literarias y/o
cinematogrdficas a las que era muy dada pues se crié entre las viejas calles del antiguo
Centro en el flujo efervescente y mévil de las creencias populares ajenas, por otra parte, a

las del entorno familiar judio (Seligson, 2010b, p. 18).

La madre Esther, mujer vital con gustos musicales y gran amante de viajes, fue la
precursora de esa pasion por recorrer el mundo de nuestra escritora; Miriam se quedd
encerrada en casa, Esther siempre estuvo en fuga, quizd por ello la propia escritora
comenté que: “;Es Camus quien dice que las autobiografias se escriben en el fondo
para autojustificarse? (Seligson, 2010b, p. 108).

¢Todo aqui es polvo fue el libro de la autojustificacién? Seligson ahi se permiti6
volver a contemplar su historia y confesar (se) y expiar la dolorosa verdad del final
de su existencia. En ese trayecto tan personal ella cuenta, recuenta y da respuesta, no
podria ser de otra manera en una autobiografia intelectual; tomemos un ejemplo:

Sabido es cudn imposible resulta reconstruir el exacto pasado desde el presente, por muy

prustiana que pudiera ser nuestra memoria, amén de que yo sali de casa dos dias antes de
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cumplir 19 afios, y ella se quedd dentro de ese oleaje hasta pasados los 30 afos, tiempo
suficiente para que la atmosfera, al decir de mi padre, “le amargara la existencia” y hasta los
buenos recuerdos, y dado que este escrito no es Historia, ni mucho menos un testimonio
en el que esté asentada la Verdad y nada mds que la Verdad —tan aleatoria como la
Realidad—, poco relevantes son mis idealizaciones, inventos, enfoques, distorsiones y/o
puntos de vista —“puisqu’ici bas tout n’est que recomencement”, canta Edith Piaf—, si
la mayoria de los personajes se encuentran ya en el Mar de las Alamas (Seligson, 2010b,
p- 80).

Lo sabe siempre y aun asi escribe sus recuerdos, los categoriza en una gran ironia, al
igual que fue siempre su manera de ver la realidad.

Volvamos a la cronologia de sus publicaciones, dejemos por el momento 7odo
aqui es polvo. Su segunda publicacién fue premiada con el galardén que otorgan los
escritores a sus colegas, El premio Xavier Villaurrutia, ella lo recibié en 1973 por su
nouvelle Otros son los suerios, obra que ya despliega una constante en la narrativa de
la escritora: el viaje, el exilio, la didspora. La protagonista de esta pequena novela va
inmersa en ritmos que fluctiia en un ir y venir por su historia, la historia de la familia
y la historia del pueblo judio, la temporalidad narrativa obliga a una lectura atenta
para poder seguir el hilo de las varias acciones, la digresién intencional incluye fijar la
atencién en las diferentes lecturas a un pretexto, La Biblia, a la historia de las mujeres
y a la relacién en pareja; en paralelismo encontramos de esta manera el viaje en tren y
el viaje en el tiempo subjetivo del recuerdo. La relacién con el padre se complejiza, ya
no solo es Salomén, ahora es el “innombrable”, sus preguntas se dirigen al dios judio,
entra en claro reproche. La relacién emocional con la pareja también se encuentra
critica y deficiente, la protagonista se aleja para poder respirar y ver con claridad,
buscar, como siempre buscar partiendo, la didspora va en la sangre de la protagonista
y de su creadora.

Su siguiente libro es Trnsito del cuerpo (1977), primer libro de poemas. Para
Seligson la poesia es un trabajo de infinitos reencuentros y de insondables sensaciones,
en su creacién poética topamos con lo més intimo del yo lirico, en cada pieza se
expande el ser, su ascenso por la poesia inicié en 1977 y lo vemos terminado poco antes
de su muerte. La poesia la acompafia en su quehacer creativo, sus libros de poemas:
Mandala, En su desnuda pobreza, Alba marina, Oracién del retorno y a Los pies de un
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Buda sonriente; el trabajo escritural recrea y desarrolla las vivencias mds trascendentes
de la escritora, su poesia nos pone frente a los mitos y creencias personales: el amor,
la soledad, la stplica y la busqueda, en ella se relata una vida; de manera sesgada
el yo lirico presenta el sabor y el color de la poeta, quizd podemos decir que ahi
encontramos su autobiografia, mds personal, ya no es el relato de sus padres o hijos,
sus amores o pasiones, es la poeta diciéndose, se dice para escucharse, en letania se
autoconsuela y se reconstruye; el sufrimiento de la bisqueda se solaza en la palabra
en la escritura, su Unica verdad y compafia; el libro de poesia es Su Libro, se conjuga
con el cosmos, la madre y el tiempo, retorno al lugar de origen, es su Tikan (2006):

VIII

Hacia ti Madre camino de nuevo

no busco nido ni consuelo

drbol desnudo me vestird la primavera
me embriagard de pdjaros la aurora
Viejos los cerros decfa mi padre

y aun asi reverdecen

Hija soy del viento

jornada descalza distancia

no tonteo con las esfinges y sus preguntas
demasiado conozco la palma de mis manos
auin asi cometo los mismos errores

planto carrizos en el fango

y me embelesan sus pistilos escarlatas

puro espejismo de flor

que amustia el medio dfa a plomo

Dale la bienvenida a mis pasos en Tu templo
Madre

que no me tome por sorpresa el encuentro
recibeme como a un huésped cualquiera

ni menos huérfana ni m4s sufriente
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apenas con el peso leve

de la infancia

la profunda herida irreparable

a su inocencia (Seligson 2010a, p. 80).

El andlisis de su obra contintia con la publicacién en 1978 de dos textos: Luz de dos'y
De suenos, presagios y otras voces, obras que se conciertan de relatos que a través de un
lenguaje sutil y de historias coyunturales crea las atmdsferas necesarias para sumergir
al lector en sensaciones y percepciones fuera de lo cotidiano. El trabajo creativo se
fija en una variedad sinestésica. En especial quiero senalar un aspecto que sabemos de
Esther Seligson y que se verd reconfigurado en la obra De suesios, presagios y otras voces,
el trabajo de remitizar la historia de su pueblo y cito:

Al peregrino lo llamaron Rey de justicia, le entregaron por cetro el fuego sagrado de la
espina dorsal y el cerebro, por manto sobre los hombros le echaron el Bien, la Belleza y
la Misericordia, y le sentaron sobre el trono del Zafiro en el medio del dia entre las aguas
superiores. Principio del equilibrio, Faz brillante el peregrino desempefiaba también labor
de sacerdote y extendia su gobierno, mds alld de la béveda de estrellas, hacia el lejano
pais de los hombres trasparentes, la ciudad de los azules cristales. Jeru, morada de los
seres que dan nacimiento a si mismos en constante trasmutacion. De ellos se dice que
fueron su propio padre y madre y de él, rey de sacerdotes de la Jeru, Salem, que encerraba
el misterio de la dualidad unificando materia y espiricu, movimiento femenino y vital

aliento masculino (Seligson, 1978a, p. ).

Este fragmento inicial es una pequena muestra de su pasién por los arquetipos, la
cébala, las lecturas del talmud y los estudios del pueblo hebreo y relata segmentos de
su vida como intelectual.

Su opcién a la vida académica parte de su formacién en diferentes lugares de
conocimiento, ensujuventud estudié Literatura Hispdnicaen lauNnam; posteriormente,
particip6 en estudios sobre la literatura francesa en el Instituto Francés de América
Latina (1FAL), en Paris sus estudios son dirigidos al pensamiento judio, asistié al Centre
Universitaire de Estudes Juives, que tuvieron como finalidad su posterior ingreso al
Mahon Pardes en Jerusalén. Su conocimiento en la lengua francesa le permitié traducir

y estudiar a Cioran, Jabés y Lévinas, entre otros; sus lecturas sobre filosofia se notardn
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de manera especial en sus libros de ensayos: La fugacidad como método de escritura y
Escritura y el enigma de la otredad, publicados en 1988 y 2000, respectivamente, en
donde se plantea el gran problema de la Otredad, siguiendo a Lévinas y cumpliendo
uno de los preceptos de la religion judaica; Ensayos y reflexiones editado en 2011
mantiene ese estilo, y continua expresando su pensamiento mds profundo.

Tiempo esencial de su vida académica fue su trabajo en el Centro Universitario
de Teatro, donde atin hoy es muy recordada por sus alumnos, recoge en un texto
extenso su experiencia en el mundo de la dramdtica, es gran critica del especticulo
teatral y ademds estudiosa del mismo, encontramos sus aportaciones en un volumen
titulado: Para vivir el teatro de 2008, escritos que aparecen por primera vez en distintas
publicaciones, revistas y periddicos.

Vuelvo a la cronologia que estaba siguiendo; para continuar, se publican tres novelas
en la editorial Artifice: La morada en el tiempo, Didlogos con el cuerpo'y Sed de mar.

La morada en el tiempo (1981), para algunos de sus criticos serd la novela mds
importante de la obra narrativa de Seligson, en voz de Mufiz-Huberman (2002)
podemos escuchar lo siguiente sobre esa obra en especial: arte de narrar: arte de detener
el tiempo de vivir en el tiempo, de trasladar la Historia para contar las historias;
los relatos de esta escritora judeo-mexicana siempre tocan el problema del tiempo,
todas sus obras nos remiten a pensar sobre él, ;qué del tiempo que nos habita y nos
atraviesa? De ah{ que podamos recurrir a Ricoeur para comentarla, cito al fildsofo: “el
tiempo es tiempo humano en la medida en que se articula en un modo narrativo, y
la narracién alcanza su plena significacién cuando se convierte en una condicién de
la existencia temporal” (Ricoeur, 1998, p. 562). Se piensa a través de la obra literaria,
el registro histérico nos remite a otro registro, el del ser en el mundo, el tiempo de la
prefiguracion en palabras de Ricoeur, de ahi nace la historia para después verterse en
lenguaje, la refiguracién nos alcanza y podemos sumergirnos en el mundo desplegado
de la obra literaria, la obra del lenguaje exquisito de Seligson.

La otra novela de 1981 es Didlogos con el cuerpo, propuesta innovadora en el manejo
de los géneros, novela dividida en ocho partes (numerologia simbélica), en cuya trama
la mirada es el eje central que lleva al lector a un recorrido erético y profundamente
voluptuoso dirigido por el lenguaje hondamente lirico que se pasea seductor por el
cuerpo intangible de las inteligencias y del deseo. En un solaz simbdlico el lector
entra en una verdadera vordgine de figuras retdricas que requieren ser comprendidas
para saciar el gusto por la interpretacién, es un reto a nuestra competencia lectora.
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Evidencia una introspeccién que parte de la mirada, para recorrer la geografia corporal,
la piel, y que se vale de los sintomas del deseo erotizado para recordar el espacio
cerrado donde se ha manejado la sexualidad femenina por largos siglos. La psique
toma presencia en la palabra y juega analégicamente con el placer de sentir, decir y
escribir. Las herramientas para lograr el objetivo a ser develado son los signos-palabra,
la enunciacién-simbdlica y el discurso-metafora.

Sed de mar (1987), pequena gran obra, trae de nuevo al mundo y al siglo xx a una
gran heroina griega, Penélope. Seligson remitiza el personaje y tomard varios héroes
de la Hélade para poner en crisis y tela de juicio su participacién histérica, los vuelve
a la vida, Tiresias, Electra, Euridice, Ulises, Antigona, entre otros, retornan a la obra
de arte y presenta de nuevo sus vivencias y razones.

El gusto por este juego discursivo es muy de esta escritora, Safami comenta sobre
ello: “la visién aléphica de Seligson hace que convivan episodios histéricos distantes y
distintos, empalmados a veces con relatos autobiogrificos que se trasfiguran a través
de personajes arquetipicos o alegéricos” (2009, p. 121); comentario preciso sobre una
personalidad que siempre buscé respuestas en los arcanos diversos de la humanidad,
conocida fue su sabiduria sobre el tarot, la astrologfa, numerologia y ciencias tibetanas,
saberes que regian su vida cotidiana.

Precisamente en su libro Indicios y quimeras, editado por la Universidad
Auténoma Metropolitana (Uam), coleccién Molinos de Viento, 1988, vemos esas otras
cosmovisiones que pueblan la cultura y la civilizacién humana, Indicios y quimeras
son una serie de relatos que intersectan en su entramado estos personajes femeninos
que fueran tan queridas por Seligson, Penélope, Antigona, Electra, Euridice, aparece
constantemente en variedad de voces y su registro, exponiendo una voz nueva trabajada
desde un canon que rompe con el ser mujer establecido por el mismo, narrativa de
ideas no solo de costumbres.

De esa narrativa de las ideas y de la reflexién que desarroll6 la escritora para
evidenciar su postura como intelectual podemos decir que emerge su posicién como
un ser politico en la correcta acepcién de la palabra, gustaba de la discusién y del
desarrollo de la razén, sus ensayos son el espacio del pensamiento y la idea al igual
que sus relatos. El ensayo tiene su esencia en esa “herejia” que permite salirse del
canon para discutir sobre cualquier cosa y reflexionar desde los infinitos puntos de
vistas del yo, ya que el punto de vista personal suele ser muy controversial, de ahi el

problema de muchos para comprender el espacio que se propone en el ensayo, que
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lo lleva a ser considerado género literario, espacio de reflexién y creacién de ideas. Es
asi como revisando el trabajo de Esther Seligson encontramos una intima conexién
entre su trabajo ensayistico y su hacer en el terreno de las ideas. El ensayo literario
cabalga a horcajadas entre la pretension cientifica (modelo de conocimiento) y una
clara tendencia a la escritura literaria para ampliar y dirigir esta misma capacidad
de generacién de saberes, pero a través de diferentes modelos. De ahi que analizar
el trabajo ensayistico como una manera de aproximacién al conocimiento, a una
dimensién estética y de apertura a panoramas mds vastos, es una necesidad, dado
que el ensayo se ha convertido en un dmbito de informacién cotidiana en los nuevos
espacios de comunicacion.

En el texto ensayistico convergen multiples caminos de intertextualidad que abren
didlogo para hacer mis fructifero el andlisis y la comprensién de diversos fenémenos.
Asi, la experiencia del terreno del pensar se puede volcar en ensayos que engranan
diferentes disciplinas, diferentes puntos de vista, diferentes ideologias, volviendo el
texto el espacio no solo polifénico sino epifinico de muchos modelos y tratados que
serdn la teoria a andlisis posteriormente. Seligson cultiva, domina y aprovecha estas
variables y entrega en variedad de publicaciones su escritura ensayistica, en especial en
sus obras. Encontramos la mayoria del trabajo ensayistico de Seligson en tres de sus
libros: Escritura y el enigma de la otredad (2002); Escritos a mdquina (2011b); Escritos
a mano (2011a), recopilacién de su obra publicada originalmente en Cuadernos del
viento, Revista Mexicana de Literatura, Revista de Bellas Artes, y el periédico El Heraldo,
sin dejar de lado los que se encuentran disgregados en otras de sus publicaciones. El
trabajo ensayistico de esta escritora fue muy importante, ya que a través de él difundié
e hizo critica literaria sobre obras de grandes escritores, como Musil, Rilke, Cioran,
Jabés y Levinas.

Su amplisimo contexto la lleva necesariamente a entrar al campo ensayistico,
cuenta con su interés por el arte, es creadora y ademds la reflexién es su punto de
partida como proceder frente al mundo. El mundo y sus sentires son el terreno que la

convocan para escribir ensayo, y dice:

La eterna pregunta “por qué, para qué escribo”, no tiene hoy como antafio mds que una
respuesta: se escribe de cara a “Dios” a ese “trasfondo mitico de toda aventura humana’-,
para dialogar con el tnico interlocutor posible: la propia palabra, la propia condicién

humana y, a parir de ahi, con nuestros semejantes, con el Otro (que no soy yo mismo).
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En esta nuestra época de desencanto y cinismo, de desazén y rabia, Beltrdn Félix le exige
al escritor —y hace una tajante distincién entre el “escritor artista” y el “escribidor”— un
claro compromiso moral ineludible con lo “ético literario”, un imperativo de autenticidad,
de honestidad con la palabra y de ésta con la escritura: prohibido poner la literatura al
servicio de la época (y no insistamos en cémo /z época ha adelgazado a la palabra a niveles

de anorexia pandémica) (Seligson, 2011b, p. 8).

En 1991 la unam le publicé un libro con diez cuentos, Isomorfismos, que retoma
los modelos de sus primeras narraciones y los vuelve a trabajar; ndtese que hay una
doble madurez en el trabajo, la trama y su correspondencia con un modelo numérico
y el lenguaje como medida. El relato literario es, pues, un espacio privilegiado para
conocer las construcciones significantes de la imaginacién, aquellas que pueden
senalar los contenidos que aquejan al sujeto en su trdnsito por la cultura, la tradicién
y la cotidianeidad.

Detengo un poco la cronologia para hacer notar un rasgo de estilo de nuestra
escritora, la utilizacidn del epigrafe. Asi, sus epigrafes dan cuenta del trdnsito fraguado
dia a dia con la fidelidad del caminante que impone a su cuerpo la senda como
destino. Los epigrafes en los textos de Seligson funcionan como ruta y red en la que
ella se ve sostenida y cobijada. Esther Seligson se desplaza, la alteridad le permite una
emancipacién, los lastres de la nacionalidad, el idioma, religién desaparecen, entra en
la humanidad deviniendo una libertad creativa, donde los epigrafes son la huella de
este proceso.

Separa lineas, cuartetos, frases de su todo original para acompafar su propia
literatura, filosoffa, historia, anecdotarios, etc.; son sus letras especiales, sus pdrrafos
voceros, muestras de una interminable urdimbre de escritores, musicos, grabadores,
amigos, paises, que tejen el universo discursivo de sus libros. La lectora y traductora
rinde amoroso homenaje y senala los hilos que la sostienen, su lienzo animico
corresponde a los “maestros universales”: Euripides, Séfocles, Esquilo, Francisco de
Quevedo, Shakespeare, Dante, Buber, R. M. Rilke. Discursos atemporales que le
fraguaron el estilo: E/ Talmud, La Biblia, Tao Te Ching, El Zohar, los Vinaya. Amparo
Ochoa, Cesare Pavese, Alejandra Pizarnik, Edmond Jabes, Octavio Paz, Gaston
Bachelard, Marfa Zambrano, San Juan de la Cruz, Clarice Lispector, José Gorostiza.

Seligson es lectora y traductora de E. M. Cioran y E. Levinas, la judia-mexicana

que entrevera el conocimiento de la cosmogonia de los imperios del altiplano azteca y
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el conocimiento de la palabra hebrea, que admira y practica las ensefianzas orientales,
la forjadora de cuentos, ensayos, poesia, novelas, articulos.

Los epigrafes en los trabajos de Esther Seligson permiten mirar los andamios de la
obra completa, cumplen asi, con las dos acepciones de la palabra epigrafe: en primer
lugar como resumen y sumario que encabeza la obra; en segundo, como el grabado
que queda después del trabajo de incisién, impronta de la mano que revela el surco
y sus crestas que guardardn la tinta para depositarla en el papel, materia-material que
queda resguardando el dibujo para siempre, otro texto, paralelo al dibujo, la escritura.

El epigrafe propone un trabajo especial, la informacidn, el conocimiento, las pistas
de las que nos provee un epigrafe van desde el diseno de la obra a las redes connotativas
tenues que sustentan toda una posibilidad de interpretacidn, es otro texto, de ahi la
posibilidad de proponerlo como una presencia que permite el trabajo comparatista.

Seguir estos significados nos da la posibilidad de conocer y comprender mejor el
discurso, la riqueza de un texto siempre es precedida por la capacidad de dar albergue
al inmemorial, el rastro de la condicién humana y los sortilegios de la memoria; los
epigrafes en Seligson son tan importantes en su trabajo que en el libro autobiogréfico
que hemos mencionado tanto, Todo aqui es polvo, dan cuenta de cada uno de los
apartados de manera muy significativa, abren el texto de los relatos de su vida, los
epigrafes tomados del Fausto de Goethe, de Elena Garro y uno de su hijo Adridn, en
especial el epigrafe que abre el relato de su madre mueve al interés:

¢«No estoy aqui, que soy tu Madre?

¢<No estds aqui bajo mi sombra y resguardo?

:No soy la fuente de tu alegria?

¢<No estds en el hueco de mi mano, en el cruce de mis brazos?

¢Tienes necesidad de alguna otra cosa?
Nican Mopohua. (Seligson, 20106, p. 14).

El Nican Mopohua es el texto que relata las apariciones de la santisima Virgen de
Guadalupe, epigrafe que impresiona al mantener tan cercana la figura de la mujer-
virgen y madre, un sendero que Seligson conocerfa muy bien y que hablaria de un
anclaje simbdlico.

Por ultimo, contamos con varios textos que contienen parte de su obra reunida,
Jardin de infancia (2004), A campo traviesa (2005), Toda la luz (2006), su compilacion
de Escritos a mano, y Escritos a mdquina de 2011 que aparecen de manera péstuma,
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textos que tienden a la perfeccién y que se encuentran por valor propio en la historia
de la literatura mexicana.

Su dltima publicacién en vida Negro es su rostro/Simiente (2010a) enfatiza esta
autobiografia; propuesta revisada por la propia autora, se refuerza la presencia
de la escritora pues no es una protagonista ni un personaje, hay una declaracién
confesional. En este texto, Seligson entabla un didlogo epistolar con su hijo muerto,
libro redactado en Jerusalén acompafiando a la escritora en uno mds de sus viajes de
retorno, escritura del duelo, de la resignificacién. Identidad y ausencia que la marcé
siempre. Pasaje de su biografia que recrea su relacién de madre ante el doloroso transe
de la pérdida de su hijo.

A manera de poner fin a este trabajo se puede decir que toda biografia/
autobiografia, siempre es un vano intento de recuperar lo irrecuperable de una vida
vivida, de una vida surcada por la individualidad y lo indecible, asi que reconozco
el problema y lo encaro sabiendo desde el principio lo inconcluso del trabajo y la
necesidad de continuar por esta via, ya que como lo senala Ricoeur:

En cambio, incumbe a la hermenéutica reconstruir el conjunto de las operaciones por
las que una obra se levanta sobre el fondo opaco del vivir, del obrar y del sufrir, para ser
dada por el autor a un lector que la recibe y asi cambia su obra. Para la semiética, el tinico
concepto operativo sigue siendo el del texto literario. La hermenéutica, en cambio, se
preocupa de reconstruir toda la gama de operaciones por las que la experiencia préctica

intercambia obras, autores y lectores (Ricoeur, 1998, p. 114).

La vida es la condicién previa a la experiencia, la reflexién escritural es la continuacién
de esas vivencias que forjan la persona; asi, recuperar el recuerdo y transformarlo en

obra es el zelos de cualquier escritor y la escuela de cualquier lector.
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MATERNIDAD Y POLITICA: ROSARIO IBARRA DE PIEDRA Y
EL MOVIMIENTO DE LAS MADRES DE L@S DESAPARECID@$
POLITICOS EN MEXICO

América Luna Martinez!

A las madyes y familiares de l@s desaparecid@s,
de antes y de ahora. De aqui y alld.

En las siguientes lineas se hace un breve recorrido en la historia de las luchas
revolucionarias y de liberacién nacional en México y América Latina y de la represién
que un considerable ndmero de sus militantes sufrieron por los érganos estatales
durante las décadas de los setenta y ochenta o incluso desde antes.? La generalizacién
de operaciones de exterminio de la disidencia se basé en la detencidén-desaparicién de
las y los opositores, esta experiencia tuvo como resultado, la organizacién espontdnea
de las madres y familiares de las y los desaparecidos por la presentaciéon con vida de
sus hijos e hijas.

El surgimiento de organizaciones de familiares y en particular de madres en
la busqueda de sus seres queridos, originé un nuevo tipo de movimiento por los
derechos humanos y de lucha por la democracia en el continente.

Asimismo, en este texto se discute si se experimentaron o no algunas
transformaciones en las identidades genéricas de las participantes en los movimientos
por la presentacién con vida de los desaparecidos politicos en la Republica Mexicana
durante la década de los setenta, destacando en particular, el liderazgo de Rosario
Ibarra de Piedra.

Rememorar estos movimientos sociales y actualizar el debate desde la perspectiva
de género resulta pertinente en el momento actual, ya que el fenémeno de la
desaparicién de personas o “levantones”, ademds de una forma de control politico,
se ha convertido en una préctica econémicamente redituable para la delincuencia

Facultad de Humanidades, de la Universidad Auténoma del Estado de México: americalunamtz@
hotmail.com

La década de los cincuenta fue escenario de importantes movilizaciones de los trabajadores mexicanos,
como el movimiento magisterial encabezado por Othén Salazar, el ferrocarrilero liderado por Demetrio
Vallejo y Valentin Campa, quienes fueron encarcelados por buscar la democratizacion de su sindicato,
entre otros.
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organizada y ha fracturado la vida de miles de madres y de familias. Recuérdese
que, a partir de diciembre de 2006, el entonces presidente de la Republica, Felipe
Calderén, declaré la guerra a los grupos criminales y los secuestros y desapariciones
se incrementaron notablemente. Algunas fuentes como el Registro de Personas
Desaparecidas de la Comisién Nacional de Basqueda (2020) sefialan que en la
actualidad hay una cifra acumulada de mds de 73 000 201 personas desaparecidas’ y,
por otro lado, no existe ningtin registro confiable de la desaparicién de alrededor de

300 000 migrantes centroamericanos en transito por nuestro territorio.

ANTECEDENTES

La historia de América Latina estd signada por la violencia colonial y el despojo. A
principios del siglo x1x, las guerras y los procesos de independencia con sus desiguales
resultados fueron el marco para que desde los entonces nacientes Estados Unidos
de América se forjara la Doctrina Monroe (“América para los americanos”, 1824),*
segin la cual las jévenes naciones tendrian que estar alerta frente a las ambiciones
expansionistas de los imperios europeos. Lo que en la realidad se tradujo en el ideario
intervencionista de una potencia, entonces emergente, que ha visto en sus vecinos
regionales fuentes inagotables de recursos humanos y naturales.

En los dltimos doscientos afios, la resistencia a la explotacién neocolonial y de
sus aliados “nacionales” es una continuidad que tuvo un momento culminante el
primero de enero de 1959, cuando en Cuba un grupo de jévenes encabezados por
Fidel Castro, Camilo Cienfuegos, Ernesto Che Guevara, Haydeé Santamaria, Vilma

Espin, entre otros agrupados en el Movimiento 26 de julio, al derrocar al dictador

“En México se tiene un registro histérico de 73 mil 201 personas que estdn en calidad de desaparecidas o
no localizadas (por razones no politicas), de las cuales, 71 mil 678 casos (97.9 por ciento) se reportaron
después de 2006 (afio del inicio de la llamada guerra contra el narcotréfico emprendida por el ex mandatario
Felipe Calderén) y hasta la fecha. Asi se dio a conocer en el Informe sobre Busqueda, Identificacién y
Versién Publica del Registro de Personas Desaparecidas de la Comisién Nacional de Busqueda (cNB), que
se presentd este lunes en la Secretarfa de Gobernacion”. Disponible en: https://www.jornada.com.mx/
ultimas/politica/2020/07/13/registro-historico-en-mexico-de-73-mil-218-personas-desaparecidas-4640.
heml

La Doctrina Monroe es en cierto modo el antecedente remoto de la Doctrina de Seguridad Nacional
disefiada en los EE. UU. en el marco de la Guerra Fria. Ver: John Saxe-Ferndndez (1977). De la seguridad
nacional. México, Grijalvo/Coleccién 70.
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Fulgencio Batista el primero de enero de 1959, cambiaron el equilibrio hemisférico
por varias décadas.

La exitosa estrategia de la guerra de guerrillas en Cuba, pero también en Vietnam,
actualizaron la vigencia de las luchas revolucionarias y por la liberacién nacional en
el continente americano.” Baste mencionar que en México, inspirados en el episodio
cubano conocido como el Asalto al Cuartel Moncada (1953), un grupo de jévenes
izquierdistas intent6 fallidamente apropiarse del armamento que se resguardaba
en el cuartel Madera en Chihuahua, un 23 de septiembre de 1965 para iniciar un
movimiento insurreccional (Semo, Groman y Romero, 1982, p. 141).

Por los mismos afios en el sur de México, las condiciones de explotacién y
desigualdad social que atin padecian los habitantes del estado de Guerrero (Gémezjara,
1974), indujeron a Genaro Vizquez Rojas primero desde la Asociacién Civica
Guerrerense, luego transformada en la Asociacién Civica Nacional Revolucionaria
(ACNR) a buscar un mejoramiento en las condiciones de vida de los campesinos de
la regién reforzando la organizacién comunitaria e inclindindose por la via armada.
Posteriormente, Lucio Cabafias con propésitos similares fundé el Partido de los
Pobres (Semo, 1982, p. 73), una organizacién politico militar que fue pricticamente
aniquilada® en 1974 por el gobierno federal, tal como se relata entre otros testimonios
en la novela Guerra en el paraiso de Carlos Montemayor (1991).

El Movimiento Estudiantil de 1968 fue el epilogo de una década de grandes
convulsiones en el escenario politico de nuestro pais.” La represién de la asamblea
estudiantil en Tlatelolco, el 2 de octubre de ese afio, significé el fin de las movilizaciones
estudiantiles y la aniquilacién del Comité Nacional de Huelga, la mayoria de cuyos

dirigentes fue encarcelado.

5

En Nicaragua, Guatemala, El Salvador, Brasil, Argentina, Chile, Uruguay, Bolivia, Colombia, Reptblica
Dominicana aparecieron diferentes movimientos revolucionarios y de liberacién nacional, que buscaban
un cambio en la organizacién econémica y politica que redundara en la eliminacién de la desigualdad
social y la soberanfa nacional. (Ver, entre otros: Fernando Mires (1988). La Rebelion permanente. México,
Siglo xx, editores).

Algunos sobrevivientes del Partido de los Pobres, afios después fundaron el Partido Revolucionario
Obrero Clandestino Unién del Pueblo-Partido de los Pobres (Procup-Pdlp), que posteriormente
originé el Ejército Popular Revolucionario. Disponible en: https://www.elsoldemexico.com.mx/mexico/
politica/25-anos-del-epr-desde-la-trinchera-leninista-guerrilla-guerrero-3856587 .html.

7 Ver: Ildn Semo, Dolores Groman y Maria Eugenia Romero (1982). “El ocaso de los mitos (1958-1968)”
en México un pueblo en la Historia, tomo 4. México: Nueva Imagen y uap. También Elena Poniatowska
(1999). “El movimiento estudiantil de 1968” en Fuerte es el silencio. México: ERA/Crénicas.
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Lo anterior provocé una gran frustracién en importantes sectores de una
poblacién que anhelaba una democratizacién de la vida politica en el pais. En
los siguientes afos, las estrategias emprendidas por grupos sociales interesados en
cambiar ya el sistema social, ya las reglas del juego politico no se hicieron esperar. En
ese contexto, ciertos nucleos de activistas optaron por la formacién de agrupaciones
y partidos politicos que buscaban desde la lucha democrética una transformacion,
asi surgieron el Partido Mexicano de los Trabajadores (pmT), el Partido Socialista de
los Trabajadores (pst), el Partido Revolucionario de los Trabajadores, y el legendario
Partido Comunista Mexicano se vio revitalizado.® Mientras que otras corrientes
agrupadas en organismos como la Liga Comunista 23 de Septiembre, el Movimiento
Armado Revolucionario, el Frente Urbano Zapatista, las Fuerzas Revolucionarias
Armadas del Pueblo, entre otros, eligieron la via armada. Al respecto, el investigador

Américo Saldivar senala:

[...] Mientras tanto los movimientos armados, los secuestros, asaltos de bancos y centros
comerciales por comandos se extienden por todo el pais y cobran especial auge entre los
afios de 1970 y 1972. Constituyen la respuesta espontdnea y desesperada a las derrotas
sufridas por el movimiento estudiantil-popular en 1968 y 1971, y a las dificultades con
que tropezaba la organizacién independiente de los trabajadores y los partidos politicos
(Semo, 1982, p. 199).

Ante estas expresiones de inconformidad, la respuesta del gobierno mexicano no
se hizo esperar, y siguiendo los planes desarrollados en los manuales para combatir
las rebeliones populares disenados por los organismos de seguridad nacional
estadounidenses como la Agencia Central de Inteligencia (c1a) y el Departamento
de la Defensa (Pentdgono), policias y militares mexicanos desataron una persecucién
implacable contra los militantes antisistema. Como plantean Klare y Kornbluh
(1990) en su descripcién de las estrategias contrarrevolucionarias emprendidas por
los mencionados organismos estadounidenses, el objetivo y los métodos eran claros:
“Para frustrar el movimiento revolucionario, hay que identificar, raptar y eliminar a
los lideres insurgentes, un proceso que normalmente involucra el empleo de la tortura

y el asesinato” (Klare y Kornbluh, 1990, p. 25).

8  Algunos de los partidos mencionados fueron legalizados luego de que en 1977 se decreté la Reforma

Politica, tras una iniciativa del entonces Secretario de Gobernacién, Jestis Reyes Heroles.
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Conviene sefalar que los militares y policias mexicanos al igual que sus pares
latinoamericanos recibieron entrenamiento sobre tdcticas contrainsurgentes en
instituciones estadunidenses como la Escuela de las Américas (organismo que estuvo
situado en la zona del Canal de Panamd de 1946 a 1984) y Fort Braggs (ubicado en
Carolina del Norte). Por lo que adiestrados en sofisticadas tecnologias de destruccién,’
un especializado nucleo de policias y militares formaron en México la llamada Brigada
Blanca' para combatir a los militantes de las guerrillas de los anos setenta. Al respecto,

Elena Poniatowska precisa:

A la Brigada Blanca se le identifica como una organizacién paramilitar especialmente
formada por una élite de agentes de la (Policia) Judicial Federal, (de) la p1pp (Divisién
de Investigaciones para la Prevencién de la Delincuencia), de la Direccién Federal de
Seguridad y de la Policia Militar. En cada dependencia un grupo especial es el que integra
la Brigada Blanca. Actdan conjuntamente los agentes. En los estados, acttian la Direccién
Federal de Seguridad, la Direccién de la Policia Militar, la Policia Judicial Federal y la
Judicial del Estado y en muchos casos también la Municipal, se adhiere a ellos. El tema
de la Brigada Blanca apenas se toca en la gran prensa ya que forma parte de los cuerpos
represivos y secretos a los que recutre el gobierno para su seguridad politica. Existe,
asimismo, un grupo antiguerrillas integrado por elementos de todas las corporaciones

que funciona muy activamente (Poniatowska, 1999, p. 170).

La embestida contra la ola revolucionaria que agitaba el territorio latinoamericano
tenfa como objetivo sentar las bases para la implementacién del modelo neoliberal,
una estrategia politica econémica para refuncionalizar los procesos de acumulacién
de capital a niveles nunca vistos. Evidencia de ello fue el hecho de que, luego del
golpe militar contra el chileno Salvador Allende el 11 de septiembre de 1973, se
revirtieron las nacionalizaciones que el presidente socialista habia intentado

?  Para tener una nocién del tipo de cursos y entrenamientos recibidos por las élites militares en las escuelas
estadounidenses mencionadas consultar el libro Pau de Arard. La violencia militar en Brasil (1979),
Meéxico: Siglo xx1 Editores. También se recomienda ver el filme Estado de Sitio (Dir. Costa Gavras, 1973).
A este grupo paramilitar de élite se le llamé Brigada blanca, campliendo con los cdnones ideolégicos de
la Guerra de Baja Intensidad propuesta por el Departamento de la Defensa de EE. UU., que prescribia la
eliminacién de los “rojos”, como el necesario blangueamiento politico de los paises latinoamericanos, es
decir garantizar que estuvieran libres de la influencia comunista (roja) y con ello garantizar las inversiones
estadounidenses.
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realizar contra las companias extranjeras propietarias de la explotacién de cobre y
otros sectores econdomicos estratégicos. Asimismo, fue con Augusto Pinochet con
quien los organismos financieros internacionales (Fondo Monetario Internacional,
Banco Mundial) pactaron los primeros tratados de libre comercio, las politicas de
privatizacién de empresas estatales y las restricciones presupuestales a los gastos en
educacidn, salud, entre otros sectores sociales.

Mientras en el Cono Sur, los militares de paises como Chile, Argentina, Uruguay
y Paraguay realizaron importantes alianzas para intercambiar a sus opositores en
fallidos exilios y exterminarlos, segin prescribia la Operacién Céndor," los ecos de
dicho Plan animaron en México las tdcticas de la Brigada Blanca en lo que se conocié
como “guerra sucia’."?

Entre las estrategias utilizadas por este cuerpo paramilitar para aniquilar las
guerrillas que operaban tanto en las dreas rurales como en las urbanas, se infiltré a
tales grupos con agentes del gobierno para conocer sus planes y movimientos, para
luego implementar su detencién-desaparicién. ;En qué consistia dicha tdctica?

Una vez ubicados los opositores, eran atrapados por los militares y/o la policia,
o por elementos pertenecientes a la Brigada Blanca y eran trasladados a centros de
detencién clandestina, como los Campos Militares para interrogarlos mediante la
tortura. Si sobrevivian a los tratamientos crueles,'® algunas veces fueron presentados
a la sociedad como terroristas y enviados a la cdrcel. Aunque este procedimiento fue
mds bien excepcional.

La recurrencia en la desaparicién forzada contraviene el Estado de Derecho,
base de la legalidad politica en nuestro pais. Por eso, anos mds tarde las madres y
familiares de los desaparecidos enarbolan, como base de su lucha el respeto a las
garantfas individuales de sus hijos y parientes. Las madres y familiares en su basqueda

muchas veces confrontaron a las autoridades senalando que si sus muchachos habian

La Operacién Céndor fue un plan disefiado por el Departamento de la Defensa de los EE. UU. (El

Pentdgono) y la Agencia Central de Inteligencia (c1a) para la eliminacién de todo aquel integrante
de movimientos revolucionarios que pusieran en peligro los intereses econdmicos y politico militares
estadunidenses.
La denominacién “guerra sucia’ corresponde al cardcter ilegal de la estrategia. Cabe senalar que desde
el momento de su creacién la Agencia Central de Inteligencia (c1a) en 1948, ha tenido el objetivo de
implementar “operaciones encubiertas” o también llamadas en el argot “dirty tricks” (literalmente ‘trucos
sucios’ como golpes de estado, sabotajes y otras “misiones imposibles”) para desestabilizar o derrocar
sistemas opositores a los EE. UU. Ver: Wise y Ross (1966) E! gobierno invisible. Argentina: Hemisferio.

13 Al respecto, ver los testimonios reunidos por Elena Poniatowska en “Los Desaparecidos” (1999).
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transgredido la ley, entonces que se les juzgara como correspondia a cualquier
ciudadano que hubiera cometido un delito. Pero la “guerra sucia” contra la disidencia
no contemplaba el respeto a los derechos humanos.'

Las operaciones de exterminio para desmantelar las guerrillas operaron activamente
entre 1972 y 1976, y sus resultados siniestros fueron las numerosas desapariciones
forzadas, algunas de las cuales momentdneas (para recabar informacién y/o descartar
vinculos con las organizaciones armadas) y, muchas otras, mds prolongadas o
definitivas. De este periodo:

Amnistia Internacional (recibid) informes de mds de trescientas desapariciones (en esos
afos); el gobierno mexicano accedié en 1978 a investigar el paradero de las personas cuyos
casos le habia presentado Amnistia Internacional, pero (no hizo) ninguna declaracién. El
gobierno mexicano (puso) en libertad en una amnistia en 1978, a 1 539 presos politicos, y
en una segunda amnistia, en junio de 1980, a treinta y un personas en el Distrito Federal
y en tres estados [...] pero atin quedan en cdrceles clandestinas de 150 a 500 personas,

entre quienes probablemente se encuentren muchos de los desaparecidos (Poniatowska,
1999, p. 141).

Madpres, disidencia y desaparicion politica

Al generalizarse las prdcticas contrainsurgentes en América Latina, una de las
cuales era el secuestro de las/los militantes opositores, las madres de esos detenidos
desaparecidos se dieron a la tarea de buscarlos en delegaciones policiales, hospitales,
cuarteles, servicios forenses. Estas reiteradas y trégicas coincidencias les dieron la
pauta para que su doloroso acompanamiento se fuera transformando en un reclamo
organizado y colectivo. De esta manera, surgen en Argentina las Madres de Plaza
de Mayo, quienes, durante los cruentos afos de la dictadura militar, semanalmente
desfilaban en el céntrico parque bonaerense, reclamando el paradero de sus hijos e

hijas."”” De manera similar se organizaron las madres y familiares de los desaparecidos

4 Recuérdese que México desde su promulgacion en 1948, suscribié la Declaracién Universal de los Derechos

Humanos, postulada por Organizacién de Naciones Unidas en cuyo articulado se prohibe el uso de la
tortura y los tratos crueles como método para obtener confesiones.

Cuando las minuciosas investigaciones de Madres de Plaza de Mayo, develaron el despojo de los bebés
nacidos de las militantes en cautiverio, se formd la agrupacién Abuelas de la Plaza de Mayo, cuyo objetivo
ha sido localizar a sus niet@s y, en la mayoria de los casos devolverl@s a sus familias.

209



América Luna Martinez

de otros paises como El Salvador, Guatemala. México no fue la excepcion.

En tanto su tenaz busqueda no lograba la recuperacién de los hijos e hijas u
otros familiares, ni informacién acerca de su paradero, algunas madres, como Rosario
Ibarra de Piedra cuyo hijo habia desaparecido una noche de noviembre de 1973,
desarrollaron otras estrategias de lucha, como visibilizar la inconstitucional practica
de la detencién-desaparicién o denunciar las arbitrariedades e irregularidades en la
captura de disidentes politicos encarcelados. Todo lo cual fue cohesionando esta lucha
colectiva que cristalizé en la fundacién el Comité Pro-Defensa de Presos, Perseguidos,
Desaparecidos y Exiliados Politicos fundado en 1977. Entre las actividades de la
agrupacion estaba el conformar expedientes con informaciones diversas de cientos de
personas desaparecidas, cuando se llegaba a recuperar a alguno/a de ellos, las madres-
investigadoras gritaban j;Eureka, lo encontramos!! Por lo que después el Comité se
conocid, por su denominacién abreviada como Comité Eureka.

Las evasivas, las respuestas retardadas o claramente negativas a las demandas del
Comité Eureka, dieron como resultado la organizacién de una huelga de hambre
emprendida por 83 mujeres de diversos estados de la Republica, quienes se asentaron
en la Catedral de la Ciudad de México a finales de agosto de 1978, vispera de la
rendicién del informe presidencial del entonces mandatario José Lépez Portillo, cuyo
resultado fue la Amnistia para 1 539 presos politicos, como ya se menciond.

Lo interesante es que estas mujeres, madres, hermanas, hijas como Vicky Montes,
Concha Avila Gonzilez, Margarita Cabanas, Guillermina Moreno, Delia Duarte, Celia
Piedra de Ndjera y tantas otras “Dofias” es que transitaron de manera abrupta de la casa
a la plaza, como bien documenta el libro que tiene ese nombre y el cual analiza la lucha
de las Madres de la Plaza de Mayo en Argentina. Las madres de los desaparecidos/
as transgredieron su rol de madresposas y su ancestral cautiverio para salir al mundo
“publico” a buscar a sus hijos e hijas. Las consecuencias de afrontar la violencia estatal
en sus experiencias familiares fueron procesadas por estas mujeres de maneras diversas,
ya que sus condiciones sociales, educativas, étnicas, econdmicas y de edad influyeron
para asumir la desaparicién de sus hijas/os y familiares de maneras distintas.

Pero ain con las particularidades subjetivas de cada una de las participantes en
los movimientos por la aparicién con vida de sus descendientes, es un hecho que
la represién policiaco-militar, dio como origen un nuevo tipo de movimiento de

mujeres, que en la medida en que se fue confrontando con el “modus operandi” de
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los sectores castrenses influyé para que las participantes se replantearan su identidad
femenina y establecieran nuevas formas de negociacién politica, como la huelga de

hambre, o la marcha semanal en lugares emblemdticos de México y Buenos Aires.
Transgresion al rol tradicional

Los regimenes represivos, al desaparecer a sus opositores, no calcularon que las
mujeres ‘rompiendo” o desobedeciendo muchos de los mandatos patriarcales en
torno al ser y deber ser femeninos,' salieron de sus hogares a multiples lugares puablicos
(comisarias o delegaciones policiales, establecimientos militares, hospitales, cdrceles,
servicios forenses) en la busqueda de sus seres queridos. Las entidades estatales en
tanto organizaciones patriarcales, con su ideologia esencialista que atribuye a las
mujeres la maternidad como tnico destino femenino y fuente de realizacién personal,
no imaginaron que al arrancarles a SUS hijos/as, razén de su ser y estar en el mundo,
ellas, las madres los buscarian por todos los sitios.

Frente a esta visién patriarcal de las mujeres y de la maternidad, es pertinente
recuperar algunas ideas acerca de la maternidad debidas al pensamiento de Victoria
Sau, para quien: “El patriarcado se aduend de la dimensién social, politica, simbdlica,
econémica de la funcién maternal. Dejando a las mujeres tinicamente el rol de
meras reproductoras biolégicas en su dimensién mds mamifera, funcién nratural y
bioldgica” (Sau, 1995, p. 46). En efecto, esa concepcién esencialista de la mujer-
madre, y por tanto reduccionista de la condicién de las mujeres, ha sido compartida
por ciertas posiciones pseudoizquierdistas.!” A pesar de la vigorosa emergencia de los
movimientos feministas en México en la década de los setenta, un cantautor como José
de Molina, con énfasis androcéntrico reitera la importancia meramente reproductora
de las mujeres en los procesos revolucionarios y de liberacién nacional, cuando las
conmina a participar en la transformacién social del continente trayendo hijos al
mundo para que al crecer se involucraran en el movimiento armado. “A parir madres

latinas, a parir mds guerrilleros. Ellos sembrardn jardines, donde habia basureros”,

De acuerdo con el androcentrismo, /z mujer deber ser obediente, sumisa, cuidadora, abnegada,
sentimental, hogarena, dependiente, tierna, callada y siempre maternal (entre muchas otras cualidades).
Recuérdese que la contrarrevolucién emprendida por Stalin en la ex Unién Soviética, despojé a las mujeres
del derecho al aborto y al divorcio, y en cambio enfatizé su rol maternal al convertir en “Heroinas de la
produccién” a quienes tuvieran mds hijos. Ver: Rowbotham, 1978, p. 237.
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dice el estribillo de una de sus canciones llamadas de “protesta”, muy popular entre el
estudiantado universitario de la época.

Durante la I y IT Guerras mundiales, un gran niimero de mujeres fueron obligadas
a incorporarse al mercado laboral, ya en las actividades agricolas, en la produccién
industrial o en los servicios, mientras los hombres peleaban; lo cual produjo un cambio
social irreversible en los roles femeninos tradicionales y posibilité que millones de
trabajadoras vislumbraran otras formas de ser y estar en el mundo.

Pero la violencia policfaco militar despojé a cientos de mujeres del mds preciado
bien de su existencia: los hijos/as.'® “Las fuerzas del orden” no consideraron que este
rasgo “esencial” femenino iba a propiciar una notable revuelta social que tuvo resultados
diversos, desde el otorgamiento de Amnistias a los presos politicos, como ocurrié en
México, o del retorno a la democracia, como sucedié en Argentina. El caso es que, a
lo largo de todo el continente americano, las madres y su lucha por la presentacién
con vida de sus hijos/as desaparecidas/os marcé un hito en los movimientos sociales

contempordneos por los derechos humanos.
Hay golpes en la vida, tan fuertes yo no sé...

Para una madre, la desaparicion de un hbijo significa un espanto sin tregua, una angustia
larga, no hay resignacion, ni consuelo, ni tiempo para que cicatrice la herida. La muerte
mata la esperanza, pero la desaparicion es intolerable porque ni mata ni deja vivir.
ELENA PONIATOWSKA

Frente a la pérdida de algin ser querido, existen algunas denominaciones. Por ejemplo,
cuando en la infancia se pierde a la madre o al padre, la nifia/nifo queda huérfano/a; de
igual manera cuando a una persona se le muere su cényuge, queda viuda. Pero cuando
es la muerte o la desaparicién de una hija/hijo, ;cémo se nombra este doloroso proceso
que aniquila la perpetuacién de una familia, de ilusiones y querencias? Una ausencia
que impide la continuacién, la historia de un linaje, la alegria de vivir. Childlessness es
el término que en inglés refiere la dolorosa pérdida, pero en espafol no hay una palabra
que nombre esa ausencia entrafiable, ese enorme desamparo.

18 De acuerdo con Silvia Tubert, la ecuacién mujer = madre es un mito ancestral forjado patriarcalmente.

La maternidad para una serie de investigadoras, es una construccién histérico-cultural que ha sido
poderosamente anclada en el inconsciente colectivo y la cultura. Ver: Tubert, 1996.
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Elena Poniatowska al intentar describir los rostros de las madres de las/los
desaparecidos politicos durante la huelga de hambre emprendida por ellas en agosto
de 1978, habla de las Deshijadas, un término peculiar para nombrar el dolor de estas
mujeres cuyos hijos/as les han sido arrebatadas/os.

En la violencia del “deshijamiento”, en esa bisqueda de la restitucién identitaria
patriarcalmente prefigurada a través del mandato: “Ser madre, antes que mujer”, las
madres de los detenidos-desaparecidos se enfrentan a un doloroso proceso donde, en
ciertos casos comienzan a vislumbrarse como personas, mds alld de su hogar, de los
deberes domésticos, de su maternidad despojada, estas mujeres deshijadas emergen
como protagonistas de su propia vida.

Pero no todas las madres de las/los desaparecidos responden igual, algunas
sometidas a su vida de amas de casa, en obediencia ciega a sus maridos abandonan a
sus hijos a la violencia terrorista del Estado. Rosario Ibarra relata el caso de una mujer
que se niega a involucrarse en la basqueda de su hijo, cuando la invitan a participar
en las diversas movilizaciones por la aparicién con vida de los hijos, ella les respondié:

Es que mi esposo, no me deja, por eso no puedo.
;Cémo que no puede? ;Usted quiere ver a su hijo?
Yo si, pero mi marido dice que no, y la verdad, yo le tengo miedo.
iQué miedo ni qué nada! Yo la acompafio a ver a su hijo, dndele, luego ya verd cémo se
as arregla con su marido. ;A poco cree que su hijo no la necesita
1 gl do. ;A q h | ta?
ues si, pero ;cémo le hago? Mi marido dice que es su culpa, que pa’ qué se fue a meter
P ¢
enl[...].

Mire, vamos usted y yo (Poniatowska, 1999, p. 117).

El nivel de conciencia que las madres de los desaparecidos manifiestan en la
incorporacion a la lucha por la bisqueda y devolucién de sus hijos estd determinada
por el mayor o menor grado de sometimiento patriarcal a sus parejas y familias, pero
también de su condicién socioeconémica. La investigadora Marfa Inés Rosenberg

explica c6mo estas expresiones se manifestaron en su pais:

213



América Luna Martinez

En Argentina hay madres de desaparecidos y Madres de Plaza de Mayo. Las madres
de desaparecidos no renovaron la adopcién de sus hijos ante la sociedad.” La asuncién
individual de la crianza se continda en la asuncién individual del duelo en un pasaje
cuyo movimiento evoca el “natural” fluir de la vida. Su dolor es un dolor privado, no

se dice publicamente, no hay marca histérica de su peripecia, el sufrimiento es destino

(Rosemberg, 1996, p. 260).

Para ahondar en los complejos procesos de redefinicién de la subjetividad de las

madres de las/los desaparecidos, se presenta el siguiente cuadro:

Cuadro 1. Proceso de subjetivacién de las madres de l@s desaparecid@s

Madres de l@s desaparecid@s

De los roles tradicionales
Del espacio doméstico (privado)

De ser Madresposa
De cuidadora de la familia

De nombrar y conceptualizar “Mis hijos/as”
Creativa

De ser y/o asumirse como dependiente
-

De tener un comportamiento y actitud “Reservada

De aceptar el silencio como norma de comportamiento
adecuado. (“Calladita te ves mds bonita”)

De nombrar Mi familia

Limitaciones educativas y en la conciencia

De ser sumisas, obedientes, devotas

A la subjetividad renovada y politizada
Al espacio publico (politico y comunitario)
A comenzar a ser gestora y ciudadana

A cuidadora de la colectividad. (Hacia una nueva ética del
cuidado y del bien comiin)

A nombrar y conceptualizar “Nuestros/as hijos/as”
Creativa

A ser y/o asumirse como independiente

A buscar la organizacién colectiva e intentar o asumir
liderazgos y gestiones diversas

A tomar la palabra

A reconocer “nuestra hijos e hijas, nuestra causa, nuestra
patria’

Procesos de autoinvestigacion y précticas autodidactas.
Concientizacién acerca de su pals y, a veces de su
condicién genérica.

A la emergencia de un/a nuevo/a sujeto politico colectivo.

*No es correcto quedarse en el dolor y “la queja, individuales”; no es suficiente la gestidn y el trdmite legal de una

sola madre, de una sola familia especialmente frente a una practica absolutamente ilegal como es la desaparicién

forzada de personas.
Fuente: Elaboracién propia.

19

O incluso, algunas madres participaron en su captura, como se narra en la pelicula argentina Pasaje de
vida (Dir. Diego Corsini, 2015) donde la madre de una militante montonera (Diana) la denuncia a los
militares, porque la hija, segin su progenitora, habfa traicionado los valores familiares y de clase en los
que fue educada.
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Parida por el hijo

Rosario Ibarra de la Garza, figura central en la lucha por los derechos humanos de
los detenidos-desaparecidos en México y América Latina, nacié el 24 de febrero de
1927 en Saltillo, Coahuila, en el seno de una familia de clase media, y como ella
misma ha expresado en varias entrevistas y documentales (en especial el realizado por
Eremberg, 2012): “Fui una nifa feliz, una esposa y madre feliz’. Rosario, una joven
culta e inteligente se casé con el médico Jests Piedra Rosales, que habia pertenecido
al Partido Comunista Mexicano. El matrimonio procred cuatro hijos, Jests nacié
en 1954, al crecer, animado por un espiritu de compromiso transformador habia
decidido estudiar Medicina, pero también se involucré en la Liga Comunista 23
de Septiembre, organizacién guerrillera que fue perseguida implacablemente por el
Estado mexicano y que derivé en la desaparicién del joven, un dia de noviembre de
1973. Junto con ese hecho inesperado y brutal, la casa de la familia Piedra Ibarra fue
cateada por la policia sin orden legal, y el Dr. Jests Piedra Rosales, padre del joven
desaparecido, fue también detenido-desaparecido y sometido a torturas. Sin embargo,
al ocurrir su detencién frente a numerosas personas que esperaban consulta, fue
devuelto a su familia con importantes dafios en su integridad fisica. Por largos meses
la casa de los Piedra Ibarra en Monterrey fue vigilada por cuerpos policiales, hasta que
un dia la vigilancia ces6 en coincidencia con la publicacién el 30 de abril de 1975 del
periédico E/ Norte, donde se anunciaba la captura de Jests, “un peligroso guerrillero”
(Poniatowska, 1999, p. 95). Lo anterior, obligé a Rosario a trasladarse a la Ciudad de
México en busca de su hijo y con ello transformar radicalmente su vida, pues al igual
que cientos de madres en América Latina en esa década, sali6 de su casa a la plaza.”
La pertenencia de Rosario a una familia?! con una formacién politica
declaradamente de izquierda fue fundamental para su desempefio militante en las
altas esferas de poder en México, en una época en que no era comin que la figura
presidencial fuera interpelada con determinacién y arrojo. Dofia Rosario se entrevistd
o cuestion6 al entonces presidente Luis Echeverria Alvarez en 39 ocasiones. “Fue
recibida cuatro veces por el presidente José Lépez Portillo (1976-1982), y [...] se

20

Ver el libro De la casa a la plaza de Piera Paola Oria acerca de la lucha de las Madres de la Plaza de Mayo
en Argentina.

21 La hija de los Piedra Ibarra, Maria del Rosario se casé con Germdn Segovia Escobedo, quien en 1972

junto con otros militantes desvié un avién a Cuba, buscando el canje de presos politicos.
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entrevist6 en la residencia oficial de Los Pinos con [...] Miguel de la Madrid Hurtado”
(Comité Pro-Premio Nobel de la Paz 1986, s/f, s/p).

Er CoMmITE EUREKA Y LA LUCHA POR LOS DERECHOS HUMANOS

Como se menciond anteriormente, la fundacién y actividades del Comité Eureka en
1977% es uno de los acontecimientos mds importantes en la lucha por los derechos
humanos en nuestro pais, ya que la prictica de detencién-desaparicién hacia muy
dificil el rastreo de las personas secuestradas. El Comité Eureka desarroll6 sus propias
estrategias de bisqueda y recopilacién de informacién; a partir de entrevistas, recortes
de periddicos, filtraciones informativas de datos proporcionados por excarcelados
o testigos de los operativos represivos, fue posible la reconstruccién de los hechos
alrededor de las desapariciones, lo cual fue clave para exigir la presentacién con vida
de los desaparecidos, la excarcelacién y/o repatriacién de los perseguidos politicos.
En el caso de Rosario Ibarra, se sabe que el periodista Manuel Buendia le comunicé
en 1977 que él sabia de buenas fuentes que su hijo estaba muerto. A lo cual Dofia
Rosario respondié: “Queremos sus caddveres, pero no fresquecitos, que no nos los
maten ahora: que sepamos, cudndo, cémo y dénde los mataron” (Poniatowska, 1999,
p. 86). Desde luego, que no recibié respuesta a su exigencia.

Ante las dificultades de las madres y familiares agrupados en el Comité para
la solucién de sus demandas, se emprende la huelga de hambre en 1978, la cual
fructifica en el decreto de dos importantes Amnistias. A pesar de lo cual, las pricticas
de exterminio y persecucién contra los disidentes politicos continuaban, por lo que
numerosas organizaciones politicas fundaron el Frente Nacional contra la Represion®™
en 1979, con resultados desiguales.

En el auge del militarismo en el Cono Sur y en un contexto de represién
generalizada contra la militancia de las diversas tendencias de las izquierdas
latinoamericanas, las madres y los familiares de los perseguidos politicos en varios

paises del continente reunidos en San José de Costa Rica en 1981 determinaron la

2 Ver documento del Homenaje a Rosario Ibarra de la Cdtedra unesco, disponible en: hetps://

catedraunescodh.unam.mx/catedra/homenajerosarioibarra/historia.html
2 El cual fue refundado en octubre de 2007 a raiz del recrudecimiento de la violencia en México. Ver:

https://archivo.eluniversal.com.mx/nacion/154741.heml
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formacién de la Federacion de Asociaciones de Familiares de Detenidos/desaparecidos
(Fedefam), donde también dofia Rosario Ibarra tuvo una participacién destacada

(htep://www.desaparecidos.org/fedefam/).

Rosario Ibarra a la Presidencia

En el trayecto por la bisqueda de su hijo y de los hijos/as, esposos y familiares de los
detenidos-desaparecidos, Rosario Ibarra fue consolidando un discurso, una posicién
politica que le permitié interpretar con lucidez las caracteristicas fundamentales
del sistema politico mexicano. Para ella estaba claro que México estaba atrapado en
los laberintos de la corrupcién, la impunidad y la simulacién a decir del periodista
José Reveles. De ahi, que en la lucha por encontrar a los detenidos-desaparecidos
y a los presos politicos, era indispensable emprender una transformacién profunda
de la sociedad, ello explica su acercamiento con el Partido Revolucionario de los
Trabajadores, una organizacién de la izquierda radical que en 1982 la postulé como
candidata a la presidencia de la Republica.

Como en la novela cldsica de Méximo Gorki, La madre, Rosario Ibarra irrumpe en
la escena politica nacional a causa de la militancia del hijo con quien comparte los
ideales socialistas, por ello reconoce: “Fui parida por Jesus, mi hijo”. En el inicio de su
campana como candidata a la presidencia de la Republica, ante un auditorio confor-
mado por campesinos, obreros, estudiantes, su discurso es incendiario a la vez claro,
en él sostuvo que la consecucién de la justicia y la igualdad en México, en el mundo
solo serd posible con el triunfo de la Revolucién socialista.

La postulacién de esta auténtica lider social es de vital importancia, no solo para la
historia politica de la izquierda mexicana, sino para la historia politica de las mujeres,
pues refrenda los postulados del feminismo socialista que siempre se ha pronunciado
por los plenos derechos de las mujeres a la par de la transformacién social. Hoy que la
revuelta femenina y feminista exige una vida libre de violencia, es indispensable pun-
tualizar como antecedente incuestionable en la causa de las mujeres, la postulacién
de Rosario Ibarra, como la primera candidata a la presidencia de la Republica, quien
siempre ha estado comprometida en la lucha contra la impunidad, la corrupcién y

la simulacién.
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Como se recordard, en la contienda electoral de 1982 resulté triunfador Miguel
de la Madrid, quien senté las bases para la implementacién del modelo neoliberal, y
tampoco solucioné los reclamos del Comité Eureka, en particular el caso de Rosario.
Este hecho anunciado no detuvo la lucha y movilizaciones de esta activista, quien
al convertirse en diputada federal, continto, desde la Cdmara baja, la lucha por los
derechos humanos.

En 1988 fue nuevamente abanderada por el PRT a la presidencia y, en esa ocasién
se enfrenté con Manuel Clouthier por el paN, Cuauhtémoc Cérdenas por el Frente
Democrdtico Revolucionario y Carlos Salinas de Gortari del prr.

Hacia el final del salinato, la insurgencia neozapatista en Chiapas despert el
entusiasmo de Rosario Ibarra, quien acudié en numerosas ocasiones a brindar su
apoyo y solidaridad a las comunidades indigenas en lucha. Sin embargo, diferencias
politicas con esa agrupacién derivé en un importante distanciamiento.

El nuevo siglo encontré a Rosario con nuevos compromisos y desafios, como
los crecientes feminicidios, los muertos y desaparecidos a causa de la llamada guerra
contra el narco iniciada en diciembre de 2006. En ese ano precisamente gané una
curul en el Senado de la Republica y fue responsable de la Comisién sobre derechos
humanos.

Como legisladora desempefié un trabajo critico a las reformas que el entonces
presidente Enrique Pefia Nieto pretendia realizar con respecto al papel del ejército en

temas de seguridad nacional (ver conferencia en linea).

La Memoria indémita

Uno de los puntos nodales de las humanidades es sin duda el rescate y preservacién de
la memoria histérica, lo cual es un desafio monumental en un mundo que se ostenta
ultramoderno, porque transita en los senderos de la llamada posverdad, que no es otra
cosa que las falsas noticias que inundan las redes sociales y estimulan la desmemoria
y el sometimiento.

Atentaa estos complejos procesos, Rosario Ibarray el Comité Eureka emprendieron
la fundacién de un museo que diera cuenta de uno de los episodios mds cruentos de
la historia mexicana del siglo xx: la guerra sucia. En la calle de Regina casi esquina

con la Avenida 20 de Noviembre, en una casa vieja se ubica el Museo de la Memoria
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Indémita, espacio que presenta los rostros de hombres y mujeres que en la década
de los setenta apostaron por el cambio social por la via armada. En su curaduria, el
museo presenta una habitacién obscura que a través de grabaciones intenta dar un
acercamiento minimo a la zozobra de las victimas de la desaparicién forzada.

Esta importante opcién ha sido uno de los tltimos legados de esta extraordinaria
mujer, cuyo nombre es indispensable en la historia de la lucha por los derechos
humanos en México. En 2019 recibié la Medalla al mérito civico “Eduardo Neri,
legisladores de 1913” y, en octubre del mismo afio se le otorgd la Medalla Belisario
Dominguez otorgada por el Senado de la Republica. En un acto de coherencia, a
través de su hija, manifesté al presidente Andrés Manuel Lépez Obrador: “dejo en
tus manos la custodia de tan preciado reconocimiento y te pido que me la devuelvas
junto con la verdad sobre el paradero de nuestros queridos hijos y familiares y con
la certeza de que la justicia anhelada por fin los cubrird con su halo protector” (La
Jornada, 2019).

Busquemoslaverdad con afdn en este pais donde la justicia es un bien indispensable

a alcanzar.

CONCLUSIONES

A lo largo de estas lineas se ha rememorado uno de los capitulos mds dolorosos de
la historia mexicana del siglo xx: la llamada guerra sucia, su secuela de violencia y
conculcacién de los derechos humanos.

La detencidn ilegal de los disidentes politicos fue conocida y denunciada gracias
a la tenacidad de las madres y familiares que no se han cansado de buscarlos, exigir su
presentacién con vida y el castigo a los culpables de tales abusos. La participacién de
las madres en estas bsquedas ha sido fundamental tanto para el propio movimiento
por la defensa de los derechos humanos y las libertades democréticas, como para la
transformacidn, a veces contradictoria de su identidad como mujeres-madres (Maier,
2001). En este proceso de indagar y reclamar el paradero de sus seres queridos,
algunas de ellas se vieron forzadas a cuestionar su condicién femenina, que, por usos
y costumbres patriarcales, les asigné un lugar en el mundo a partir de su capacidad
procreadora y de cuidado.
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El caso de dofia Rosario Ibarra es emblemdtico de una transformacién inesperada y
radical, pues a confesion expresa de la propia Rosario, de ser una “ama de casa y madre
feliz”, el secuestro de su hijo la arroj6 al mundo de la politica y de la violencia, donde
ella, como tantas otras, se volvié investigadora, abogada, organizadora, convirtiéndose
en un nuevo tipo de madre: “ni sumisa, ni devota” sino comprometida y “luchona”.
En 1972, esta sefora de clase media acomodada nunca imaginé que a raiz de una
tragedia familiar, tendria que abandonar su hogar y, diez anos mds tarde se convertiria
en la primera mujer mexicana en buscar la presidencia de la Republica, la cual no
obtuvo, pero si la posibilidad de intervenir de manera fundamental en la defensa de
los Derechos Humanos como legisladora en nuestro pais.

Han transcurrido casi cincuenta anos de la sangrienta “guerra sucia”, y
muchas de sus victimas, como Jests, el amado hijo de Rosario, siguen desapare-
cidos como los 43 estudiantes de la Normal de Ayotzinapa y otras mds de 70 mil
personas de edades diversas, que en este siglo su ausencia forzada ha ensombrecido
la vida de las familias que los buscan y esperan rescatar del crimen organizado o
del mismo Estado. Hoy, como ayer, son las madres que en biisqueda incansable
recorren hospitales, comisarias y ahora cavan en fosas clandestinas. La transicién

democrdtica iniciada el primero de julio de 2018 tiene como tarea impostergable

terminar con la impunidad, buscar y encontrar a los miles de desaparecid@s.

iiVivas/os los llevaron, vivas/os los queremos!!
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LA MANANA NACIO ROTA (O EL DESCUIDO DE DIOS).
RECORRIDO NARRATOLOGICO EN EL ABECEDARIO,
LA CIUDAD Y LOS DIAS (NOVELA DE MEXICO 1968)
DE JENNIE OSTROSKY

Blanca Aurora Mondragon Espinoza’
INTRODUCCION

Una panordmica de la literatura latinoamericana contempordnea, de acuerdo con la
historia literaria, me hace ver que existen muchos mds escritores que escritoras; este es
un fenémeno que se repite en la literatura mexicana, principalmente en la narrativa.

A partir de Sor Juana Inés de la Cruz hay un vacio hasta el siglo xx, en el que se
empieza a hablar —hacia la primera mitad—de Maria Enriqueta Camarillo, Margarita
Michelena, Pita Amor y Concha Urquiza (de Josefa Murillo se sabe poco), todas ellas
representantes de la poesia lirica. En la narrativa el vacio es més patente.

Posteriormente aparece en escena la enorme figura de Rosario Castellanos, que se
introdujo en el campo de literatura con gran fortuna tanto en el texto lirico como en
el narrativo; Elena Garro, Marfa Luisa Puga, Inés Arredondo, Emma Godoy, Elena
Poniatowska y Josefina Vicens, entre otras, enriquecieron después el mundo de la
narrativa mexicana.

Actualmente, en el siglo xx1, existen poetas y narradoras en todas las latitudes del
pais y se evidencian los esfuerzos por darles la voz y el foro en distintas antologias y
trabajos de investigacién, asi como en espacios publicos.

En este contexto, es mi interés promover y difundir parte del trabajo literario
de Jennie Ostrosky —poeta, dramaturga, narradora y ensayista— a través de una
particular manifestacién literaria: £/ abecedario, la ciudad y los dias, relato que destaca
por su construccién e intensidad narrativa, con el fin de poner en perspectiva su valor
literario, en el panorama de la literatura mexicana contempordnea.

El abecedario, la ciudad y los dias se distingue por los modos de enunciacién del
discurso, tan propios del siglo xx: fluir de la conciencia y mondlogo interior; las
variaciones temporales, intertextualidad, riqueza de imdgenes liricas dentro de la
narrativa y desplazamiento de la funcién narrativa, entre otros recursos.

' Universidad Auténoma del Estado de México, Instituto de Estudios Sobre la Universidad: bamondragone@
gmail.com
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En entrevista personal, la propia escritora comenté que E/ abecedario. . . fue escrito
al inicio de la década de los setenta, aunque se publicé hasta 1981, y es una secuela,
tanto histdrica y literaria como emocional, del movimiento estudiantil de México
1968 y sus desencantos.

Es importante, ademds, observar el tratamiento del tema relacionado con los
conflictos interiores de los personajes, la confrontacién ideoldgica y el desaliento, con
respecto al mencionado movimiento de México 1968.

Relato literario contempordneo, El abecedario, la ciudad y los dias se descubre
—dijimos— lleno de imdgenes liricas, lo cual responde al planteamiento de que no
existen los géneros puros; también permite descubrir cémo actia el narrador, desde
qué voz y punto de vista enuncia el discurso, para revelar la conciencia de un personaje
en el acto de evocar e imaginar una historia en la que participé o fue protagonista.

Finalmente, la inclinacién por el tono, el ritmo y la intensidad narrativa, y el
saber que las inflexiones y variaciones de la voz del narrador y las distintas perspectivas
apoyan la informacién del discurso narrativo, llamaron poderosamente mi atencién
para hacer el intento de penetrar en la espesura literaria que representa E/ abecedario,
la ciudad y los dias de Jennie Ostrosky.

En esta indagacién se detecta el proceso de trastorno mental de la protagonista
—de la locura a la lucidez—, provocado por la matanza del 2 de octubre de 1968, en
la Plaza de Tlatelolco, en la Ciudad de México.

Uno de los aspectos que animé este proyecto fue el saber que la narratologia
(concepcién tedrica utilizada)® y sus conceptos son tdnicamente herramientas
mediante las cuales se posibilita el estudio y descripcién de los textos narrativos, con
el fin de que los resultados puedan ser accesibles a otros lectores o investigadores, sin
el compromiso, como apunta Bal (¢fr. 1990, pp. 11-12), de que la teoria deba ser una
especie de mdquina generadora de conclusiones tnicas y adecuadas para cada texto,
puesto que no existe una sola y correcta descripcién de la obra literaria.

Sabemos que la narratologia tiene una connotacién no siempre agradable:
“cualquier texto literario simplemente se divide en sus partes, de acuerdo con ciertos

mecanismos narrativos, y se inserta en una especie de esquema rigido que permite

Pozuelo Yvancos la define asi: Con esta denominacién se ha querido constituir una ciencia general del
relato, en cierta medida auténoma respecto a otras realizaciones de la Poética Lingiiistica o Semiética
Literaria y enormemente ambiciosa, puesto que su objeto —el relato—es una realidad que atraviesa la
mayor parte de las realizaciones de nuestra cultura (Pozuelo, 1992, p. 226).
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sacar conclusiones similares”; sin embargo, el propio Genette dice: “...no veo por qué
la narratologia deberia convertirse en un catecismo que tuviera, para cada pregunta,
una respuesta en la que hubiera que marcar si o no...” (1999, p. 51).

Efectivamente, esta teorfa no es un catecismo y podemos afirmar que en £/
abecedario, la ciudady los dias no hubiera sido posible aplicar el procedimiento descrito,
puesto que es una novela muy particular, en la que el recorrido del narrador no es
claro ni explicito, por lo que requirié de un estudio muy cuidadoso para descubrirlo.

Con el acercamiento narratolégico del texto se pretende ofrecer una posible
descripcién, propuesta que se expone a otros lectores con el fin de ser discutida;
ademds, tiene la ventaja de estar formulada a partir de una teoria sistemdtica, lo cual
la enriquece y permite su discusién académica.

El resultado de este trabajo, como plantea Todorov, tiene también su dosis de
interpretacion, aunque siempre justificada por los mecanismos del texto y con el
rigor que propone la teorfa, considerando que la reflexién teérica que no se base en
las obras existentes es estéril e inoperante, pero al mismo tiempo, el estudio de una
obra concreta, desde el punto de vista de la teoria narratolégica, solo puede realizarse
utilizando las herramientas de la doctrina (¢fr. 1975, p. 20).

El planteamiento de esta propuesta es el andlisis de la obra literaria anotada,
que deviene en una interpretacién que parte de la reflexién narratolégica, con unos
resultados —espero— satisfactorios para la academia y para el lector.

DE LA LOCURA A LA LUCIDEZ

El texto narrativo El abecedario, la ciudad y los dias® es una obra que hace referencia
a la matanza estudiantil del 2 de octubre de 1968 en Tlatelolco, en la Ciudad de
México, a la manera del relato que prevalece en el siglo xx (“YO-yo-TU” y “YO-ti-
TU”) y no a la usanza del relato canénico predominante hasta finales del siglo xrx
(relato tradicional “YO-é-TU”), en el cual el narrador se hace cargo directamente de
la destinacién y verbalizacién del discurso; es decir, expone una historia ocurrida a
una persona distinta y se dirige a un destinatario explicito, marcando claramente su
distancia con los personajes.”

> Ostrosky (1981), toda vez que se hagan citas textuales de la obra en estudio, se anotard Gnicamente la
pagina.

4  El relato canénico se distingue por un YO (narrador, destinador) que habla de EL (tema o asunto) a
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Sobre el modelo del relato canénico, tradicional, £/ abecedario... da un giro
tal que el lugar de la tercera persona es ocupado por la primera, principalmente;
este modo de referir es dominante en la carta, el diario, la conversacién intima, el
mondlogo, como lo expresa Filinich (¢fr. 1997, p. 56).

El abecedario. .. es una especie de “diario” o “memoria” en el que la protagonista
va plasmando sus recuerdos y vivencias, y el “él” es sustituido por el “yo”, de manera
que existe un desplazamiento de la funcién narrativa, como plantea la investigadora:

Dado que el lugar correspondiente a la tercera persona propia de la historia puede estar
ocupado por los otros pronombres (yo, td 0 él —no la tercera persona convencional sino
la forma que puede evocar una primera o una segunda persona—) hay, en estos casos, un

desplazamiento de la funcién narrativa (Filinich, 1997, pp. 59-60).

En este desplazamiento, observamos en nuestro texto como el narrador hace que
sus personajes realicen actos discursivos mentalmente tales como hablar, pensar,
escribir o dejar que fluya su conciencia; entonces, les permite usurpar su funcién de
verbalizacién casi totalmente (¢fr. Filinich, 1997, pp. 59-60).

Lo anterior permite ir vislumbrando a un narrador posiblemente con voz
autodiegética, que tiene como centro de la historia al “yo”, focalizacién interna y
modo de enunciacién interior (fluir de la conciencia y mondlogo interior). El
narrador, a través de estos aspectos, permite, de entrada, identificar a un personaje con
un trastorno mental importante y, luego, su proceso hacia una posible recuperacién.

Consideramos necesario exponer que son tres los personajes fundamentales: la
protagonista, eje de nuestra atencidn en este estudio, mujer sin nombre, aunque en
el tercer capitulo su madre le da el apelativo de “hija” y en el cuarto su amante el
de “venada” (con mindscula), a quien denominaremos de ese modo o simplemente
“ella’; “la madre”, que aparece brevemente en el capitulo III, pero es fundamental
para cohesionar la historia; y un personaje varén, “el zurdo” o “él”.

El narrador, a través de estos tres personajes, quienes, vale decir, pricticamente
se apropian de la voz, da cuenta de un discurso que fluctta, principalmente, entre el
fluir de la conciencia y el monélogo interior, y a través de este discurso nos permite
discernir —ya dijimos— el proceso de trastorno mental que sufre “ella”.

un TU (narratario, destinatario), en el universo ficcional; sin embargo, en el relato contempordneo esta
actualizacion de las personas gramaticales se presenta de diferentes maneras en cuanto a la tercera persona
(El), que puede convertirse en yo, ti o conservar un él (¢fr- Filinich, 1997, pp. 54-56), sin dejar de ser el
“objeto del que se habla”.
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1. Recorrido del narrador’

El respeto alos mecanismos del texto estudiado es el principal axioma de la narratologia;
por tanto, fue el punto de partida para el andlisis de E/ abecedario, la ciudad y los dias,
relato muy complejo debido a la presentacién del discurso, y los recursos narrativos
utilizados: modo de enunciacién, variaciones temporales, intertextualidad, riqueza de
imdgenes liricas y desplazamiento de la funcién narrativa.

Esta complejidad narrativa no permitié, de inicio, detectar los mecanismos
textuales; aunque sabemos que el narrador es el hilo conductor capaz de esclarecerlos,
no fue tarea ficil: se analizé cuidadosamente —una y otra vez— su recorrido, primero
de manera general para poder ubicarlo, y posteriormente a través de focalizacién, voz
y modo, para percibir mds claramente su funcionamiento.

Tras un primer andlisis fue necesario realizar diversos esquemas que pusieran de manifiesto
el recorrido del narrador y su posible interpretacion; para ello se observé el comportamiento
por capitulo, lo que permitié el acercamiento de una manera mds concreta y acertada.

De lo anterior surgié el cuadro de anilisis, base para el estudio de las categorias
senaladas. A través de él fue posible percibir al narrador, que revelé los conflictos
internos de la protagonista, su proceso de trastorno mental y su recuperacion.

A pesar de la complejidad anotada y del comportamiento de inicio incomprensible,
el narrador recorre sistemdtica y regularmente los capitulos; lo meritorio estriba en
que —aunque permite una lectura fluida e intensa— no se deja ver ficilmente ni
permite acceder directamente a sus rincones: opone verdadera resistencia.

A continuacién, se expone el recorrido general del narrador en las tres funciones

estudiadas: voz, focalizacién y modo;® de entrada en el cuadro de andlisis y

“El narrador es el sujeto de la enunciacién del discurso [...] es el ‘yo' en torno al cual se organizan todas
las otras instancias discursivas” (Beristdin, 1984, p. 108), es la figura central de una teorfa del relato y
objeto de la principal “actividad” en el pacto de comunicacién narrativa; es una instancia generadora del
relato que existe Ginicamente en la realidad intratextual y tiene la responsabilidad de administrar desde la
ordenacién del material de la historia en un discurso narrativo hasta el uso de procedimientos sistemdticos
comunes, como la perspectiva, la voz, la temporalidad (Pozuelo, 1992, pp. 240-241) y la espacialidad.
Debemos insistir en que el narrador del relato literario se localiza dentro del texto y debe ser estudiado por
sus manifestaciones discursivas; es decir por los procedimientos y mecanismos narrativos evidenciados en
el discurso: “no hay discurso narrativo-literario sin narrador” (Prada, 1989, p. 350).

Las categorias operativas que se mencionan parten de la teorfa narratoldgica y de diversos narrat6logos,
como Pouillon, Todorov, Genette, Tacca y mds actualmente Filinich y otros. Pouillon (¢fr. 1970, pp. 58-
94) propuso una clasificacién de los aspectos del relato; posteriormente, Genette replantea la propuesta de
Pouillon y Todorov y afiade algunas precisiones: propone una focalizacidn cero o relato no focalizado para
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posteriormente en la explicacién detallada de cada categoria.

Capitulo
1 11 III v A\ VI
Categoria
. YO-yo-TU
Tipo de relato . . . . .
. YO-yo-TU YO-yo-TU YO-yo-TU YO-yo-TU YO-yo-TU
predominante .
YO-é-TU
En “ella”
Interna
Interna Interna Interna Interna Interna
Focalizacién
En “ella” En “ella” En “¢I” En “ella” En “ella”
Interna
En su madre
Voz Autodiegética | Autodiegética Autodiegética | Autodiegética | Autodiegética
Heterodiegética
Fluir de la
conciencia
Modo de Fluir de la Fluir de la Mondlogo Mondlogo Mondlogo
enunciacién conciencia conciencia interior interior interior
Mondlogo
interior

Fuente: Elaboracién propia, basada en el modelo de Filinich (1997, p. 56).

Como podemos observar, a pesar del tono caético delanovela debido alarepresentacién
de la vida interior de la protagonista, el narrador se comporta de un modo regular, en
oscilaciones que permiten comprender la estructura general y, sobre todo —con base
en el modo de enunciacién— seguir su proceso de trastorno mental, desde la “locura”
hasta la “lucidez”.

Entrecomillo estos conceptos porque ni uno ni otro son definitivos en el texto; es
decir, la protagonista estd afectada tanto por el sentimiento de fracaso y el desaliento
por sus ideales perdidos a causa del movimiento del 68, como por la tortura a la que
fue sometida como presa politica; pero no estd propiamente loca, tiene lapsos en
los que recupera, o quiere recuperar, la cordura. La lucidez también es relativa en la
venada, es solo aparente, porque ella nunca acepté, en su interioridad, el claudicar de

su lucha y, al fin, un dia improvisard su muerte.

la primera categorfa, una focalizacién interna (fija, variable o multiple, segin la cantidad de personajes
que aporten la visién de uno o diversos acontecimientos) para la segunda y una focalizacién externa para

la tercera (¢fr. Genette, 1993, pp. 46-52).
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El cuadro nos permite advertir que el tipo de relato predominante es el “YO-yo-
TU”, como se ha venido apuntando. A decir de Maria Isabel Filinich, el narrador
destina su discurso, pero lo verbaliza en un “yo”, habla de un “yo” al que le ha sucedido
una historia.

En general, apreciamos al narrador verbalizado en un “yo”, la venada, excepto en
el cuarto (en el que se verbaliza también en un “yo”, el zurdo) y en parte del capitulo
III. Este dltimo es fundamental para el discurso, y puede percibirse en el giro que da
en todas las categorias; en este caso, el narrador toma sus funciones “originales”, al
ser el YO que relata a un TU los hechos sucedidos a una tercera persona (EL); por lo
tanto, adopta el tipo de relato de “YO-¢-TU”.

El primer aspecto importante analizado desde este punto de vista es que la novela
estd relatada, principalmente, desde la subjetividad de los participantes, lo cual ya nos
da indicios de la focalizacién parcial del narrador; es decir, posee solo la informacién
de los personajes; lo que Todorov llamarfa “visién con” o “Narrador=personaje”;
Tacca, “narrador equisciente” y Genette, “focalizacién interna”.

Desde este momento, el tipo de relato predominante también hace pensar que se
narra una historia propia, lo que nos incliné a presuponer la homodiégesis, aunque
sabemos que la persona gramatical no siempre corresponde con la voz narrativa; sin
embargo, en este caso, la oposicién dual “yo- no yo”, la participacién-no participacién
del narrador en los hechos relatados se relaciona directamente con la voz.

A sabiendas de que se debe analizar la “actitud narrativa”, a decir de Pozuelo
Yvancos, y no la persona gramatical, se definié la voz como predominantemente
autodiegética, puesto que el narrador no solo participé en los hechos, sino que le
sucedieron a él, en este texto, a “ella” y en el cuarto capitulo a “¢l”.

Todos estos indicios proporcionados, en primera instancia, por el tipo de relato
que tenemos en las manos, tras un andlisis mds exhaustivo se fueron comprobando

uno a uno, como se detalla a continuacién:

A. Mirar la conciencia
Una vez analizado lo anterior proseguimos con la focalizacién, que, efectivamente,
bajo las categorias operativas de Genette, resultd ser interna, en la modalidad de

“mltiple”.
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Focalizacién’ interna multiple. Recordemos que el narrador tiene este tipo
de focalizacién cuando relata un mismo acontecimiento desde varias perspectivas,
ubicdndose en la conciencia de dos o mds personajes; en ese sentido, en £/
abecedario, la ciudad y los dias el narrador mira los hechos a partir de tres conciencias
fundamentalmente: la venada, su madre y el zurdo.

Como podemos distinguir en el cuadro, en los capitulos I, II y III el narrador
focaliza en la conciencia de “ella”; aunque en el tres da un giro repentino y se
introduce a la de su madre; de esta manera complementa y da coherencia a la
historia, dado que, en tanto equisciente, solo puede transmitir la informacién que
posee cada personaje; por tanto, la focalizacidon en una y otra permite integrar el
relato.

Para ilustrar lo anterior ejemplificamos con algunas citas:

Capitulo I

Mi nombre lo puedo “comprobar” en el acta oficial que me confirma “viva” sélo por haber
nacido en un pais que extiende actas para poder estadisticamente ratificar los nombres de
los vivos y de los muertos... pero, ;a los muertos en vida, a los que deambulamos entre
el horizonte y la angustia, entre la mediocridad y la intuicién, a los que sélo podemos
crear a medias, a los heridos de penumbra, a los sobrevivientes de ninguno y de todos
los naufragios, a los que llevamos la ciudad y los dias a cuestas, quién, quién, quién nos

registra? (p. 23).

Capitulo II
...Y aqui estoy con mi debilidad poseida por el ritmo. Aqui estoy de regreso de la pesadilla,

sin Dios, sin amo, sin ti, de bruces, muerta de sed, sobre la misma orilla (p. 44).

Capitulo III
Quisiera tener una memoria aunque fuera de vidrio o de hielo en vez de este muro

de paradojas formado de pieles anénimas carcomidas por la humareda, quemadas en el

Cuando se lee una obra de ficcién no se tiene una percepcién directa de los hechos de la historia, sino que
es mediatizada por la percepcién del narrador, por su mirada. Generalmente, la percepcién del narrador
es denominada perspectiva, punto de vista o focalizacion, y se refiere a la relacién existente entre el narrador
y los hechos narrados, la cual marca el procedimiento discursivo de la presentacién de la historia (cfr.

Todorov, 1999, p. 183).
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veneno del ambiente, calcinadas en el polvo de la ciudad, de esa ciudad que llevo a cuestas

como una cicatriz mds (p. 51).

Hasta aqui, como puede observarse, el narrador ha focalizado en “ella”, desde su
interioridad, puesto que los anteriores no son actos elocutivos sino pensamientos,
reflexiones; en fin, la representacion del fluir de su conciencia.

Entonces, los hechos estdn narrados, hasta ahora, desde el punto de vista de
la venada; por lo tanto, son —se ha dicho— parciales, subjetivos y, ademds, como
podemos percatarnos en las citas, proporcionan indicios acerca de la autodiégesis y
del modo de enunciacién interior.

En este ltimo capitulo, repentinamente, el narrador focaliza en la madre,
quien refiere a un virtual narratario, otra hija, los hechos sucedidos, pero desde una
mirada muy distinta, porque no es una historia en la que haya participado y, aunque
evidentemente estd alterada, no llega al punto de trastorno de “ella”.

—HIJA NO ENCONTRAMOS A TU HERMANA, LA HEMOS BUSCADO ENTRE
LA GENTE QUE QUEDABA Y EN LAS CASAS DE TODOS SUS AMIGOS.
TODO MUNDO LA VIO PERO NADIE DICE NADA; LA BUSQUE EN LAS
DELEGACIONES DE POLICIA, EN LOS HOSPITALES, EN LA CRUZ ROJAY, POR
AQUEL CONOCIDO DEL AMIGO DE TU PADRE, LOGRAMOS ENTRAR AL
CAMPO MILITAR NUMERO UNO, ;Y SABES QUE ME DIJO EL DESGRACIADO?
QUE SILA HUBIERA VISTO, DE INMEDIATO LA HUBIERA MANDADO A CASA,
QUE ALLI NO LLEGO NUNCA... ;COMO PODIA HABLAR AST EL INFELIZ?
DESCARADOL... SI NI SIQUIERA PODIAN RECONOCERSE LOS CUERPOS...
;COMO PODIA?... HABIA BRAZOS Y PIERNAS SUELTOS... (p. 52).

El narrador, entonces, realiza la primera variacién de perspectiva, que va desde la
conciencia de “ella” hacia la de su madre quien, por otro lado, aunque el narrador
destina su discurso, no tiene respuesta, pareciera estar hablando sola. En este tercer
capitulo la focalizacién va de una interioridad a otra, de modo intermitente; aunque
ya se dijo que la intervencién de la madre es muy breve.

El cuadro de andlisis también muestra que en el capitulo IV el narrador realiza
la segunda variacién importante en cuanto a focalizacién, porque se traslada a la

conciencia del zurdo, quien da cuenta de los hechos, desde su punto de mira.
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Sin embargo, al inicio de este capitulo es dificil discernir claramente el cambio

«z

de punto de vista (de “ella” a “é1”), porque el narrador, de pronto, relata fuera de toda

alusién genérica; por ello no se percibe, de entrada, en qué personaje se encuentra la

verbalizacién. Posteriormente, y tras una lectura atenta, se sabe que es en el zurdo:

Capitulo IV

Fui y soy el pobre imbécil de la familia, el “rebelde”, “el zurdo”, el “chueco”; el ingenuo
que no creyé en la cohesién de la ideologia como cemento del sistema sino que habia una
forma de cambiarla, de anularla... El que sintid, el que siente, que no se puede, no se
debe vivir en lo absurdo aun cuando se tenga la obligacién de aceprarlo... (p. 61).

[...]

...mi venada asustadiza, desbordada a veces, sincerisima, tristisima, encrucijada o
senda... y yo te ofa... y yo te deseaba... y yo te amaba en silencio hasta la muerte, hasta
esta puerta, mi mujer, mi ereccién, mi cueva, mi venada que hablabas de marxismo
como metodologia para la poesia y te aprendias, sin querer, todas las citas del Ché, de
Lenin y “tus” poetas y te desgastabas y te perdias en tus contradictorias busquedas...
Tus busquedas, tus lecturas, tus rabias contenidas, tus raigambres clasemedieras... Tus
laberinticas esperas. .. algo de felino tenias: tu cautela, tu ira, tu desesperacidn, tu ansiedad
y sobre todo, mds que todo, tu resistencia... venada disfrazada de pantera... ya pasada
la furia que enrojecfa tus mejillas, te acurrucabas silenciosa, te echabas como yegua...

Pienso en ti, yegua, venada, pantera... (pp. 67-68).

Como puede apreciarse, la focalizacién del narrador en la conciencia del zurdo es

fundamental, puesto que percibe los hechos, si bien de un modo similar al de la

venada, también con una mirada mds objetiva; por otro lado, es muy importante

porque configura al personaje femenino muy claramente, de una manera que ni la

madre ni ella misma lo hicieron antes.

El capitulo IV es focalizado en su totalidad en la mente de “él” para, enel Vy VI,

volver a ella, como se observa en el cuadro y en las citas siguientes:
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nuestra lucha fue una pesadilla —un mal aire que pasa—... (p. 79).
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Ahora tendré que aprender la alquimia de cerrar las visceras lancinadas para convertir
en luz las llaves oxidadas; tendré que aprender a zurcir el temblor, a rellenar el ttero
desgarrado y un dia, acaso, cuando nadie quiera recordar este tiempo, podré parir una
existencia a deshora... (p. 81).

...mientras tanto, habrd que recuperar el equilibrio, aunque sea ficticio (p. 82).

En el tltimo capitulo, que hace las veces de colofén, la focalizacién se instala en la
venada, una venada con un tipo de discurso coherente, tranquilo, pero no por ello

menos doloroso.

Capitulo VI

Ahora corrijo textos en una oficina impecable. Escritorio de vidrio, silla giratoria y ldpices
de colores que uso segtin la falta. Hay quienes me consideran afortunada porque tengo
oficina privada con muebles blancos donde puedo trabajar cémodamente y hasta escuchar

musica o tomar café (p. 99).

La novela empieza con un narrador que focaliza en la interioridad de ella y asi termina.
La focalizacién maltiple permite armar la historia completa, pues desde la conciencia
de ella dificilmente se podria cohesionar; de este modo se comprende la estructura

general del texto narrativo.

B. “Eso” me sucedi6

La voz, sabemos, se refiere a la instancia que relata los hechos y desde qué
ubicacién lo hace; es decir, da cuenta de la participacién-no participacién del narrador
en ellos. El narrador autodiegético, recordemos, se evidencia si, ademds de contar los
acontecimientos desde dentro, se refiere a su propia historia.

El recorrido general del narrador en esta categorfa también puede percibirse en el
cuadro de andlisis: la voz autodiegética predomina en la novela y —como apuntamos
anteriormente— el narrador se comporta de una manera muy regular de acuerdo con la
focalizacién y el tipo de relato, puesto que es otra vez en el tercer capitulo en donde presenta
una variacion hacia la heterodiégesis, cuando aparece el discurso de la madre, quien no
participé en la historia, pero relata parte de los acontecimientos, desde su interpretacion.

233



Blanca Aurora Mondragén Espinoza

En el capitulo IV es muy interesante observar cémo el narrador continta con
la voz autodiegética pero, al cambiar la focalizacién a la conciencia de “el zurdo”, se
verbaliza ahora en él. Cabe puntualizar que el tipo de voz no cambia, porque este
personaje da cuenta de una historia de la que fue también protagonista —su propia
historia— y posee informacién valiosa para comprender la estructura de la novela.

Voz autodiegética

En los capitulos I, II y parte del III la voz corre a cargo de un narrador autodiegético
que da a conocer, mediante una serie de referencias, no de manera explicita, el
trastorno mental de “ella”, causado por un “eso” que le sucedié y “los demds” se
empefan en negar, en borrar todo vestigio, hasta el punto de llevarla a la impotencia
y a la desesperacién.

Este tipo de narrador da cuenta, en general, de varios factores fundamentales
a lo largo de la novela: 2) le sucedié un “eso” no aclarado, no definido m4s alld del
“abandono de Dios” y “el alba rota”; 4) el rencor a ese mismo Dios que le defraudé en
un ideal supremo que ella deseaba lograr més alld de su ser; ¢) ella estd profundamente
unida a un amante ausente a causa del mismo “eso”; ) la desesperacién de morir
viviendo; ¢) es una lectora-escritora de literatura, una mujer culta con inclinaciones
hacia otras formas de arte: masica y pintura, y f) habla del abecedario, la ciudad y los
dias como elementos inseparables de su ser, aspectos que se verdn reafirmados en cada
capitulo.

En tanto narrador autodiegético y con focalizacién interna, el narrador solo posee
—dijimos— la informacién del personaje, y la va administrando lentamente de tal
modo que, al término del primer capitulo e inicio del segundo, apenas logra delinear
rasgos mds alld de su trastorno mental y de que es mujer, una mujer dolida por el
“abandono de un Dios” quien, en “un instante de abulia’, permitié que la “mafiana
naciera rota’.

Ejemplos de la voz autodiegética:

Capitulo I

Si, hay quienes logran saberlo con certeza y otros que s6lo alcanzardn a vislumbrarlo pero

« b ’ . . . .
eso” sucede y todos los demds lo ignoran porque no quedan ruinas; nuestra propia niebla
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se encarga de borrarnos (es algo casi tan natural como nacer o morir) y no nos damos
cuenta (p. 14).

Estoy tan consumida por mi propia niebla, por esos humos en mi enterrados que van a
borrarme... van a borrarme... van a borrarme; estoy tan aterrada, que el paso de mis dias
se confunde con el piso de tus suefios y con el peso de esos gritos redondos y mudos que

en ciertos tramos de la espiral escucho... (p. 27).

El segundo capitulo es medular porque el narrador descubre paso a paso aquel “eso”
que la memoria de la protagonista no puede ni quiere olvidar. A partir de muchas
referencias a la Ciudad de México (aunque nunca dice el nombre, pero si “Copilco,
el Ajusco, la Fiesta del Téxcatl, la Plaza, Cuicuilco, Ciudad Universitaria), tan odiada,
tan génesis de podredumbre, tan fracturada, tan cémplice, tan inhabitable; pero a la

vez tan amada, tan suya, la voz autodiegética dice:

Capitulo II
Esta ciudad y sus rafces fracturadas es tan mfa como esa mirada tuya aquella tarde. Esta
ciudad es parte de la duda y parte del profundo coraje porque, después de todo, nosotros

somos la imagen de nuestras ciudades y éstas llegan a ser tan intimas como las visceras (p. 32).

El narrador, que ha cedido la funcién de verbalizacién en todo momento, sabe que
la ciudad es complice de “eso”, pues se tragd los vestigios de su historia, historia
referida gradualmente por la voz desgarrada, en medio de un torbellino de ideas que,
de pronto, torna el discurso casi incomprensible. Sin embargo, se descubre “eso”:
la matanza de estudiantes en la Plaza de Tlatelolco; el narrador va dejando fluir la

informacién hasta aclarar los hechos:

En la mitad del cielo habia esa noche una senal roja de fuego, una trampa, un surco en el
firmamento. Después los tiros. Después el desconcierto. A correr. A dispersarse. Los tiros
acorralando. Los cuerpos en el suelo, en las puertas, en las cajuelas (p. 35).

En las cajuelas de los autos faltaba el aire. Era un letargo sin suefio. Era el aviso. Era
la asfixia. Era el esparcimiento de las demds noches sin vida, la profecia de la muerte

asimilada a la “prosperidad” del sistema y sus gerentes (p. 36).
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Al escurrirse el rio de sangre se hizo la lamentacién de los muertos, se quemaron caddveres
y miembros sueltos estampados por doquier: brazos, rostros, piernas, intestinos dispersos
en tdneles y piedras, en el recuerdo del templo, de la ciudad, de la plegaria y del pueblo que

se hundfan, que se hacfan ceniza, que se iban a otro horizonte; a otro reino se iban (p. 36).

Hacia el capitulo III, la voz inesperadamente se convierte en heterodiegética cuando
se percibe la presencia de otra mujer, madre de “ella”, a quien el narrador cede la voz
para contar los hechos que cohesionan una historia ajena y en gran parte desconocida;
desde esa voz se dirige a un “alguien” casi intangible: otra hija.

De manera intercalada entre la autodiégesis y la heterodiégesis el narrador da
sentido a los hechos. A pesar de que predomina la voz autodiegética, esta otra es
imprescindible para dar mds informacién desde fuera de la mente de la venada.

...NO DESCANSARE HASTA SABER QUE FUE DE ELLA. ES POSIBLE QUE
LOS MISMOS QUE LA CALIFICAN DE DESAPARECIDA LA TENGAN EN
ALGUN SOTANO, EN ALGUNA CARCEL, EN ALGUN PROSTIBULO... NO
CLAUDICARE, LA PREFIERO MIL VECES MUERTA QUE TORTURADA...
NO DEJARE DE BUSCARLA, CUANDO MENOS HASTA NO TENER LA
COMPLETA CERTEZA DE QUE ESTA MUERTA... (p. 55).
[...]

AHORA SI EMPIEZO A CONVENCERME DE QUE ESTA MUERTA, ;DONDE
HABRA ENTREGADO LA CALMA ESA HIJA MIA? ;DONDE HABRA CORRIDO
AQUELLA TARDE? ;HABRA IDO A LAS TRES CULTURAS? ;SE HABRA
QUEDADO EN LA UNIVERSIDAD? ;SE FUE AL ZOCALO? (p. 57).

Esta voz heterodiegética desaparece pronto, pero deja su huella imborrable por la
certeza de los hechos; quizd en el discurso de “ella” podria haberse dudado, debido
a la incoherencia reflejada por el desbordamiento de su interioridad, pero ante estas
declaraciones poco puede objetarse.

En el cuarto capitulo reinicia la voz autodiegética, pero ahora desde “¢l”, que
cuenta parte de la misma historia: la matanza de Tlatelolco y sus consecuencias, la

cércel y la tortura:

236



La mafana nacié rota (o El descuido de Dios). Recorrido narratolégico en E/ abecedario, ...

Ahora sé que acaso los otros —esos otros que nos daban forma al ser vacios— tenfan
“razén”... Ahora sucede que el zurdo, el idiota, la oveja negra de la familia, el “eterno
desubicado” no sabe con exactitud en dénde lo pusieron (p. 62).

[...]
“Me metieron una rata’, me escribiste, y yo apreté el gatillo, pero me salvaron... Ahora
pienso en ti y por ti me aguanto. Resistiremos, venada, ya verds, porque nuestro desprecio
es eso: Tus cuencas vacias de ldgrimas que encendian su simia furia... Esa sola palabra:
resistencia (p. 60).

[...]
...y entonces me dan ganas de cambiar todas estas lineas por un relato estructurado, con
brillante adjetivacién y alternaciones entre la realidad y la imaginacién; hablar por ejemplo
de los gritos del compafiero que en alguna otra cdmara se deshoja o descarna y ponetle
a esa voz incdgnita rostro, nombre y trayectoria... —yo mismo serfa un personaje— y
entonces escribir eso que los conocedores llaman “novela social”. Si, escribir para irme sin
las manos vacias, para que los nifios del futuro (no) digan que este tiempo nunca existid,
para dejar aunque sea un grito, para desenmascarar una realidad, acaso ain sea tiempo.
Para dejar aunque sea un epitafio en la tumba que no tendré, una cifra: En México hay

torturados... (p. 72)

En los capitulos V y VI continta la voz autodiegética, verbalizada en “ella”; a través de
esta voz el narrador nos anuncia a una venada desolada, m4s consciente de la situacién

que vivid, con una aceptacién dolorosa:

Vacia, abortada, desollada, me pongo a escribir para prenderme a la tltima congruencia,
dar respiracion artificial a la memoria y forzarla a evadir el desplome... Antes, las palabras
flufan en un doloroso caudal de cuestionamientos; los vocablos eran simplemente
expulsados por la pluma a pesar del dolor del parto y de la duda; hoy la escritura es un
temblor que se traduce en dltimo resorte de la voluntad para traer junto a mi a todos
los que yo he querido... para que algo de mi permanezca en ellos cuando yo me vaya o
enloquezca o sea otra (p. 83).
[...]

Estoy aqui erigiendo un esfuerzo sobrehumano para que no se me escape lo vivido,
para que eso sostenga la esperanza de salir y haga retornar a mis huesos la voluntad

inconsciente de conducir un cuerpo por la vida... debo concederme, cuando menos
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ahora, el prado verdecido del descanso terreno, debo aceptar el sitio donde estoy por
accidente —inica divinidad razonable— y pensar que esta etapa es menos dificil que las
anteriores; debo sentir que estar viva es, después o antes de todo, un privilegio... (p. 83).
Si, he reconstruido mds o menos el orden de las cosas: nuestra detencién, tu desaparicidn,
mi estancia en un sétano ligubre cuya locacién exacta no ubico y la presencia borrosa
de Carlos cuando me dijo que te habian torturado pero que adn estabas vivo... a Carlos
lo vi aqui, estaba vestido de enfermero y por poco no lo reconozco... Lo que no acierto
a descifrar es cdmo fue que llegué aqui, posiblemente me trajeron en coma, luego del

episodio de las ratas... (pp. 92-93).

Como se puede observar, la voz se torna pausada, coherente, producto de una mente
clara, indicio que revela el final del trastorno, y también de la novela. Sin embargo, la
recuperacion es ficticia, aceptada de manera temporal, porque quién sabe si es mejor
claudicar y vivir una vida “normal” o continuar en la tortura del hospital de locos o
morir; la venada estd segura de lo dltimo, no tiene redencién porque no aceptard la
pérdida de sus ideales y su identidad:

Capitulo VI

...pero entiendo la oscuridad secreta que a veces, como tronco seco, lanza inesperadamente
un retofio luminoso. He alcanzado la armonia de la desarmonia y conozco las texturas
blandas del delirio. Sé dénde estd el punto exacto que quebré los brazos de mi tronco, que
canceld la posible extensidn de mis ramas (p. 99).

[...]

Sé también lo que es estar en ese asqueroso hospital de locos, gimiendo tu hueco,
dudando de tu muerte y las versiones de tu desaparicién hasta que me dieron de alta y me
consiguieron este trabajo —lo que ellos llaman rehabilitacién. Sé que, a pesar de todo, un

dfa improvisaré mi propia muerte... (p. 100).

Con voz autodiegética y ecos dolorosos, el narrador deja ver que la venada, si bien
ha recuperado la lucidez, o cierta lucidez, lleva en si el sabor del fracaso y el vacio. El
vacio propio por la anoranza de ser aquella, anterior a “la noche de los gendarmes”;

el vacio porque jamds supo cémo ni dénde quedd su amante, porque lo tltimo que
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le dijeron es que lo torturaron, pero estaba vivo, shacia cudnto de eso? El vacio al

enfrentarse a un mundo que no era el suyo y en el que no crefa; ya no.

C. De la locura a la lucidez

El modo de enunciacién se refiere al aspecto verbal de la ficcidn literaria, al tipo
de discurso utilizado por el narrador para relatar los hechos, la manera en que estdn
expuestas las palabras que estructuran una historia; ademds, da cuenta de la distancia
interpuesta entre aquel y los personajes, a través del grado de exactitud con el que su
discurso los evoca.

Desde esta concepcién, en El abecedario, la ciudad y los dias el modo de enunciacién
juega un papel muy importante en la manifestacién del proceso de trastorno mental
de la protagonista, puesto que, a partir de la focalizacién y la voz, y a través del fluir de
la conciencia y el monélogo interior, el discurso mismo da a conocer el estado mental
de “ella” y su transformacion; es decir, consideramos que la primera modalidad expresa
el trastorno mental —que a veces referiremos solo como “locura’— y la segunda, la
recuperacién de la lucidez, en las acepciones que hemos mencionado.

La principal diferencia entre las modalidades de enunciacién anotadas, a decir de
Maria Isabel Filinich, se hace evidente porque en el “mondlogo interior” el texto posee
una estructura légica y morfosintdctica muy consistente, que expresa una percepcién
clara de la realidad dentro del universo de la ficcién, y en el “fluir de la conciencia” el
discurso se presenta desarticulado, con una asociacién libre —incluso ilégica— de ideas,
como pasarfan por la mente de los personajes, a la manera de un acto prediscursivo,
para mostrar el cardcter fragmentario y contradictorio de la experiencia perceptiva.

Si observamos el cuadro de andlisis nos percataremos de que en el modo de
enunciacién el narrador también se comporta de una manera muy regular, aunque
distinta de las otras categorias. Del mismo modo que focalizacién y voz, es en el
capitulo III en donde da el giro que empieza a cohesionar la novela, a través del
mondlogo interior; sin embargo, permanece en esta variacién hasta el final, a diferencia

de las otras categorias, que vuelven a su posicién de origen.

a. Torrente incontrolado de imdgenes
El modo de enunciacién en esta novela es la categoria mds dificil de analizar por el
caos en el que se presenta el discurso y, sin embargo, es fundamental porque imprime

el tono de angustia, miedo, impotencia, frustracién, ansiedad, trastorno mental en
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que se encuentra la protagonista en los primeros capitulos; asi como la aceptacidn,
tranquilidad, coherencia, claridad de pensamiento, resignacién expresados en los dos
ultimos.

El discurso en los capitulos I, IT 'y parte del III es caético. El fluir de la conciencia
se desborda en un torrente de ideas que son incomprensibles a la primera lectura; es
un desbordamiento de imdgenes impredecibles que corren velozmente ante la mirada
sorprendida del lector; incluso el lector atento o especializado muchas veces debe
volver atrds para tratar de entender qué estd pasando y hasta el segundo capitulo —y
mds de una lectura— darse cuenta de los acontecimientos y de la estructura del texto.

En el capitulo [, a través del fluir de la conciencia, el narrador muestra que “ella” se
encuentra en un estado de trastorno mental muy severo, debido —ahora sabemos—
a la matanza estudiantil de 1968 en la Ciudad de México, a la impotencia ante la
pérdida de sus ideales y del amado, y a la tortura brutal que sufrié como presa politica,
aspectos no precisados hasta ese momento.

Es importante puntualizar que en los tres primeros capitulos la desarticulacién del
discurso es al nivel de las ideas; es decir, la estructura morfosintdctica en los pdrrafos
es regular, generalmente, se considera que la novela tiene una escritura magistral; sin
embargo, la expresién compulsiva de imdgenes, el salto de un tema a otro entre los
parrafos, e incluso en uno mismo, es muy notorio y determinante para percibir un
estado fuera de lo normal en la conciencia de la protagonista.

Hasta entonces, capitulo III, en el que se presenta el discurso verbalizado en la
madre, las ideas fluyen de modo incongruente, entre pdrrafo y pdrrafo existe una
variacién de ideas casi incomprensible. El narrador habla de temas disimbolos en un
torrente de pensamientos cadticos que dan la percepcién de trastorno:

Capitulo I

Dios: jen un instante pudo haberse superado el abandono!, jen un instante! Pero la
madrugada nacié rota como mi guitarra y mi voz y mi niebla y la niebla de todos. Si, algo
de la niebla cantdbamos aquella vez, algo de la niebla hablaba aquel poema de Alberti;
recuerdo los versos que incansablemente repetiamos a manera de estribillo —me acuerdo
de tu mano en mi pecho, del roce de tus labios; el mundo era ese estribillo y ese estribillo
era nuestro. “Nieblas de pie y a caballo / nieblas regidas / por humos que yo conozco / en

mi enterrados, / van a borrarme... van a borrarme... van a borrarme...” (p. 16).
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[...]
Es esa “otra” vez. Es ese amor y esos dientes y esas ufias que no bastan. Es la fisura del
suefio. Es el alba rota. Es la niebla que galopa... Y no deja ruinas, s6lo deja esa espina
ligera que duele y se clava quiensabecomo y quiensabedonde... Y no deja ruinas (p. 16).
[...]
Y no quedan ruinas... jqué ficil! ;qué vértigo!... jqué dolor el de la diminuta herida!...
Y no quedan ruinas... jqué destino de parial... ;qué ficill... jqué risa!... Y no quedan

ruinas... jqué vientre tan seco!... jqué facill... ;qué asfixia!... jqué ndusea! (pp. 16-17).

Es muy dificil ejemplificar el fluir de la conciencia en El abecedario, la ciudad y los dias,
serfa necesario incluso citar pdginas enteras para que el lector pudiese percatarse de la
caracteristica referida; si se fragmenta se corre el riesgo de no percibir las variaciones
que en el texto completo se evidencian. Sin embargo, pueden enumerarse en general
las imdgenes que se evocan; la protagonista, hasta ahora sin nombre ni identidad, va
de la reflexion filoséfica, a la cita y repeticién de poemas y canciones, a los recuerdos
de “los otros”, a la niebla, al alba rota, a los vestigios, otra vez a la niebla, al agua en
cataratas... Y se repite muchas veces durante la novela.

Habla con un “alguien” intangible, se dirige a un Dios al que no perdona, enfurece;
habla del miedo, de venganza, de su amante, de su obsesion y sus necedades, de los
recuerdos del amor fisico, de la unién interior con sus ideales y con un amante, de la
vida y de la muerte; dijimos antes, salta de un tema a otro sin coherencia ni l6gica. Es
una forma sorprendente de relatar, en la que el narrador autodiegético deja brotar las
ideas en un intento —muy bien logrado— de borrar el acto discursivo, en la paradoja
de enunciarlo mediante el discurso.

En el intenso flujo de conciencia del que se hace cargo, el narrador incluye la
alusién a un cimulo de imdgenes liricas; dentro de sus recuerdos “ella” evoca poemas
de Jaime Sabines, Goytisolo, José Carlos Becerra, César Vallejo, Vicente Huidobro,
Sor Juana, Quevedo, Alberti; canciones de Paco Ibdfiez, Mercedes Sosa; hace mencién
de mitos como Sisifo o Tristin e Isolda; alusiones biblicas como el “Eclesiastés”,
“Jonds” o la mujer de Lot, ademds de la historia de México en la época de la conquista,
principalmente, lo cual confirma que la protagonista es una mujer culta: es escritora
y lectora especializada.

El capitulo II —se ha repetido— es la columna vertebral de la novela porque
expone la matanza de estudiantes; el narrador, que ha cedido la funcién de
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verbalizacién en todo momento en el fluir de la conciencia de la venada, “vomita” la
noche de Tlatelolco en medio de una avalancha de imdgenes liricas; entre el dolor de
la remembranza y la Historia se refiere a esa zona de ciudad destrozada nuevamente,
desde la época del México antiguo y la fiesta del Téxcatl, cuando Pedro de Alvarado
masacré a los nahuas desarmados y desprotegidos, hasta el momento de la danza roja.

Como golpes de bala, el narrador (en “ella”) cuenta su historia, relata aquel “eso”
que vivid, sufri6 y no se esperaba. Cual danzante en la plaza solo dispuesta a adorar al
Dios, no estaba preparada para la guerra. Sin armas —solo su voz y sus ideales— fue
aplastada, fueron aplastados:

Capitulo II
...tl y yo tendremos que recuperar nuestras imdgenes rotas —los otros de los otros que
una noche anterior al crepusculo de los gendarmes fuimos— en esta rabia de amarnos

como en el derrumbe —ya ni siquiera poder ser otros— o en lo eterno —ser estos otros que
atllan su otredad perdida (pp. 38-39).

Desde su interioridad, detalla aspectos de la matanza, que el lector de la Historia
de México capta y atiende, y el lector comun siente dolorosamente suyos y pueden
impulsarle a estudiar este parteaguas histérico de nuestro pais.

En medio de una avalancha de imdgenes acorde con el modo de enunciacién, el
narrador autodiegético informa, rescata la Historia, la mezcla, la teje y hace una sola:

la de los vencidos en la Plaza de Tlatelolco: 1520 y 1968 unidos en la misma sangre:

Era de noche y el helicéptero fingié que era de dia. Una voz fingié también la orden de
las balas. Era de noche y la voz no se vefa... Era la fiesta del T6xcatl... Era de noche y los
Dioses dormian. Ningtn rostro podia verse. Sélo la sangre corria, sélo la sangre y en la
frente, una nifia muy blanca y muy despierta los protegia y los guiaba a la victoria (p. 35).
[...]
La sangre oscura, la sangre cdrdena, la sangre noche en la noche. Las entradas obstruidas;
todo fuego, todo sangre en la Serpiente de los Mil Espejos. Todo reflejo de los ocho
presagios funestos que dieron comienzo con una enorme espiga de fuego en la mitad del

cielo (p. 35).
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[...]

Incendios y sefiales, voces de ancianas resucitadas acentuaban la lejania, pdjaros muertos con
espejos en la mollera flotando sobre las aguas anunciaban la sequia, la muerte del futuro,
el porvenir del polvo, el tiempo de los rayos sin truenos y de los canales sin agua (p. 35).

Hubo una noche en que esta ciudad traté desesperadamente de ser habitable y guardé
bajo su seno una promesa: la promesa del retorno del agua. Hubo una noche que parecié
romper de tajo con todas las esperas agolpadas. Hubo una noche. Hubo un estar al filo,
un casi despertar del agua que quedé congelado en pesadilla y pasé como un mal aire que

pasa. Hubo una noche, hubo un octubre, hubo un aullido (p. 37).

El narrador, dentro de la conciencia de la protagonista, enuncia, en un tono
excepcionalmente lirico dentro de un texto narrativo, los hechos que iniciaron su
trastorno mental; este tono se presenta también a través de la evocacién de “sus

poetas” y de poemas propios:

“Madre, viento [vientre], madre,
madre de la noche, muerte.
Sdcame de este infierno, madre,

sicame de esta noche, vientre.

Madpre, vientre, madre,
alguien me conté otro cuento,
sicame de esta trama, madre
y cuéntame mejor la noche
que pensabas el nombre

que ibas a ponerme.

“Madre, vientre, madre.

Quitame la rata que rasca

en mi vagina las paredes débiles;

que yo ya no diga, que yo ya no cuente,
que se me acaban las cuentas,
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que se me seca la muerte,
madre, vientre, madre (pp. 37-38).

A través de esta evocacidn lirica en medio del discurso, el narrador hace alusién,

por primera vez, a la tortura:
Sdcame de este infierno, madre...

Madpre, vientre, madre,
alguien me conté otro cuento,

sdcame de esta trama, madre... (p. 37).

Quitame la rata que rasca

en mi vagina las paredes débiles;

que yo ya no diga, que yo ya no cuente,
que se me acaban las cuentas,

que se me seca la muerte... (p. 38).

De esta manera informa que “ella” estd en un infierno, en otra trama nunca supuesta
y ahora insoportable, y que ha sido torturada, porque no se entiende de otra manera
la introduccién de ratas en la vagina. Este es el primer indicio de lo sucedido después
de la noche de Tlatelolco, causa directa de su trastorno mental.

El fluir de la conciencia, entre otros factores, imprime en la novela un ritmo y
una velocidad muy particulares; la rapidez de la lectura se torna vertiginosa, con una
cadencia lirica que también se debe a la puntuacién: muchos signos, comillas, guiones,
diagonales, tres puntos. La presentacién del discurso permite que el lector o no pueda
leer 0 no pueda detenerse debido a la impresién turbulenta y casi incomprensible de
los dos primeros capitulos.

Entre la desarticulacién de ideas termina dolorosamente el capitulo II: “eso” me
sucedid, grita el narrador que cuenta su propia historia; desde la conciencia de “ella”
grita la tortura de las ratas dentro de la vagina y trata de aferrarse al amante: td
existes, amante, yo existo. “...Y me dueles, me dueles compafero en la caspide de
la impotencia...”, y ademds “me dueles como pinza o corriente en la matriz” (pp.
43-44), y grita desde el fluir de la conciencia el abandono de Dios y se estremece y
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cae: “...Y aqui estoy con mi debilidad poseida por el ritmo. Aqui estoy de regreso a
la pesadilla, sin Dios, sin amo, sin ti, de bruces, muerta de sed, sobre la misma orilla”
(p. 44).

El capitulo III también se caracteriza por una fragmentacién, una intensa
desarticulacién del discurso. El narrador, en la voz del personaje, se toma la libertad
de asociar imdgenes, acontecimientos, percepciones y sensaciones, caracteristicas
todas del fluir de la conciencia.

Segtin Nunez Ang (1996, p. 28), también se denota el fluir de la conciencia por
la falta de signos de puntuacién o la utilizacién de signos no convencionales o propios
del discurso escrito, o bien, de elementos tipogrificos diferentes, en determinadas
partes del texto; es importante observar que en la enunciacién del discurso de £/
abecedario. .. se utiliza este tipo de recursos, como los espacios entre letras:

wisabes?, siempre he vistolomismo: el ma
r con ansias de tierra lamiendoel vientre
de las playas, con dolorde querer qued
arse, pero con sino negroderegresar ala
simadel quieto refocilarse en lo mismo
., lo mismo, lo mismo, lo mismo,lo mismo,!]l
omismo,lomismo, lomismo,lo mismo,lo mi
smo,lomismo, lomismo,lomismo,lo mismo,

lo mismo, lomismo,lomismo,lo mismo,(p.50).

El mondlogo interior posee una estructura sintdctica y una légica consistentes, lo que
anuncia claridad de pensamiento; por ello, el narrador utiliza esta forma de enunciacién

para exponer la informacién que tiene la madre acerca de los acontecimientos:

...TODAVIA NO ENTIENDO COMO PODIA HABLAR ASI AQUEL TIPO ...
DESPUES TU PADRE LO ARRINCONO Y LE EXIGIA EXPLICACION ...LUEGO
YA NO SUPE NADA... NO SE SI FUERON LOS NERVIOS O EL OLOR, O QUE
HABRA SIDO, PERO NO PUDE MAS... YO, LA QUE DEBIA SER FUERTE PARA
ENCONTRAR A TU HERMANA... MI NINA INGENUA, NO SABIA LO QUE
HACIA; SE METIO A REPARTIR PAPELES DE ESE COMITE DE LUCHA O DE
HUELGA O QUE SE YO... (p. 52).
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A excepcién de los pdrrafos verbalizados en la madre, en el tercer capitulo el flujo de la
conciencia también salta de un tema a otro, como apuntamos anteriormente. Ademds,
se dijo que es muy dificil ejemplificar el fluir de la conciencia de manera que el lector
se percate de los cambios temdticos, porque tendrian que citarse pdginas enteras para
evidenciar las variaciones; sin embargo, si lo incita a leer la obra en cuestién.

Péginas atrds se enumeraron las imdgenes en general para ilustrar; sin embargo,
ahora consideramos necesario citar —aunque largamente— pdrrafos textuales
extraidos de seis pdginas, para dar cuenta clara de la libre asociacién de imdgenes,
ideas, sensaciones, reflexiones, propias del fluir de la conciencia.

Fue la angustia.
Un dia reventd.
Fue la angustia.

He aqui mis fragmentos sobre la otra orilla... Después... después fue un movimiento

sordo, un espasmo de catalepsia... (p. 45).

En un cementerio marino me hundo —trdquea, asfixia, catalepsia. En un mar sin olas

espero— ahogada, sofocada, expulsada...

Mi autorretrato de arena tiene los pulmones rotos y sin embargo inhala, anhela, exhala
fragmentos de torsos y brazos internos en la noche discontinua como un retroceso de la

muerte...

Soy un “desaparecido” politico, carne mancillada, muchacha paralitica en la mitad de una

plaza (p. 46).

...plenso en nifos secos que nacen sofocados, ahorcados con el cordén, sin haber
conocido mds que un recuerdo de la vida... {No! jno quiero pensar eso!, hago a un lado

esas imdgenes y para ello tomo una vara y me pongo a inventar el abecedario y los dias. ..
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Despojada de ti —mfa, mds mia que la mia y la de mi hijo muerto a medio vientre— tu

carne volcaba su ritmo en mi entrafa oscura... (p. 47)

El libro era delgadito y azul y creo que tenia el dibujo de una citara en la pasta —tu cara,

tus mejillas, ;como eran?

La lluvia es un silbo de hilos didfanos que rozan diagonalmente la faz marina. Siento en
mi cuerpo las manos abiertas del agua que lo purifican y lavan como a un caddver y lo
embellecen... Gira en el cielo un rayo la orden del arrecio. Alguien gira en el recuerdo
el mandato de las balas. Los goterones tocan la llaga del olvido y hacen confundir las
imdgenes con las voces alargadas, suspendidas en una turbiedad inmévil. Llueve a
estrepitazos. Se mezclan en el humo del recuerdo la plaza abierta y los pufios cerrados.

Llueve a macanazos (p. 49).

iEl helicéptero! No, no, no! jCorre! ;Dénde estds? iEres un grito llamédndose o devordndose
a s mismo en su eco! jQuitate de ahi! ;Qué haces gimiendo a media plaza?... Pero no, no

es eso, es sélo un vuelco o un anuncio de tormenta (p. 50).

Con la particularidad del intercambio de voz, focalizacién y modo de enunciacién

observados en el cuadro de andlisis y en medio de un cimulo de imdgenes liricas

creadas y evocadas, dijimos antes, termina el capitulo III en el doloroso fluir de la

conciencia: “Al arruinar tu vida en esta parte de la tierra, la has destrozado en todo el
. »

universo” (p. 59).

b. La aceptacién y la lucidez

En el capitulo IV cambia totalmente la forma de enunciacién del discurso: el
narrador retoma el mondlogo interior, ahora verbalizado en un personaje que, de
inicio, no se sabe quién es, pero luego se explicita que es un varén, amante de la
protagonista.

Este personaje ha respondido de manera diferente a los mismos hechos; sin
embargo, evoca las mismas imdgenes que la venada: los mismos poemas y canciones, las
mismas claves y “pistas”, como ambos le llaman a los lazos internos e inquebrantables

que los unen.
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La verbalizacién del discurso es muy coherente en esta parte, lo cual manifiesta
la claridad de pensamiento que ain conserva, en medio de la tortura, el personaje
denominado el zurdo; aunque, del mismo modo que la venada, juega en su
verbalizacién con el texto lirico a través del discurso narrativo. En este caso el modo
de enunciacién es légico y sintdcticamente correcto:

Y aqui estoy, venada, aqui estd el zurdo, el que crey6 y descreyd, el “de los libros raros”,
el que pintaba muros —jcudntas pintas clandestinas!, tomados de la mano, muertos de
miedo, palpitando, esperando el momento—, el que salia al campo y aprendié el valor
de la palabra que es superior al de los decretos, los tratados, los convenios; el que vivid
la impotencia y la sabidurfa de los hombres que calculan el paso de los dfas y las horas
mirando el cielo, esos hombres que saben de la represién y la sequia con sélo verse las

manos... (p. 61).

Por otro lado, vale destacar que las manifestaciones liricas y alusiones a la musicay ala
situacién social en el pais son, en general, las expresadas por la venada; incluso evocan
los mismos poemas y canciones; sin embargo, el zurdo lo hace dentro del mondlogo
interior, rabioso, impotente, si, pero pausado y claro.

No se niega que ¢l tiene momentos de trastorno, pero mds bien es desesperacién
por las circunstancias, el dolor fisico y la pérdida de sus ideales. Es la verbalizacién
de un narrador autodiegético porque también fue protagonista de los hechos del dos
de octubre, pero los asimilé de distinta manera que la venada; aunque fue victima
del encarcelamiento y la tortura, no perdi6 la razén ni un momento. Juega con el
lenguaje, es cierto, como el escritor que en algin momento del discurso revela la
venada, pero conserva la coherencia:

La cdmara:

La cdmara cinica que retrata al ministro de la cdmara de comercio o de cualquiera otra
de igual voracidad... La cimara hermética donde el gas téxico escala y cala la respiracién
con exacta veracidad... La cdmara titere de diputados... La cdmara ciclica que gira
estiipida en los neumdticos... La cdmara licida que, a través de prismas épticos, proyecta
imégenes... La cdmara de gesel donde se observa el revés de los espejos... La cdmara
cinematogréfica que fabrica misses, bellezas, historias o hazafas incrédulas, que filma

al presidente y a su familia politica en sus giras, que dice mentiras, que tergiversa. ..
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La cdmara putrida, lobrega, tétrica, donde me tuercen los timpanos lentamente como
campanitas de la orquesta, alfombrada de sangre, maloliente, virulenta como fosa séptica,
donde los quebrantahuesos —;Eduardo? ;Gerardo? ;Armando? ;Alejandro? ;Rolando?—
se chupan el hocico y devoran a sus presas o presos por lo general politicos, de expedientes

desaparecidos o dispersos y paraderos imprecisos (p. 65).

Dentro de ese mondlogo, atn cree en su forma de ver la vida, pero ante la desilusién
del juego sucio estd a punto de darse por vencido, porque la tortura volverd una y
otra vez: “Y ahora, venada, ;qué te digo? Me voy extraviando en un dolor que no sé si
suefio, intuyo, rehdyo o siento” (p. 77). Pero debe resistir, quiere resistir; pese a ello,
se lee entre lineas que no lo conseguird; existen momentos en los que desfallece por la

tortura y los recuerdos:
Pienso en ti y grito: No puedo mds.

“Nunca te entregues, ni te apartes,
junto al camino, nunca digas
no puedo mds y aqui me quedo,

y aqui me quedo.”
No puedo mds, perdéname, venada. No puedo... no puedo (p. 76).

Sin embargo, le queda la esperanza, aquella a la que se aferran los dos, aunque

vencidos, de volver a verse:

;Fuimos, somos acaso nosotros, venada, los sobrevivientes de una generacién trunca,
ahistérica, que no soportd una pequena dosis de sacrificio para salir a flote, que no supo
sostenerse en la lucha iniciada? ;Una generacién reciclada a la fuerza del estarsiendo,

mimetizada al polvo y a la podredumbre?...
...Fuimos, ciertamente fuimos y somos los muertos que el porvenir no querrd recordar

pero, ssabes? todavia espero verte algin dia, todavia resistiré porque ;sabes, venada?, uno

no puede, no debe morirse si le esperan” (p. 78).
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En los dos dltimos capitulos el narrador, en la voz de la venada, la descubre en un
discurso suave, pausado, estructurado, caracteristico del monélogo interior. Este
mondlogo interior manifiesta su recuperacién mental; es pricticamente la primera
vez que la protagonista se expresa de un modo tan coherente y licido: transcurren
varias pdginas antes de caer en una fuerte crisis —debido al recuerdo de las ratas—,
luego en otra mds fuerte a la que le sigue una peor, tltima y definitiva.

El mondlogo interior denota a una venada vencida, que acepta poco a poco
la pérdida de esa “otra que antes del crepusculo de los gendarmes fue”, recuperada
aparentemente:

Ahora sélo tengo que olvidar, ahora acabé todo, casi puede decirse que fue en vano...

Sélo el olvido; basta creer que todo esto nunca existid, que td fuiste un espejismo, que

nuestra lucha fue una pesadilla —un mal aire que pasa—; basta intentar creer, hacer

un esfuerzo —hondo y largo como un aullido en una porcién de selva extraviada en
la selva— para instalar entre la rabia la creencia de que todo esto fue una historia mal
contada; basta repetirle al pensamiento transido que tuve un ataque y que acabé aqui;

basta el olvido... (p. 79).

Ahora, de cualquier modo, todo parece estar hecho, todo parece haber transcurrido
sin remedio y ahora debo reconocer que lo que resta, ese residuo —danza macabra de

detritos—, es menos doloroso, menos trabajoso que otro tiempo (p. 80).

sHabr4 creado Dios las cdrceles y los manicomios, o fue este un asunto de los hombres en

un instante del descuido divino, ese instante de abandono? (p. 82).

En medio de un juego muy intenso entre el discurso de la protagonista y referencias
al “Eclesiastés”, el narrador, a pesar de todo, manifiesta la recuperacién de la venada:
describe el sitio en el que se encuentra, los muros, los colores, de modo coherente, en
un acto discursivo bien estructurado légica y sintdcticamente.

En este capitulo el narrador tiene otras manifestaciones; otros tipos de voz,
focalizacién y modo, porque aparecen algunos personajes incidentales, sus companeros
de manicomio: Casandra, la del nombre de vidente desoida que le predice que ella serd
mariposa y volard lejos; Patricio, hombre que cojea y habla mezclados ocho idiomas
(p- 90); Marcia, la que siente, suena y ve serpientes, a quien ella trata de ayudar pero
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termina abofeteada (pp. 89-90); la chica loca sin nombre que hablaba de fetos en los

basureros de los cines y estacionamientos (p. 94).

De todas formas, veo muebles, veo las placas de las sefioras, veo el camastro, la terraza,
la rejilla, la Biblia, veo mis manos, veo camilleros, camillas, veo —a veces— a Patricio, a
Casandra, a Marcia, a otros que no hablan y eso que veo me consuela porque si no viera
nada creo que la desesperacién se devoraria al alma (p. 93).
Ademds, aparecen la “puntiaguda’, la enfermera que la “ayuda” en su “recuperacién”
y la atiende en el manicomio:

Tan bien que ibamos —dice la puntiaguda— y me avienta un trapo para que seque el
sudor de mi frente. Qué tonta esta puntiaguda, qué imbécil, ;cémo quiere que me limpie
el sudor si tengo atadas las manos y las piernas?... qué terapéuticos a uno lo “curan”
utilizando las mismas técnicas que lo enfermaron; prefiero no dar importancia a esto,

cierro los ojos y me pongo a inventar que sueio (p. 84).
Y el camillero ignorante y burdo, que en algiin momento de crisis quiere manosearla:

El camillero invent6 un ataque y yo —sin encolerizarme— lo miré a los ojos y le dije:
Acaso no comprendas la bondad de mi grito, ese grito que td me provocaste —fue como
la confirmacién de un pozo de agua en el desierto—; eres una mierdita insignificante y
cobardita —agregué. Después senti algo muy parecido a la alegria cuando me contesté:

—Pinche guerrillera puta.

Fue esa una senal, el muy imbécil me la hizo transparente. Ahora sabfa la verdadera
causa de mi estancia... Ahora tenia la certeza de que verdaderamente no habia perdido la
congruencia o el raciocinio o comoquiera que se llame eso que organiza el divorcio entre

el ser y el mundo (p. 89).

También entra en escena Carlos (p. 92); aunque solo como una alusién de “ella”. Carlos
es importantisimo porque, no se dice, pero se lee entre lineas que fue compafero de
lucha y mantiene en contacto a la venada y al zurdo, de alguna manera —se intuye—
les hace llegar los mensajes:
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Si, he reconstruido mds o menos el orden de las cosas: nuestra detencién, tu desaparicidn,
mi estancia en un sétano ligubre cuya locacién exacta no ubico y la presencia borrosa de
Carlos cuando me dijo que te habian torturado pero que atn estabas vivo... a Carlos lo

vi aqui, estaba vestido de enfermero y por poco no lo reconozco... (pp. 92-93).

Sin embargo, aunque estos personajes dan coherencia tanto a la historia como al
discurso, no se estudian en este trabajo mds que como referencia, porque la atencién
estd centrada en la protagonista y su proceso del trastorno mental a la lucidez, a través
del narrador.

No obstante, aunque el narrador ha referido la recuperacién de la venada, esa
recuperacion, esa lucidez es ficticia, segtin puede observarse: “Y luego habrd que
contar a los nifos cuentos sangrientos, cuentos no para dormir sino para despertar;
mientras tanto, habrd que recuperar el equilibrio, aunque sea ficticio” (p. 82), y se

debate entre la posibilidad de no recuperarse nunca. Pero la lucidez siempre regresa:

A veces creo que todo seria mds ficil sin memoria. A veces siento que en lugar de buscar
y atarme desesperadamente a la congruencia deberia dejarme llevar por el torrente
de la disolvencia... A veces pienso que deberia gozar plenamente de la bondad de la
incongruencia, pero la lucidez siempre regresa y endurece la esperanza de esa peculiar
calma; la lucidez retorna y se instala como una ceremonia solemne adentro de mi cerebro
y de mi cuerpo, una ceremonia en la que debe hablarse —como de nifa en el templo— a
media voz y en la que el respeto se torna algo parecido al temor. Pienso en la posibilidad

de que la lucidez no retornase un dia... (p. 87).

Pero la lucidez regresa (“Yo también estoy condenada a no librarme de la lucidez
y de la anoranza o el deseo —ya no sé qué es primero y qué después— de la vida”
[p. 96]) y un dia, sin preimbulo ninguno, la dejan salir del manicomio: “No sé por
qué o cémo, pero me dicen que ordene mis cosas y prepare mi maleta; qué tonta
esta puntiaguda, qué imbécil, ;qué no ve que yo no tengo maleta? De todos modos
preparo mis tristezas y ordeno mis vivencias...” (pp. 96-97).

El capitulo VI es el colofén de la novela; en este Gltimo momento el narrador
refiere, desde el mondlogo interior, la “recuperacién” de la venada, su reincorporacidn,
a través de un trabajo de “rehabilitacién”, a la vida “normal”.

Con todo, en esta parte se anuncia que “ella” algiin dia improvisard su muerte,
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ue su lucidez es temporal v pasajera, porque nunca se conformari con la “otredad”
q y ) q

perdida:

...pero entiendo la oscuridad secreta que a veces, como tronco seco, lanza inesperadamente
un retofio luminoso. He alcanzado la armonia de la desarmonia y conozco las texturas
blandas del delirio. Sé donde estd el punto exacto que quebrd los brazos de mi tronco, que
cancel6 la posible extensién de mis ramas (p. 99).

Sé que a pesar de todo, un dia improvisaré mi propia muerte con estas palabras y esta

musica que ni dicen lo que manifiestan sino lo que estd en sus entrelineas.

Yo también he aprendido a leer mis entrelineas y a gozar su opaca verdad, impalpable como
la nota triste de esta musica —“quien canta el blues estd sentado en una profunda cueva

y pide auxilio”, dice la portada del disco— que desviste a esta oficina y sus ausencias. ..

TG noserds flor, serds mariposa, he visto tus alasen

misuefo; volards, telo prometo (p.100).

“Tt no serds flor, serds mariposa, he visto tus alas en mi suefio; volards, te lo prometo”,
le dijo Casandra, la loca “vidente desoida” pero siempre tan certera: “volards”. Entre
lineas se sabe que asi improvisard su muerte, su verdadera liberacién; porque la venada
nunca recuperard su “ser’, no podrd vivir en el mundo “normal”; aunque acepté de
alguna manera un “existir” entre el abecedario de otros, la misma ciudad putrefacta y
el peso de los dias que es terrible “para quien estd solo, sin Dios y sin amo”, como ella.

Nunca terminard de aceptar que parte de su vida quedard borrada para los
demds, pero profundamente grabada en su mente, porque por un descuido de Dios
se inventaron la sangre derramada en la noche de las balas, la cdrcel, la tortura y
el manicomio; porque desde esa manana que nacié rota, por un instante de abulia
divina, todos sus amaneceres nacerdn rotos.

Sin embargo, anuncia el narrador al final de la novela, “clla” se revolverd en la
inercia de los despojados, en una “vida rehabilitada’; vivird entre una oficina impecable,
escritorio de vidrio y silla giratoria; tomando café, escuchando blues, pero “sentada
en una profunda cueva y pidiendo auxilio”, hasta que —si bien el final flotante no
lo explicita— un dia se diga que la venada “se cansé de morir a plazos y una tarde
—muda explosién— cerr6 las alas de todas las mariposas”. El enunciado anterior estd
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en la dedicatoria de la novela, la cual, para la Narratologia es parte del texto, asi como
los epigrafes o cualquier otra anotacidn.

De esta manera el narrador, a través del modo de enunciacién, hace un recorrido
desde el trastorno mental de la protagonista, manifiesto a través del fluir de la
conciencia, hasta la lucidez, en forma de mondlogo interior.

Con el estudio de la ultima categoria de nuestro cuadro de andlisis y su
interpretacién finaliza el recorrido narrativo propuesto para este articulo y, como se
pudo observar, las posibilidades esbozadas en la introduccién a este capitulo se fueron
desglosando y aclarando paulatinamente.

CONCLUSIONES

En el texto narrativo E/ abecedario, la ciudad y los dias predomina el tipo de relato YO-
yo-TU, por lo cual existe un desplazamiento de la funcién narrativa, con respecto al
relato canénico (YO-é-TU); por lo tanto, la distancia del narrador y el personaje es
casi nula.

Se evidenciaron los siguientes aspectos: el narrador revela una focalizacién interna
multiple, voz autodiegética y modo de enunciacién interior (fluir de la conciencia
y mondlogo interior), a través de los que se destacaron los conflictos internos del
personaje principal, provocados por la matanza del 2 de octubre de 1968, en la Plaza
de Tlatelolco, en la Ciudad de México y manifiestos en el largo proceso de la locura a
la lucidez, que fue el objetivo central de este trabajo.

Por otro lado, es muy importante mencionar que la teoria literaria, en este caso la
narratologia, ofrece una gama de posibilidades de aplicacién que nos permitié estudiar
el texto literario con un amplio margen de accidn, es el caso del cuadro de anilisis y
la descripcién correspondiente que, si bien estdn basados en las categorias operativas
tedricas, también se utilizaron desde la libertad, de acuerdo con las necesidades del
propio texto.

Consideramos que E/ abecedario, la ciudad y los dias es una novela muy dificil de
analizar debido a la complejidad del discurso y al comportamiento extraordinario
—en las primeras lecturas— del narrador; por ello, fue un reto que se enfrenté con
seriedad y con rigor. A pesar de ello, sabemos que los resultados se quedan cortos ante
la obra literaria, que siempre serd inabarcable.
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