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“Pescadores en Cojimar”
Max Jiménez Huete
(Oleo, 42 x 59 cm., circa 1943)

14

Por George Garcia Quesada

Entre los meses de setiembre de 1926 y
enero de 1927, las paginas del Repertorio Ameri-
cano fueron el lugar de un memorable encuentro:
una entrevista de Diego Rivera sobre las rela-
ciones entre arte y politica suscitd la respuesta
de quien llegara a ser el principal artista de van-
guardia en la historia de Costa Rica, Max Jimé-
nez. Este, habitual en la revista de Garcia Monge,
discrepaba de las apreciaciones de Rivera sobre
la primacia de la politica en el arte, pero le daba
un matiz al esteticismo romantico:

Eso de un arte revolucionario, cosa dificil
me parece; mas que destruccion popular,
el arte moderno comprende un aislamiento
artistico causado por la ignorancia de las
muchedumbres. [...] Manifestacion de aris-
tocracia es la pobreza que rodea a los artis-
tas, especialmente en América; si no gozan
de especial apoyo monetario se mueren
de hambre, a menos de trocar los pinceles
creadores en brochas de oficio. [... H]oy
solo una aristocracia se concibe: viste de
harapos y extiende suplicante mano en favor
de apoyo; esa aristocracia, que lo es del
alma, la llevan consigo los pobres artistas'.

Podriamos entender que la queja de Jiménez
se enfilaba en primer lugar contra la falta de un
mercado en Latinoamérica para los artistas, pues
las “muchedumbres” no tenian gusto para apre-
ciar las obras. Pero no es aventurado pensar que
situaciones mas inmediatas para el autor moti-
varon por aquel entonces su breve y lastimera
nota. El aflo anterior las dificultades econdomicas

lo habian devuelto a Costa Rica después de mas
de un lustro viviendo en Europa. Tras abandonar
la carrera de negocios se le abrid la posibilidad
de estudiar artes plasticas en Paris, asi como
de frecuentarse con artistas y literatos como
Tamara Lempicka, Alfonso Reyes, Miguel Angel
Asturias, José Cardoza y Aragon y César Vallejo
(con quien por un tiempo compartié su casa-
estudio), entre muchos otros, tanto jévenes como
consagrados. También habia expuesto cuadros y
esculturas en galerias prestigiosas de Paris?.

Como ingrata contraparte de esta decision
vocacional, su padre eventualmente le retird el
apoyo economico: el joven Max Jiménez ejem-
plifico el tipico rechazo bohemio de los valores
utilitarios burgueses en nombre de la creacion
artistica, y el pragmatismo de su familia le
devolvio amargamente el gesto. El capital sim-
bolico cosechado en tantos aflos de creacion y de
parranda habia quedado en harapos, y el “pobre
artista” extendiendo su mano en busca de reco-
nocimiento —y no solamente de tipo econémico—
en su tierra natal.

Un par de nimeros después apareci6 la con-
trarréplica, también en el Repertorio Americano,
mas no de la pluma del maestro mexicano sino
desde el Peru, firmada por José Carlos Mariate-
gui’. La respuesta del Amauta, si bien consistia
en un fragmento de su articulo “El artista y la
época”, aparecido en la prensa limefia el afio
anterior, en octubre de 1925, parecia escrito
pensando especialmente en las tribulaciones
existenciales de Jiménez:
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Entre los descontentos del orden capitalista,
el pintor, el escultor, el literato, no son los
mas activos y ostensibles: pero si, intima-
mente, los mas acérrimos y enconados. El
obrero siente explotado su trabajo. El artista
siente oprimido su genio, coactada su crea-
cion, sofocado su derecho a la gloria y a la
felicidad. La injusticia que sufre le parece
triple, cuadruple, multiple. Su protesta es
proporcionada a su vanidad generalmente
desmesurada, a su orgullo casi siempre
exorbitante®.

La contrarrespuesta de Jiménez, que puso
punto final al intercambio, de nuevo evadio las
consideraciones sociologicas de Rivera y Maria-
tegui, insistiendo ahora en que la creacion artis-
tica era independiente de la condicion de clase
del artista. Vario, pues, ligeramente su plantea-
miento original, ya que en el nuevo articulo los
artistas no eran solamente “pobres”:

Creo que no debemos mezclar la evolucion
social con el arte. Las manifestaciones del
arte estan marcadas por individuos [...] El
artista puede vestir de oro o andrajos, el
arte estd en el poema, en el cuadro, en la
sinfonia, en la estatua; son estas manifesta-
ciones que marcan, si el artista lo merece, el
paso de un individuo por la tierra que amé y
sufri6 mas que los otros>.

La polémica Rivera-Jiménez-Mariategui fue
otra version de la vieja discusion entre arte com-
prometido y arte por el arte. Pero la posicion de
Mariategui estaba lejos de ser panfletaria. Su
participacion en los circulos literarios peruanos y
su posterior experiencia como becado / exiliado
en Europa lo habian formado en los pormenores
de las vanguardias artisticas de la época. Esta
afinidad ha quedado manifiesta en las paginas de
Amauta, la revista por ¢l dirigida, ilustrada con
lo mas novedoso de las artes latinoamericanas
de su época®.

Tampoco podria caracterizarse la obra de
Jiménez para cuando se dio la polémica como
un mero regodeo esteticista. Tempranamente su
mordaz prosa arremetio contra las imagenes mas
caras de la hegemonia costarricense, haciendo
uso de incisivos recursos vanguardistas para
criticar la estrechez mental de las urbes y la
precariedad de la vida rural del pais. Caracte-
rizd asi agriamente espacios y personajes en

los que percibia tradiciones anquilosadas, hipo-
cresias normalizadas y violencias dificilmente
disimulables.

Nos dice Chase que a partir de 1934 Jimé-
nez retomod la lectura de varios intelectuales
hispanoamericanos, Mariategui entre ellos’. Si
su obra narrativa se habia enfocado en las vici-
situdes vallecentralinas, a fines de los treintas
su pintura se volvia hacia el Caribe, consolidan-
do en su obra global —como lo habia hecho el
peruano en sus Siete ensayos— un contrapunteo
de sierra y costa. Asi, principalmente a partir
de sus viajes a La Habana, retoma las formas
corporales voluminosas que esbozaba desde sus
dias en Paris.

Pescadores en Cojimar es una de las pocas
piezas de Jiménez en las que muestra personas
trabajando. Aunque en general las pinturas de
Jiménez tienen como su protagonista a la figura
humana, en esta obra son igualmente preponde-
rantes la naturaleza y su asimilacion mediante el
trabajo: muestra un pequefio y cotidiano ejemplo
de la humanizacién de ese medio ambiente. Los
brazos gigantes —influencia de Picasso que com-
parte con la antropofagia de Tarsilia do Amaral—
son aqui instrumentos necesarios para manipular
los enormes pescados.

Resalta en el cuadro una naturaleza desme-
dida, no solamente por las dimensiones de las
presas, sino por la desnudez de los personajes y
lo rustico de las escasas herramientas (cuchillo,
redes y canoa) sobre el fondo con mar inquieto
y cielo nublado y oscuro. No podria ser mas
marcado el contraste entre estas figuras costefias
de bronce y los palidos hijos del jatl en su cono-
cido relato sobre las montafias vallecentralinas.
Ambos casos comparten, empero, una naturaleza
sobrecogedora, de meteorologia amenazante, de
exuberantes floras y faunas. Con todo, no hay en
Pescadores en Cojimar una disonancia entre las
figuras humanas y el entorno: los recios persona-
jes se integran —organicamente, digamos— en ese
ambiente, tanto por sus tonos opacos como por
sus formas macizas y redondeadas.

Pescadores en Cojimar tuvo un destino
muy a tono con la coyuntura latinoamerica-
na de la posguerra. Prestado en 1948 por la
familia de Jiménez para la Conferencia Intera-
mericana en la capital de Colombia (evento en
el cual se fundo, con explicitas motivaciones
anticomunistas, la Organizacion de Estados
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Americanos), la obra se quemo en 1948 duran-
te las protestas del Bogotazo®. Otro célebre
intelectual costarricense, también cercano al
Repertorio Americano, Vicente Saenz, estuvo
en esa conferencia. Asistid, del mismo modo,
un joven estudiante cubano que pocos afos
después se convertiria en figura mundial: un
tal Fidel Castro.

Puede ser que nunca lleguemos a saber
en qué medida la discusion con Mariategui en
el Repertorio Americano de mediados de los
veintes pesod en el desarrollo del arte de Max
Jiménez. Sin duda, las lecturas de este artista en
la década 1930 desembocaron en la particular
vision sobre América Latina plasmada en su
obra pictorica a lo largo de la década siguiente.
Al igual que la teoria e interpretaciones del
Amauta, la de Jiménez no fue ni calco ni copia
de las vanguardias europeas, sino testimonio de
un dialogo productivo entre Europa y nuestra
region. Este numero de la Revista de Filosofia
le ofrece a la persona lectora, precisamente, un
dossier dedicado al estudio, de particular impor-
tancia y actualidad, de la obra mariateguiana.
Junto con estos textos, presentamos otros articu-
los sobre temas de ética y politica, asi como una
nueva interpretacion del Parménides de Platén,
una de las obras cumbre de la dialéctica de la
Antigiiedad. El nimero cierra con dos resefias
de libros recientes sobre temas vinculados con
varios de los articulos. Esperamos que este tomo
sea, pues, de provecho para quienes, papel o
pantalla mediante, a €l se acerquen.

Notas

Este cuadro nos ha sido facilitado en formato
digital por la profesora Ma. Enriqueta Guardia,
lo cual le agradecemos profundamente. Ella es la
fundadora de la Pinacoteca Costarricense Elec-
tronica (PinCEl), donde se puede encontrar gran
cantidad de obras de este pais, y que se encuentra
disponible en el hipervinculo: http://www.arte-
costarica.cr/

Max Jiménez, “Arte y proletariado”, en Reperto-
rio Americano, tomo XIII, 196.

Alfonso Chase, Max Jiménez, San José¢: UNED,
2000, 165-166.

Hace algunos afios una latinoamericanista de la
academia norteamericana hizo un recuento de las
intervenciones de Maridtegui en el Repertorio
Americano. Alli, la autora se refiere al apoyo de
Mariategui a la posicion de Diego Rivera, pero
no menciona en absoluto que para ello el Amau-
ta polemizé6 con Max Jiménez. Una vez mas,
notemos la necesidad de pensar y narrar desde
la periferia para evitar este tipo de invisibiliza-
ciones. Roberta Fernandez. “La presencia de José
Carlos Mariategui en el Repertorio Americano
(Costa Rica, 1919-1959)”. Filologia y Lingiiistica
XXV(1): 49-76, 1999.

J.C. Mariategui, “El artista y la época”, en Reper-
torio Americano tomo XIII, 380.

Max Jiménez, “Aristocracia del arte”, en Reper-
torio Americano tomo XIV, 9.

Véase Beverly Adams y Natalia Majluf (eds.),
Redes de vanguardia. Amauta y América Latina,
1926-1930. Lima: Museo de Arte de Lima, 2019.
Chase, Max Jiménez, 167.

Floria Barrionuevo y Ma. Enriqueta Guardia,
Max Jiménez: catdlogo razonado. San José; Edi-
torial de la Universidad de Costa Rica, 1999, 179.

Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, LX (156), 7-9, Enero-Abril 2021 / ISSN: 0034-8252 / EISSN: 2215-5589
@ Esta obra esta bajo una Licencia Creative Commons Atribucion-NoComercial-SinDerivadas 3.0 Costa Rica
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ARTICULOS







Diego Fernando Yanten Cabrera
Arnulfo Sanchez Garcia

La paz como contralectura:
presupuesto de disgregacion social

Resumen: La tendencia constructiva de
la paz hacia la conformacion interrelacional
no-violenta del individuo es, ciertamente, una
necesidad impositiva-institucionalizada, mas
esta, a si autodenominada, paz contiene una
deflacion de contenido subjetivo, esto es, suprime
la consideracion individual y edifica un estadio
armonico de lo social, resquebrajando la potencia
constitutiva del individuo, sustituyéndola por
esquemas  coercitivo-estandarizados — que
periclitan a la conformacion violenta de un
estado no-democratico de lo socialmente dado.
La naturalidad negativa-impositiva de la paz,
acaso, jno representa una desintegracion de su
propio contenido? jno es la paz una negacion de
su propio deber-ser, sustentado en la altilocuente
positividad que el anhelo humano basado en la
tradicion solicita, a resueltas, una no-estructura
de aquello que pretende enaltecer?

Palabras clave: Significado atributivo.

Conflicto. Disgregacion social. Consenso.
Negacion.
Abstract:  The constructive tendency of

peace towards the non-violent interrelational
conformation of the individual is, certainly, a
tax-institutionalized need, but this, self-styled,
peace contains a deflation of subjective content,
that is, it suppresses individual consideration
and builds a harmonic stage of the social,
cracking the constitutive power of the individual,

replacing it with coercive-standardized schemes
that lead to the violent conformation of a non-
democratic state of the socially given. Doesn’t
the negative-tax naturalness of peace represent
a disintegration of its own content? Is not peace
a denial of its own duty-to-be, sustained by the
highly positive positivity that human longing
based on tradition, resolutely requests, a non-
structure of what it seeks to exalt?

Keywords: Attributive meaning. Conflict.
Social disintegration. Consensus. Negation.

Introduccion

De la paz puede afirmarse, con elocuencia,
que no es un algo que es (Aristoteles, Metaphy-
sica, 1V, 1003a30), es un presupuesto inmaterial
ulterior, una forma de percibir el mundo y hacer-
lo mas humano, que se encuentra contrastado,
en efecto, por una apercepcion sensorial o ideal
de un sujeto determinado (Husserl, 1962, 17 &
ss.), con lo cual, la paz no puede proyectarse mas
alla del individuo que escudrifia su contenido en
concordancia con su propia vida, de hecho, la
paz nunca salta fuera del solipsismo (Descartes,
1977, 30-31), sin embargo, en su proyeccion aglu-
tinadora es, desde luego, objeto de consenso vy,
en definitiva, puede ser supuesto de imposicion,
dado que, consecuencialmente, el «individuo
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14 DIEGO FERNANDO YANTEN CABRERA Y ARNULFO SANCHEZ GARCIA

siempre sera el esclavo de la comunidad tomada
en su conjunto» (Spencer, 1884, 88).

Si la paz no es —inconsecuentemente— un
estado de cosas evaluable, al interior del cual
el individuo, en tanto ser privilegiado, inquiere
sobre su consistencia y su verdadera posesion,
entonces pasa, inmediatamente, a ser una especie
de tabula rasa que constrifie, afea y degrada el
interés particular en el cual el hombre se dispone
a imaginar lo deseable, precisamente, por care-
cerle, es la negacion tiranico-colectiva que rifie
contra el individuo protestante, rechazando, por
descuento, que «... el bienestar de cada hombre
depende unicamente de la relacion entre sus
anhelos y sus conquistas» (Schopenhauer, 2001,
49), pues, al igual que ocurre con el Sistema
Juridico (MacCormick, 2007, 105), el blindaje
que adquiere un contenido particular de la paz
se cierra a las posibles desavenencias que el
individuo puede contener sobre sus contornos,
eminentemente, difusos e inopinados.

La paz es, ergo, un algo no precisado al
unisono, sin embargo, la trascendentalizacion
de que ha sido objeto en las ultimas décadas,
condena, diezma o incrimina un acercamiento
intelectivo-individual, quiza, cerrando, inexora-
blemente, las puertas a una concepcion de paz
légicamente aprehendida. Entonces, la deriva-
cién comunitaria, la fuerza pegajosa del mayor
numero es aquella quien repleta de informacion
el perpetuo escudrifiar ;qué cosa es la paz? y
la impone (Tocqueville, 1963, 254), aunque su
impelente voluntad pueda estar equivocada, el
contenido paz se convierte en un algo a alcanzar,
determinado como un todo en tanto debido, esto
es, la paz adquiere la resonancia de una obliga-
cion y como tal «... la necesidad de una accion
libre bajo un imperativo categoérico de la razon»
(Kant, MdS, V1, 222).

Sin embargo, esto no representa, como equi-
vocadamente podria precisarse, el inconveniente
a superar, pues, no es la tendencia in consen-
sus, el percance a disgregar, esta tendencia es,
en efecto, la consolidacién determinada de un
momento histdrico-intelectual inaplazable, el
«giro lingiistico» (Rorty, 2012, 163); mayor
énfasis supone aquel escollo que precipita a la
paz, en tanto esquema corruptible, donde para
conseguirse, para asirse, se impele al miedo,

al consecuencialismo infortunado, a la Moira
letalmente agazapada, contrastdndose con un
estado de cosas tragicas, impensables, haciendo
de la paz un condicionamiento inauténtico y pre-
cisando en su contenido una significacion que
le resulta contraria, id est, la ruptura armoénico-
social por su imposicion.

1. El significado atributivo
de la categoria gramatical «paz»

La paz es un algo indeterminado, al igual
que lo es toda extensién cognoscente sobre el
mundo sensible, es, en efecto la consecuen-
cialidad residual pospuesta a la relacion ser/
universo, esto es, la concesion que inscribe la
percepcion que «todo conocimiento se degrada
en probabilidad... y esta probabilidad es mayor
0 menor segun nuestra experiencia de la veraci-
dad o engafio de nuestro entendimiento, y segiin
la simplicidad o complejidad del tema» (Hume,
1992, 267), sin embargo, al mismo tiempo, afir-
ma su propia negacion, pues, no-es y es, precisa-
mente, la negatividad de su existencia, en tanto
estado de cosas en el cual se insufla una vida, la
razon por la cual se pregunta sobre su contenido
(Fisas, 2011, 4).

Normalmente, la paz es un contraste ini-
cial con situaciones que, aprioristicamente,
suponen un ambiente hostil para lograr su
contenido y es, en efecto, esa deflacion de
contenido lo que prescribe la peticiéon por su
determinacion, luego, la paz es, esencialmente,
advertida cuando es requerida por predispo-
nerse su inexistencia, pues, lo que no-es esbo-
za una esperanza materializadora posterior en
el llegar a ser, de hecho, la paz es un contenido
conclusivo pospuesto al contraste voluntad/
mundo, pues, «...la voluntad conserva en si
misma su movimiento de autodeterminacion,
desde la finalidad subjetiva hasta la objetivi-
dad del mundo; se objetiva en un mundo que,
asi, hace subjetiva a la objetividad de lo real»
(Rosenfield, 1989, 44). Ergo, es, en condiciones
regulares, estructura existencial de la paz su
no-existencia, pues, carece de significado escu-
drifar por la paz en si, si ésta, se encuentra ya
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establecida, empero, de ser tal el caso, aquella
se transfigura —como se vera mas adelante— en
presupuestos conflictuales, con lo cual, la paz
aprehendida comunitariamente como debida
es no-paz.

(Qué cosa sea la paz? es, desde luego, una
frase interrogativa que busca un algo que no
esta presente, de hecho, la trascendencia del
perpetuo inquirir se encuentra en la busqueda
irrestricta de un estado antagonista de cosas
(Galtung, 2016, 149) que, normalmente, acaece
en el desenvolvimiento asociativo del individuo y
en su condicion de animal gregario (Aristoteles,
Politica, 1, 1252b9), esto es, el conflicto, el cual
—aunque con efectos lingiiisticos diversificados,
igualmente— supone, siempre, un algo indesea-
ble. La logicidad del contenido de la paz, sin aiin
haberse determinado su significacion, expresa
un estado de no-conflictualidad y, bajo la optica
de un optimismo extremo, una oportunidad para
un estado superior de cultura (Coser, 1957, 205),
de civilidad, de deshumanizacion —pues, redu-
cir el conflicto a lo predecible, es siempre una
automatizacion de lo humano (Redorta, 2014,
314-317)—, de integracion (Lederach, 2009, 19).

(La paz es, siempre, un salto afuera del
individuo? Es, ciertamente, una condicion de
existencia, un presupuesto para la conformidad,
es, consistentemente, un querer ir mas alla como
posibilidad de aprehension de propositos vitales
que soélo son posibles cuando ésta es asible, en
tanto, habitat propicio para la extension de la
voluntad, para la liberi arbitrii indifferentiae, o
sea, la posibilidad libre de determinarse sobre
sentidos opuestos sin que exista un contraste
entre lo real y lo imaginativo (Schopenhauer,
2002, 43); sin embargo, esa paz, ese salto fuera
del individuo no es, en su estado capital, sino
la extension del sujeto mismo, por eso es que
el solipsismo es contenido inmanente de la paz,
pues, al «admitir que nuestras creencias son
intentos de representar estados del mundo, vemos
que hay que buscar su correcta relacion con el
mundo para que sean validas» (Harris, 2007, 56).
En definitiva, la paz supone una representacion
peculiar del individuo acerca de un estado de
cosas en las cuales la posibilidad de adhesion
viene predestinada como presupuesto existencial,
sin la cual, la existencia se torna en un ser ahi no

querido, en una inexistencia, en definitiva, «nues-
tra ingenuidad toma el mundo por el ser pura y
simplemente» (Jaspers, 1978, 17).

Verdaderamente, el nombre femenino paz
expresa, ante todo, una peticion y ésta, en defi-
nitiva, procede, en muchos casos, como estado
de cosas cuya implicancia degenera la realidad
actual e, incluso, el mundo mismo desde la
perspectiva de la primera persona del singular,
esto es, el yo, esta proyeccion unipersonal es
antropomorfica debido a la consideracion que
suspende el juicio de lo dado y se constata con
la relevancia personal, pues, «el hombre es el
creador de su vida como vida humana; somete
las circunstancias a su voluntad y necesidades
y, excepto ante la muerte, nunca se siente iner-
mey» (Jonas, 1995, 26). Es la paz, en efecto, un
requisito de necesariedad que el individuo ha
inventado para escapar de la vida que lleva, para
hacérsela perfectible, como un algo inacabado
que, bajo condiciones ideales, resulta exuberante,
refulgente y extraordinario, «jpobre de aquél que
no percibiera algun sentido en su vida, ninguna
meta o intencionalidad y, por tanto, ninguna
finalidad para vivirla...» (Frankl, 2008, 101).

La paz como tendencia teleolégica, como un
no-ser aqui y ahora, como un no-estar inmerso
a la contingencia y al natural posicionamiento
actual es, siempre, una negacion existencial y
una autoafirmacion futura, un mas alla al que
el ser requiere proyectarse para soportar la vida
presente, el incontestable devenir del mundo
sobre aquel y que, dado que repercute sobre
la necesidad paz, es desazonado vy, a resueltas,
antagonista; la paz es un indicio hacia la acti-
vidad del pensamiento precisado por la necesi-
dad, pues, «el individuo no actua sino cuando
experimenta una necesidad, es decir, cuando el
equilibrio se halla momentaneamente roto entre
el medio y el organismo: la accion tiende a res-
tablecer ese equilibrio, es decir, precisamente a
readaptar el organismo» (Piaget, 1972, 14). Tal
es la razon paralogica de la paz y su cometido
€s una creencia en una proyeccion probable, es,
pues, contenido del yo, que requiere la paz, un
representarse a si como un forajido de la reali-
dad que le aglutina y una tergiversacion de un
mundo futuro que le es maleable o, espiritual-
mente, deseado resulta inaplazable.

Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, LX (156), 13-24, Enero-Abril 2021 / ISSN: 0034-8252 / EISSN: 2215-5589



16 DIEGO FERNANDO YANTEN CABRERA Y ARNULFO SANCHEZ GARCIA

Siempre la asercion «‘yo’ estoy en ‘paz’»
supone, en si, un estado segmentado, en el cual,
la indiferencia o la superacion juegan un papel
esencializador, luego, para la consolidacion de
la paz resulta, necesariamente inquietante, la
supresion de una realidad no-requerida, en tanto,
antagonista, empero, es esa realidad misma
motor impulsor del contenido paz. La paz, pues,
contiene un significado «eto-ecoldgicoy, esto es,
la afirmacion respecto de la «inseparabilidad del
ethos, de la manera de comportarse propia de
un ser, y del oikos, del habitat de este ser, de la
manera en que este habitat satisface o se opone a
las exigencias asociadas a tal ethos, o les brinda
incluso la ocasién de actualizarse en un ethos
inédito» (Stengers, 2014, 24). Entonces, para que
la paz contenga una definicion determinante se
debe partir de una duplicidad evaluadora, desde-
fosa de una incierta cantidad de eventos desven-
turados y saturada por condiciones 6ptimas para
la exuberancia evaluadora individual, esto es, el
vo intentando graficar un mundo que no le sea
opuesto y en el cual su desarrollo sea ostensible.

Sin embargo, a pesar del contenido subje-
tivo-creador del término paz, la supresion de la
individualidad supone un paso mas en su conso-
lidacion, la paz es, en efecto, una consecuencia
de la paz en si, tal es el atajo que toma la religion
judeo-cristiana para determinarla, al precisar:
«Seguid la paz con todos, y la santidad sin la
cual nadie vera al Sefior. Mirad bien no sea que
alguno deje de alcanzar la gracia de Dios...»
(Heb 12, 14-15), ergo, la bienaventuranza (Tomas
de Aquino, Summa Theologice, 111a. q 4. viii), la
paz en su ultimo estado, en su excelsitud, sélo
es posible si se condiciona al individuo a una
paz previa, a una no-agresion frente a su otre-
dad, frente a los demas, hecho que termina por
corromper el valor solipsistico de la paz, pues ya
no es el yo activo quien predispone su contenido
como condicioén de exuberancia y existencia, sino
que, le es impuesta como presupuesto para alcan-
zar la gracia del Marcroantropus Todopoderoso.

Si la paz supone una introspeccion y, subse-
cuente negacion de la in-existencia del individuo,
en tanto, existencia contraria a lo que éste quiere,
la paz judeo-cristiana supone una conformacion
con la existencia actual, la cual es, inmediata-
mente, negada por un grado de bienaventuranza

superior. Esto corrobora, efectivamente, que la
paz es, ante todo, una negacion de la existencia
y una condicion para la conformidad individual,
es, pues, un esquema que proscribe la subjetivi-
dad y atrae la consciencia, no obstante, lo que
se pasa por alto es que, si la paz es negacion
y aspiracion a un estado no-existencial futuro,
una proclividad hacia un estandar mejor, la paz,
en cuanto contenido determinable, es inapren-
sible, pues contiene siempre una mirada hacia
un futuro existencial y descarta el contenido de
la existencia en ese momento determinado. Al
final, el yo siempre es una entidad que busca un
algo que alcanzado deja de ser querido, luego,
la paz es un progresivo anhelar que aprehendido
transmuta y presupone un estado superior que,
de nuevo, es requerido, efecto circular incon-
clusivo presupuesto porque «la lucha por la paz
crea generalmente otra guerra y, desde luego,
produce un desequilibrio que, a la larga o a la
corta, causara una nueva desestabilizacion, que
probablemente sera mas profunda que la prime-
ra» (Panikkar, 1993, 21).

2. La «paz» en tanto presupuesto
aglutinador

Dado que la paz es un concepto, elemental-
mente, subjetivo, parece, al menos logico, que
la asegurabilidad de su contenido estribe en la
concepcion consensuada, «un orden social en
el que las personas y los pueblos se entiendan
suficientemente como para no entrar en beli-
gerancias que causan muerte y sufrimiento...»
(Fisas, 1998, 17), no obstante, la paz pierde, bajo
esta Optica, su contenido potencializador y se
enquista, ahora, como elemento al cual se atraen
figuras concurrentes para la no-conflictividad,
la paz queda saturada por una estructura que
detiene el presupuesto extensivo de la voluntad
individual frente a otro que la retiene, de esa
forma, la constatacion implica hermandad met6-
dica frente a la imposibilidad: «...various people
or groups involved recognize they cannot simple
impose their will or eliminate the other side,
but rather must work each other to achive their
goals» (Lederach, 1995, 13). El contenido de la
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paz es, actualmente, no un presupuesto de nega-
cion existencial, sino un esquema de negacion
de la negacion, para asegurar la conformidad.
(Como? La paz, ahora, ya no posee un conte-
nido significativo individual, funciona, como
fraternidad de circunstancias comunitarias que
aprehendidas implican una no-conflictualidad,
la paz se despliega como elemento constructivo,
no-antagénico, de negacion del conflicto y, bajo
esa linea ha llegado a ser un elemento preventivo,
no una forma de negar una existencia y adquirir
otra, sino una forma de evitar la existencia actual
se observe superada por una razon deflacionaria
(Durkheim, 2001, 40-41).

La paz ya no es una autocorreccion de la
vida individual, sino una barrera para la evi-
tacion de circunstancias cismaéticas, de ello se
deriva el axioma peace by peaceful means que
expresa, por si mismo, una suerte de condicion
post-ontoldgica de la paz bajo un contraste auto-
legitimador: «The undeylying problem is that
violence breeds violence, as defence against
attack, and as revenge for the traumas inflicted.
There is a goal: reducing dukkha, increasing
sukha; getting nonviolent results by using non-
violent means. Peace is the road’» (Galtung,
2007, 29), lo que, a su vez, es un evidente retrué-
cano, un sinsentido palpable, pues, el aspirar a la
paz implica una no conformacion con el estado
de cosas sobre el cual se predica la paz misma
y, eventualmente, una negacion, pues, la «paz»
como estructura gramatico-existencial tendiente
a conquistas imaginarias, no puede ser y no ser,
la paz implica no conformacion y esta no confor-
midad no es paz en absoluto, sino su opuesto, de
hecho, la afirmacion de la peticion paz repercute
—como se dijo ya— en su no existencia, dado que
no existe se requiere, pues de existir no habria
motivo para solicitarla y si para precaverla frente
a su aniquilacion. En ese sentido, la paz es una
apuesta tendiente a su conservacion futurista,
donde ésta, ab intra de un porvenir condiciona-
do socio-estructuralmente (Lederach, 1998, 97),
resulta aprehensible.

Este circunloquio innecesario, parte de la
conformidad y la precaucion, empero resque-
braja el dinamismo que implica la palabra paz,
en tanto solicitud existencial de desarrollo, no se
puede pensar en la paz pretextando su existencia,

sino en la confirmacion de un estado en paz, con
lo cual la solicitud por la paz pierde su fuerza
impelente. Si, acaso, un estado de cosas implica
paz, la dejacion de otro estado, para perpetuar
el primero, contiene oposicion, en tanto que el
segundo es atractivo y posee fuerza seductora,
la paz es siempre «paz imperfecta» y su linea
de vida es tan angosta que pervive en ella el
conflicto; en efecto, por eso es constructiva y
no-es definitiva, pues, supone, estadio a estadio,
su afirmacioén y negacion concurrentes (Mufioz,
2006, 392). De hecho, la fuerza atrayente del
dogma peace by peaceful means se contrae con
la afirmacion: «un reto fundamental de la inves-
tigacion para la paz, y de los movimientos por
la paz, en general, es la dificultad que entraia
una cultura pacifista debido a la tentacién de
institucionalizarla, haciéndola obligatoria, con
la esperanza de interiorizarla en todas partes...
eso seria ya violencia, el imponer una cultura»
(Galtung, 2016, 149).

La consolidacion de la paz actual, ha supues-
to, la conformacion de una especie de renovado
comunismo, una forma de evitar lo inevitable
a través de categorias de conformacion activa
determinadas: igualdad, libertad, equidad, edu-
cacion, justicia, cultura, entre otras confecciones
intelectuales que repercuten en la confirmacion
del afamado positive concept of peace (Boud-
ling, 1978, 5), supuesto bajo el cual, no es el
antagonismo implicito en el término paz lo que
garantiza su materialidad, esto es, la paz no
supone ausencia de conflicto, sino la metamorfo-
sis del conflicto en si, en tanto, oportunidad para
la perfectibilidad social ulterior, luego, la paz se
edifica a través de la reaccion constructiva; sin
embargo, esto supone ya una pre-aprehension de
la paz que no ha sido determinada, pues, supone
la consistencia de figuras neo-socialistas que
impidan, por la satisfaccion, el auscultar indivi-
dual sobre la paz subjetiva caracteristica, como
presupuesto del pensar, y, a pesar de ello, la paz
se da por supuesta, no se precisa, se defiende
sin saber qué cosa establece su contenido. La
extension del contenido no-gramatical paz como
elemento precautelativo, supone la, desfigura-
cion gramatical de la palabra y la insuflacion de
tendencias teodricas de probada e indebida reputa-
cion, la paz ya no es un presupuesto sintomatico
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sino una efervescente imposicion, una forma de
conformidad, una tendencia hacia lo aglomera-
do, no una evaluaciéon de existencia, la paz es,
en definitiva, una «ética de la responsabilidad»
(Radbruch, 1944, 72).

Esta desfiguracion de la paz, implica una
renuencia a su figuracién antagonista, posicio-
nandola como evento revolucionario hacia la
conformidad. El problema de la paz como paz
per se —en tanto presupuesto acritico e imposi-
tivo— estd en la insuficiencia conceptual de su
contenido, en la trascendentalizacion inadecuada
de categorias comunitarias fallidas, jacaso —cabe
preguntar— la igualdad misma, la cultura, la edu-
cacion, la justicia no traen consigo el elemento
deflacionario de la paz, en tanto presupuesto
unificador? La suposicién que toda necesidad
—presente o futura— puede evanescerse por un
refinamiento de la igualdad predispone un conte-
nido cabalistico (Dworkin, 2003, 21), redisefia la
confeccion del espiritu humano sobre un mismo
patrén estructural, esto es, atribuye al Estado el
poder reglamentario para su imposicion juridica,
relegando al individuo a una ciega servidumbre,
en la cual su no conformidad trasciende no mas
alla de la conformidad impuesta, a esto es a lo
que se denomina paz. El arrojo sobre la confor-
midad impensada es, pues, autoevidente.

De lo que se trata aqui, no es sino la con-
sideracion de un activismo puro que inocula en
la conciencia el quietismo suficiente para corro-
borar la pervivencia del statu quo —una especie
de «construccionismo estricto» (Dworkin, 1989,
209)—, mediante la resignificacion del sujeto,
en tanto, individuo que exulta en sus esquemas
conceptuales, no un riesgo, sino un rendimiento
intelectual conformado por la sacralidad de lo
socio-integrador, pues, es por esto, no por otra
cosa, que el conflicto se cifie a la regularidad
convencional de la evolucion concertada. El indi-
viduo, al final, esta inscrito en una sociedad a la
cual le resulta ilegitimo irrogar, de hecho, la paz,
pasa a ser, una forma de control simbdlicamente
aglomerado bajo la egida del condicionamiento
humano. La paz es un legislador omnipotente
que dice al hombre como ha de conformarse,
«;de donde o de quién recibiod, cualquier humano
poderio, el derecho de vincular la posteridad para
siempre? Si en algiin tiempo existio semejante

principio, preciso es que exista en el dia, porque
todo lo que pertenece a la naturaleza del hombre,
no puede ser aniquilado por él» (Paine, 2008, 8).

Lo premencionado anuncia, desde luego, un
contenido atributivo de la paz como esquema
constructivo activo y expresa una fuerza pedago-
gica en su constitucion, ciertamente, depaupera
la tendencia individuo-evaluadora existencial,
empero, adscribe al sujeto a un contexto asocia-
tivo, haciendo de este ultimo un espectro relacio-
nal armoénico-integrado y, sutilmente, se impone
—conscientemente— en el trasvasar humano mul-
tilateral. La paz, pues, aleja la consistencia indi-
vidual y la acerca a la comunidad, para lo cual,
no desterrando el conflicto, atribuyéndole, desde
la perspectiva relacional oportunidad/crisis,
fuerza creativa (Jares, 1997, 59), abjura, simulta-
neamente, a la violencia y esta se pregona como
un algo que «no es... inevitable ni necesario en
el marco de nuestras relaciones» (Fisas, 1998,
9). La paz cercena el interés humano por lo no-
dado, satisfaciendo necesidades expresables en
el todo social, menguando la angustia probable
con la satisfaccion generalizadora y precaviendo
la eclosion de percepciones disgregantes a través
del adoctrinamiento y la domesticacion, el ser
humano se transforma a si, no como un ser que
evallla sus carencias, sino como un ente que
diezmado por la esencialidad de un macro-patrén
social redirige sus inquietudes hacia la respuesta
cierta de sus semejantes.

3. La «paz» como realidad impositiva

Si se concede —realidad inmanente al ser
humano- la necesariedad de la convivencia mutua
y la consecuencia normativa de la eticidad en el
comportamiento como presupuesto para la reci-
procidad (Fuller, 1967, 13-14), entonces, resulta
consecuente afirmar que el individuo por su pro-
pio temor se engasta en la colectividad, haciendo
de esta su asidero y cediendo, a su paso, hacia la
consolidacion de percepciones integradoras, pues,
«... cada paso hacia un mayor grado de individua-
cion entrafa para los hombres una amenaza de
nuevas formas de inseguridad.... Hay tan solo una
solucién creadora posible que puede fundamentar
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las relaciones entre el hombre individualizado y el
mundo: su solidaridad activa con todos los hom-
bres...» (Fromm, 1990, 25). Luego, la paz ha de
configurar la realidad asociativa del ser humano,
no-negando la posibilidad de evaluacion subjetiva
de su propio en si y la realidad inherente que la
condiciona, sino que abigarrando tal potenciali-
dad, constrifiendo su asentimiento hacia lo comu-
nitariamente valido, aspirando a la conformacion
de juicios intersubjetivados y prescribiendo luga-
res comunes donde su autoafirmacion se encuen-
tra condicionada por el asentimiento gregario y la
posibilidad de expansion (Sciacca, 1958, 87), el
ser evalua, ya no bajo la egida de la subjetividad,
sino hacia lo trascendente, esto es, la sociedad,
la paz es, ahora, un juicio ético de conformidad
regulativo que, no siendo un valor determinado,
es una regla determinadora.

La inmanente contundencia del juicio sobre
la vida y la necesariedad de aquella engastada en
un sentir socio-integrador fundamenta la reduc-
cion individuada del juicio y expresa la busqueda
iterativa de conformacion transubjetiva, el indi-
viduo no piensa en ¢l como medida de todas las
cosas, sino como elemento de una comunidad,
al interior de la cual su juicio queda suspendido
por la mayoria, el sujeto, pasa a ser, el engrane
de un movimiento motriz que le representa y sin
el cual no puede ser lo que es, es la limitacion
tendiente que lo cristaliza, por eso, se inquiere,
recalcitrantemente, «;tiene sentido para un indi-
viduo aceptar la idea de la prioridad ética, es
decir, aceptar la idea que sus intereses criticos
dependen no solo de sus propios logros y expe-
riencias, sino también del éxito de los grupos a
los que ¢l pertenece?» (Dworkin, 1993, 155). Este
es, con todo, el segundo contenido paraldgico de
la paz que sumado al primero, como imposibi-
lidad para aprehender su contenido actual dada
su constante negacion presente y su afirmacion
futura, pasa a considerarse resoluble, puesto que,
el ser insito en su consideracion social ya no pre-
gunta mas por su configuracion individual, pues,
comprende que esta sin su otredad no es posible,
relegando, consciente o inconscientemente, su
juicio hacia la paz que un otro[s] que no es ¢l le
brinda. El juicio por la paz individual es, frente a
todo, un escudrifiar consistente en lo que la ter-
cera persona del plural, el e/los, determina sobre

el ser, el yo, que evalta, no logrando reducir las
voluntades dispersas sobre el propio juicio, el yo
cede a la conformidad impositiva por la ajenidad,
confirmando con esto el nosotros.

El contenido inaprehensible de la paz es
evidente, dada la perspectiva individual, sin
embargo, desde la inmanencia social es, emi-
nentemente, simplificacion asociativa en lo que
el ser con respecto a los demas concede, para
que éstos hagan parte del juicio vital, del cual,
no solo son figuras concurrentes, sino substan-
ciales, pues, «... los hombres estan necesaria-
mente sometidos a los afectos... por su propia
constitucion, compadecen a quienes les va mal y
envidian a los que les va bien...» (Spinoza, 1986,
81). Luego, el ser que examina su mundo y pre-
gunta por su paz, negando la existencia presente
y superando, conscientemente, su consistencia en
el futuro, niega, a su vez, el futuro apercibido, en
el cual es posible su paz, precisamente, porque
para su resolucion es innegable la relacion de la
primera persona del singular con la segunda y la
concrecion hacia la primera persona del plural,
mas alla de la relacion ser/ente. En definitiva,
la paz es una realidad impositiva, empero, la
imposicion misma es connatural al ser humano
en tanto ser social, la potencia aglutinante del
conjunto resquebraja al individuo, sin embargo,
¢éste confirma con su asentimiento y su perte-
nencia una ganancia en la pérdida de su propia
individualidad, fracaso ontologico precedido por
la conciencia de si mismo y la extension de su
propia intencionalidad (Collingwood, 2004, 70).

El hombre, sometido a su condicionamiento
gregario, degrada su propia consistencia, la paz
reduce su propia limitacion, dado que, «el limite
ontoldgico es inherente a todo el ser del hombre:
es propio de ¢l como existente finito pensante o
‘principio de la subjetividad’ sensitivo-intelecti-
vo-volitivo a la vez —en efecto, cada pensante es
este ser y no puede ser otro» (Sciacca, 1973, 23),
ahora debe condicionar su extension cognoscente
a la consciencia indeterminada de una otra cosa
que yace fuera de su ser, por lo cual, resulta
extrafia y motivadora, esta paz es negacion de la
razon sugerente y limite de la extension ontoldgi-
ca del ser sobre el mundo, precisamente, porque
puede elegir y su decision entrafia el conflicto
en la determinacion existencial de su ser o la
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conformidad frecuente en la recurrencia asocia-
tiva de su condicion social, por esto, se afirma,
consistentemente, «si el sujeto se encontrase bajo
la ley moral como bajo una ley de la naturaleza,
no tendria autonomia ninguna ante aquella, sino
que seria su esclavo... en cuanto puede violarla,
recondcese a si mismo como autor de sus actos
y acepta las consecuencias que estos pueden
engendrar» (Garcia, 1944, 312).

La busqueda irrestricta, sin intermision,
por la paz en tanto sustrato de agregacion
asociativo-colectivo, periclita —en su sentido
mas gravoso— la naturalidad humana del vocablo
paz, la necesidad sintética hacia una objetividad
peligrosa en la consolidacion de formas construi-
das arbitrariamente por un alguien que asume
la tarea de constatar que «aquello que importa
de manera mas fundamental para el impulso
de vivir bien es la conviccion de que existe una
forma correcta, independiente y objetiva de
vivir» (Dworkin, 2008, 95), supone la supera-
cion del yo individual, del nosotros colectivo,
enquistandose un deseo particular que, ademas,
contiene una fuerza irrefrenable revestida por el
poder, con lo cual, se consolida una paz impues-
ta que, por descuento, diezma la consistencia
del término y, generando violencia, hace de una
cultura superior el significado atributivo de la
paz en tanto presupuesto incuestionable. La
paz de esta forma no-es un sustrato asociativo,
es —contra todo[s]— un infundamento, lo cual
representa «...la esencia del fundamento, asi
como la de la existencia... aquello que precede
por delante de todo fundamento, esto es, aquello
considerado absoluto por antonomasia» (Sche-
lling, 1989, 283).

Ese yo potencializado, institucionalizado,
recubierto de poder, sustrac al individuo su
autodeterminacion y prescribe el miedo, ante-
sala propicia para atribuir al infundamento paz
una significacion tirdnica, pues, agazapado en
la libertad autolimitada por el hombre que se
cuestiona, insufla, indebidamente, un contenido
subrepticio a la paz, deconstruye la totalidad
emergente de una sociedad autoprotectora y rele-
ga al individuo a una ciega servidumbre, luego,
«quien promete la continuaciéon de la existen-
cia explota el deseo de supervivencia» (Butler,
2001, 18). Esa paz reducida a la consideracion

individuada del sujeto quien ostenta el poder
expresa, en sentido directo, un proceso de disgre-
gacion social, es pues, en efecto, una contralectu-
ra, una paz condicionada por la abyeccion, esto
es, una repulsa hacia lo desconocido, inoculada
vorazmente por un ser inconsulto y medroso,
empequefiecido por su propia ambicion, sin
embargo, refinado por el poder, condicionado a
si mismo y condicionante social, al final, una res-
puesta vesanica «contra aquello que lo amenaza
y que le parece venir de un afuera o de un aden-
tro exorbitante, arrojado al lado de lo posible y de
lo tolerable, de lo pensable» (Kristeva, 2004, 7).

La paz como fundamento de todo lo proba-
ble, desfigura el sentido atomico del hombre en
la sociedad y a ésta la segmenta, la fulgurante
consideracion de un tirano que arroga para si
el sentido de la vida y la interpretacion de un
mundo que, siendo de todos, ahora sdlo a ¢él per-
tenece, imprime conflicto, sedimenta en lo pro-
fundo del ser un sentimiento de constrefiimiento
y anuncia, por desafecto, la reduccion hacia el yo,
quien disperso de la sociedad, inquiere de nuevo
por el contenido de su propia paz, sin embargo,
no se trata del yo acendrado y consciente de si,
mas se habla del yo desecho, del egoismo insu-
flado violentamente por el fraccionamiento de lo
creible y por la imposicion de una cosa no desea-
da, una cosa que no es paz. Ahora, el individuo
disperso, cuestiona y, sin embargo, es reducido,
la institucionalizacion de esa paz, primero, lo
destruye, después, lo subleva y, finalmente, le
es impuesta, se transforma en Derecho y su no
acatamiento es castigado, lo injusto ha tomado el
cariz de la positividad (Alexy, 2000, 205).

Una paz ficticia ha usurpado el trono de lo
perfectible, el tirano somete y degrada, guareci-
do por el principio biblico-antiguo del «solemne
reconocimiento a toda autoridad» (Kelsen, 2004,
172), arremete contra la individualidad y usurpa
el derecho al ser de declarar que es su vida y cudl
su fundamento, concuerda, tal cual afirmaba
Sécrates, con aquel fatidico descubrimiento que,
cruento, prescribe: «... we men are in some sort
of prison, and... one ought not to release oneself
from it or run away...» (Plato, Phaedo, 1, 62b).
Consecuencialmente, bajo la égida de esta paz
condena a quien desacuerde y, como un verdugo,
escinde la cabeza de quien ose tan descabellada
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audacia, el caracter socio-integrador de la paz es
inaprehensible, ahora los espiritus dispersos se
adentran en la proteccion del usurpador o en sus
antipodas, los unos ostentan titulos nobiliarios,
los demas recibiran, a disgusto, el emblematico
bautizo de «enemigos de la paz», cosa contradic-
toria, pues, repulsar al ser que define su propio
futuro, no es enemistarlo con un condiciona-
miento intempestivo, sino esclavizarlo, condicio-
nando su vida a un mutismo irremisible.

La tirania consolida una paz no-consensua-
da, el fundamento protector de la paz es, paraddji-
camente, aquel que engasta la libertad protectora
del ser para autodefinirse e, inconsideradamen-
te, el Derecho consiste, ahora, en sojuzgar al
hombre que disgrega, al individuo que se auto-
representa, la sobreabundancia de ésta paz es,
pues, el resultado de un momento inauténtico e
increado colectivamente, es, después de todo, la
consecuencia del constrefiimiento propiciada por
el monopolio coercitivo de un Estado (Kelsen,
2009, 59), igualmente, capturado por aquel que,
irrogando el sentido del pueblo, atribuye para si
la respuesta a la frase interrogativa que cuestiona
sobre la paz y la suplanta por su propia ambicion.
Esta paz no puede evaluarse, su institucionaliza-
cion impide al ser su afirmacion y so6lo prescribe
su acatamiento, el protectorado de aquella paz
es, sintomaticamente, el estadio previo a una
mayor conflictividad, la cultura impuesta es, en
este resquicio, violencia estructural y el rédito
devenido negatividad, «... asi la palabra paz
se convierte en un muy eficaz instrumento de
bloqueo de la paz» (Galtung, 1998, 13), pues, no
se entiende como proceso constructivo-integral,
sino como basamento subjetivo-impositivo.

Concluyentemente, podria afirmarse que, la
paz es una condicion de existencia que suplan-
tada obscurece la propia instancia que intenta
ilustrar, desfigura el sentimiento de cosificacion
socio-integrador, repercute como efecto demo-
ledor frente a la individualidad y revestida de
poder es imparable, su pulsion se apercibe como
ambicion personal de un yo insuperable que,
anclado en la cuspide de la institucionalidad,
mediante las normas juridicas modela conduc-
tas injuriosas nuevas, perdona, a discrecion e
indiscriminadamente, los delitos, retrograda al
Estado a una valoracion resignificadora, condena

a las victimas y transforma las acciones de vic-
timarios y asesinos en inocencia, dispuesta a la
reconciliacion obligada, sin justicia, reparacion y
con repeticion. A esto, se le llama con rimbom-
bancia, en nombre de la ambicion de un hombre
desmedrado, «proceso de paz», su basamento el
infundamento paz, arbitrariamente prescrito y
construido para acallar al pandemoénium que las
voces degradadas intentan conjurar por el extra-
vio precipitado de su individualidad y la prision
en la carcel de una violencia nunca postergada.
Aunque se llame paz a esta no-paz, cabria pre-
guntar, insistentemente, si acaso el fundamento
de la ambicion intimidatoria es la perdurabilidad
de lo impuesto, «;qué cosa inmortal han hecho
unas manos mortales?» (Séneca, 1996, 127).

Conclusiones

La paz es un presupuesto no-contingente, es
la repercusion del ser que predispone su relacion
con el mundo y razona, consideradamente, sobre
su conformidad o no. La extension de su poten-
cial determina siempre su negacion, precisamen-
te, en la pregunta que inquiere por la paz resulta
notoria su ausencia y es, en efecto, esa ausencia
la que repercute sobre un futuro materializable
que alcanzado se degrada e incorpora de nuevo
un escudrifiar. La paz es una negacion existencial
presente y una autoafirmacion futura, una nega-
cidn cuyo sustrato es el ser imaginativo, el no-ser
actual y la intencionalidad creible su fortuna. La
paz no puede ser una conformacion unidirec-
cional, no es un esquema precautelativo, es, en
su necesariedad, una tendencia futura hacia una
existencia mejor, una negacion de la existencia
y una atribucion de la existencia presente como
perfectible, como predisposicion a la exuberan-
cia, como no-esquema acomodaticio sino como
revolucion para con el si mismo.

Dado que el ser teme cuando ha alcanzado
su propia individuacion, la consistencia de su
constante inquirir se degrada, la paz, entonces,
se torna en la aprehension de un ser que se eva-
Iua con respecto a un otro que, no siendo €I, lo
definen y confeccionan sus intereses. El indivi-
duo por su propio pesar construye su paz propia,
sin embargo, la rechaza, negando, primero, su
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existencia, por predisponer a ella un futuro per-
fectible, el futuro que es paz existencial; luego,
al advertir que, gracia de su sentido gregario,
esta paz solo es posible si su otredad participa
con ¢l y no siendo posible reducirla a su deseo
configurativo, niega el salto ulterior, con lo cual
forja una negacion de la negacion, para, con pos-
terioridad, superar el contenido paradojal, con
una reversion hacia la colectividad y el quietismo
producto de su propia imposibilidad. El transito
hacia la colectividad existencial se determina
por la consistencia social, la configuracion de
una «imaginaciéon moral» que, en concordancia,
permita «la aceptacion inherente a avanzar hacia
el misterio de lo desconocido que esta mas alla
del demasiado conocido paisaje de la violencia»
(Lederach, 2008, 24).

El confluir consensuado de la sociedad,
considera tolerable al individuo y este, en su pro-
pio ser, asiente por la consistencia de su propio
temor, la configuracion socio-integradora, enton-
ces se fundamenta un proceso constructivo de
paz, sin embargo, cuando es usurpada al pueblo
la facultad creadora y se somete el asentimiento
colectivo a un yo emergente e institucionalizado,
a su, arbitraria, forma de consistencia con el
mundo, la paz es, en defecto no-paz, la incon-
sistencia del intrépido ataque desde el poder que
hurta la posibilidad para la construccion y para la
autodeterminacion social en busca de su propio
equilibrio, supone el contrasentido atributivo en
el vocablo paz, la inconsideracion socio-indivi-
dual, atémica y nuclear, es evidente y el Derecho,
como fundamento del poder y no de la poblacion
que brinda su contenido, se convierte en arma de
ataque contra la disgregacion ideologica.

Los procesos de paz son, pues, herramientas
constructivas que configuran esquemas tendien-
tes hacia la configuracion de un individuo que,
sin dejar de ser, insufla su consistencia en la tras-
cendencia social (Fisas, 2011, 5), no perdiendo su
propia individuacion, no obstante, concretandola
por sus fisuras determinadoras. Sin embargo,
cuando los llamados «procesos de paz» sucum-
ben a una individualidad tiranica, la paz es no-
paz, consecuencialmente, porque los individuos
dispersos deslegitiman la paz por su ausencia de
autenticidad, debido a la imposicion que fragua
este intento inconsensuado y, efectivamente,

arbitrario, donde un yo confirmado por el poder,
extiende su ambicion con la aquiescencia insti-
tucional que configura al Derecho no en un algo
garantistico, por el contrario, en un esquema
de constrefiimiento social, forjando una violen-
cia cultural y extrapolandola hacia la violen-
cia estructural. La paz, pues, requiere del yo,
indefectiblemente, como éste para su extension
requiere de aquella, sin embargo, tal cual «como
unas riquezas cuantiosas y principescas, cuando
caen en manos de un mal amo, en un instante se
disipan, y al revés, cuando pese a ser escasas, se
entregan a un buen custodio, crecen al emplear-
las, igualmente la existencia se le expande mucho
a quien bien la organizay» (Séneca, 2010, 10).
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Etica fenomenologica, axiologica y hermenéutica

“Si bien que la phénoménologie au sens large est la somme de |'ceuvre husserlienne et
des hérésies issues de Husserl ; c’est aussi la somme de variations de Husserl

luiméme et en particulier la somme de descriptions proprement phénoménologiques

et des interprétations philosophiques par lesquelles il réfléchit et systématise la méthode”

Resumen: Este articulo explica los origenes
de la ética fenomenologica y sus derivaciones
en dos perspectivas complementarias: la ética
axiologica como desarrollo de una fenomenolo-
gia material de los valores y la ética hermenéu-
tica como interpretacion fenomenologica de la
vida humana en la doble dimension ontoldgica
de alteridad e ipseidad. El articulo sigue el
desarrollo de la tradicion fenomenologica desde
sus origenes primitivos hasta su derivacion
herética.

Palabras clave: Valor. Norma. Personalismo.
Axiologia. Ontologia. Hermenéutica.

Abstract: This article explains the origins
of phenomenological ethics and its derivations
in two complementary perspectives: axiological
ethics as the development of a material phenom-
enology of values and hermeneutical ethics as a
phenomenological interpretation of human life
in the double ontological dimension of alterity
and ipseity. The article follows the development
of the phenomenological tradition from its primi-
tive origins to its heretical derivation.

Keywords: Value. Norms. Personalism.
Axiology. Ontology. Hermeneutics.

(Paul Riceeur, A 1école de la phénoménologie, 9).

1. Introduccion

Desde los origenes de la fenomenologia,
la ética constituye un elemento inherente a su
fundamentacion filoséfica como ciencia rigu-
rosa. La ética no fue un tema ajeno que sirviod
para explicar practicamente la fenomenologia
en relacion con la subjetividad y objetividad del
actuar humano, sino que formo parte intrinseca
de su fundamentacion filosofica. De hecho, la
ética fenomenologica se gestd desde finales del
siglo XIX y se desarrollo desde los origenes de
la fenomenologia a inicios del siglo XX, hasta
la actualidad gracias a la primera y segunda
generacion de fenomendlogos que descubrieron
una manera particular de pensar la ética. En
sentido practico, por ejemplo, la fenomenologia
de la vida elaborada por Jan Patocka permite
comprender la existencia, la libertad y el deber
en relacion con el cuerpo humano en el ambiente
(Patocka 1988, 94). En este caso, la ética feno-
menolodgica no funciona como una €tica aplicada,
sino como la fundamentacion del actuar humano,
segln la consciencia y la intencionalidad en el
horizonte de la existencia. La idea de que la ética
es una ciencia surge precisamente de la fenome-
nologia, pues su fundamentacion filoséfica se
establece rigurosamente en la conciencia y en la
intencionalidad del sujeto.

Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, LX (156), 25-57, Enero-Abril 2021 / ISSN: 0034-8252 / EISSN: 2215-5589
@ Esta obra esta bajo una Licencia Creative Commons Atribucion-NoComercial-SinDerivadas 3.0 Costa Rica



26 FRANCISCO QUESADA-RODRIGUEZ

En general, la ética fenomenoldgica y, en
particular, la ética fenomenologica de los valores
contesta a dos grandes corrientes de pensa-
miento moderno; a saber, el formalismo de la
ética de Immanuel Kant y la “transmutacion de
todos los valores” (“Umwertung aller Werte”),
expuesta por Friedrich Nietzsche como “trasmu-
tacion de todos los valores arios” (“Umwertung
aller arischen Werthe”) y “transmutacion de
los valores cristianos” (“Umwertung der christ-
lichen Werthe”). La “transmutacion de todos
los valores” fue una categoria desarrollada por
Nietzsche en varios escritos tardios: Der Anti-
christ (1888), Gotzen Dimmerung (1889) y Ecce
Homo (1888-1889). La critica de Nietzsche a los
valores estaba relacionada con la obligacion y
el deber del perfeccionamiento humano y de la
cultura europea moderna (Nietzsche, 2012, 772,
828, 881, 891, 965). En efecto, en la “filosofia
de Nietzsche” hay toda una reflexion de los
valores (axiologia) en cuanto “destruccion de la
tradicion occidental” (Fink 2019, 199-301). Los
escritos tardios de Nietzsche sobre la “trans-
mutacion de todos los valores”, vale recordar,
son contemporaneos al surgimiento de la ética
fenomenologica.

Después de Franz Brentano y Edmund Hus-
serl, el método fenomenoldgico fue desarrollado
sistematicamente por Max Scheler para consti-
tuir una ética fenomenologica de los valores,
axiologia y personalismo. Sin embargo, hay
que reconocer que fue Franz Brentano quien
previamente planteo la cuestion de la ética, las
costumbres y los valores a partir del concepto
de “intencionalidad” (“Intentionalitét™), conside-
rando la filosofia de Aristoteles y de Tomas de
Aquino. En efecto, Brentano, profesor de Husserl
en Viena, fue un especialista critico de la psi-
cologia, la consciencia y la moral. Si Brentano
se convirtio en un destacado especialista en la
filosofia de Aristoteles, fue gracias a la lectura
de un intérprete y comentarista sobresaliente del
Estagirita, Tomas de Aquino. La autoconscien-
cia de la existencia de la persona, en cuanto ser
racional ¢ individual, se expresa también como
consciencia moral en el Aquinate (Summa Theo-
logiae 1, q. 17, a. 13; 1, . 79, a. 13).

La cuestion ética no fue extrafia para la filo-
sofia y psicologia de la consciencia desarrollada

por Brentano en el siglo XIX. En primer lugar,
hay que atribuir a Franz Brentano el comienzo de
la ética fenomenologica y de los valores gracias a
una serie de escritos sobre la fundamentacion de
la ética en la consciencia y la intencionalidad. En
segundo lugar, Edmund Husserl, mientras fun-
daba la fenomenologia, escribid e impartid cur-
sos sobre ética fenomenologica, durante varios
afios, sin abandonar la cuestion ética durante
el periodo de maduracion de la fenomenologia.
En tercer lugar, destaca Max Scheler, quien se
dedico a fundar rigurosamente una ética de los
valores y el personalismo desde la fenomenolo-
gia husserliana, aunque simultaneamente, uno de
sus estudiantes, Dietrich von Hildebrand venia
investigando, junto a Husserl, una ética fenome-
noldgica de los valores en relacion con el actuar
humano. El estudio y la ensefianza de la ética por
Husserl y Scheler, a inicios del siglo XX, mien-
tras Husserl fundaba filoséficamente la fenome-
nologia, muestran que la ética no es accidental en
el quehacer fenomenologico.

Contemporaneamente, a partir de la feno-
menologia y de la ética material de los valores
de Max Scheler, Nicolai Hartmann argument6
una nueva perspectiva de la ética material, sin
abandonar los principios de la filosofia y de la
ética kantiana que Scheler habia criticado a causa
del formalismo. Ademas, Hartmann incorpora la
filosofia y la ética de Aristoteles en la discusion
con Scheler, atribuyéndole el origen de la ética
de los valores, pues la virtud funciona como un
valor supremo en la ética aristotélica. Desde la
filosofia aristotélica, Hartmann va mas alla de
la fundamentacion fenomenoldgica de la ética
material de los valores y funda una ontologia
que sirve para argumentar la ética material de
los valores. En este sentido, la ética de los valores
hartmaniana se justifica posteriormente a partir
de la teoria del ser, de manera que la ética pasa
por una fundamentacion ontoldgica. Tal es el
caso de Hans Jonas, uno de sus estudiantes en
Marburg, quien a partir de la fenomenologia
husserliana y la hermenéutica heideggeriana
logro articular una fenomenologia hermenéutica
del ser viviente; considerando también la biologia
aristotélica, Jonas forjo la categoria ontoldgica
organismo-metabolismo para luego fundamentar
la bio-ética de la responsabilidad.
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Aunque la filosofia de Hans Jonas puede
situarse lejanamente en la tradicion hussserliana
y heideggeriana, la bio-ética de la responsabi-
lidad jonasiana de suyo constituye una teoria
ética. Desde sus primeros pasos, la filosofia
de Emmanuel Levinas y Paul Ricceur también
estuvieron influenciadas, entre otras corrientes
filosoficas, por la fenomenologia de Husserl y
la hermenéutica de Heidegger, pero los tres filo-
sofos asumieron una perspectiva critica contra
la filosofia heideggeriana del ser, sin ignorar la
afiliacion politica de Heidegger al nacionalsocia-
lismo. A pesar de la influencia de la fenomenolo-
gia husserliana y la hermenéutica heideggeriana,
tanto Jonas como Levinas y Ricceur lograron
forjar una teoria ética de raigambre ontoldgica,
independientemente de sus mentores filosoficos,
cuya caracteristica comun es la vulnerabilidad
del ser humano.

En la fenomenologia hermenéutica de Paul
Ricceur, hay una “recuperacion” de la dimension
ética de la consciencia como “conviccion” a par-
tir de la fenomenologia de Emmanuel Levinas:
“A este posible resultado llega Ricceur como
alternativa a lo que considera una ‘des-morali-
zacion de la conciencia’ en Heidegger, en cuyo
pensamiento también descubre un rechazo de
la primacia de la ética en favor de la ontologia.
A tal efecto, se sirve de las aportaciones de
Levinas, porque en su régimen ético de pen-
samiento (...) se revela ‘el otro’: el rostro del
otro como una voz que habla e interpela, y me
hace responsable” (Conill-Sancho, 2010, 238).
De esta manera, la critica a la conciencia en la
filosofia de Heidegger hecha por Ricceur fue
reforzada, a través de un giro fenomenologico
y reflexivo, con la superacion critica hecha
por Levinas de la “normal” unilateralidad de
la ontologia heideggeriana, gestada desde la
hermenéutica de la facticidad. Aunque Levinas
reprocha igualmente el formalismo de la ética
kantiana, la fenomenologia del rostro del otro
funciona como un imperativo ético y legal que
Ricceur criticara a partir de la hermenéutica del
si mismo como otro para superar la disimetria
de la alteridad por la atestacion de la ipseidad y
el reconocimiento del otro.

2. La ética de la intencionalidad, el valor y la
norma: Franz Brentano

Sin duda, Franz Brentano (1838-1917) ocupa
un puesto fundamental en los origenes de la
fenomenologia, no solo porque proveyo6 la nocion
psicologica de “Intentionalitdt” a la filosofia de
Husserl para hacer posible la reduccion eidé-
tica por la émoyn, sino también la teoria de la
consciencia del objeto (Lyotard, 2007, 28). Gra-
cias a la conciencia es posible realizar la reduc-
cion del objeto para transformarlo en fenémeno
y revelar asi las caracteristicas esenciales del
“yo” (“ego”) en tanto fuente de significatividad
e intencionalidad con el objeto. De acuerdo
con Carl Stumpf, Brentano fue sobre todo un
gran especialista de la filosofia de Aristoteles,
un conocedor de los fildsofos escolasticos y
un destacado intérprete de Tomas de Aquino
(Stumpf 1919, 98). En efecto, Brentano fue ante
todo especialista de la filosofia de Aristoteles y
de la filosofia aristotélica medieval, tanto por su
disertacion Von der mannigfachen Bedeutung
des Seindes nach Aristoteles (1862), como por la
tesis de habilitacion Uber Aristoteles (1867). En
el medio germanico, Brentano renovo y ensend
el aristotelismo con “libertad critica”, fue un
filosofo “libre de prejuicios, libre de presupues-
tos” (Courtine, 2007, 38-39). En relacion con la
pre-historia de la fenomenologia, sobresale la
siguiente expresion de Brentano: “el estudio de
la historia de la filosofia tiene una legitimidad
solo cuando la investigacion se pone al servicio
de las cosas: “Das Studium der Geschichte der
Philosophie hat nur dann eine Berechtigung,
wenn es in den Dienst der sachlichen Forschung
tritt” (Brentano, 1988, 16).

La “normatividad” y la “intencionalidad”
son dos temas fundamentales en la filosofia de
Franz Brentano y Edmund Husserl. De hecho,
la semejanza entre ambos filésofos es la nor-
matividad intencional, la relacidon entre la nor-
matividad y la intencionalidad. En el debate
contemporaneo, segin Joselyn Benoist, “muy
generalmente, la intencionalidad es asimilada
a una norma, o en todo caso, asociada a una
estructura de tipo normativo”. Para “Brenta-
no, el tema intencional no es originariamente
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normativo, pero la normatividad juega un rol
decisivo en su extension” (Benoist, 2007-2008,
9-39). Cierto, la intencionalidad puede presentar
cuestiones normativas, pero hay una diferen-
cia condicional basica entre ambas perspectivas
filosoficas, segin Marie-Héléene Desmeules. Por
un lado, Brentano pensaba que la intencionalidad
puede ser normativa segun la incompatibilidad
de la relacidén opuesta del sujeto con un objeto.
Por otro lado, Husserl pensaba que las cuestiones
normativas dependen de la intencionalidad segtin
la posicionalidad del sujeto hacia el objeto. Por
eso, entre ambos filosofos la diferencia basica en
cuanto a la normatividad es la incompatibilidad
(Brentano) de las distintas maneras de relacio-
narse del sujeto con el objeto y la posicionalidad
(Husserl) del sujeto hacia el objeto (Desmeules,
2018, 1-33).

En Brentano, la intencionalidad depende de
la experiencia de la cosa vivida por la conscien-
cia del sujeto, pero no toda intencionalidad
puede ser normativa. En cambio, en Husserl, la
intencionalidad pertenece al orden de aquello
a lo cual se le puede aplicar normas. Ambos
filosofos presentan un reduccionismo normativo,
segun Desmeules. Para Brentano, la normati-
vidad intencional se reduce a la cuestion de la
incompatibilidad entre dos fenémenos psiqui-
cos opuestos; si no hay compatibilidad entre la
cosa y el sujeto se produce un juicio normativo
que depende de la experiencia vivida por la
consciencia a partir de la cosa. Para Husserl, la
relacion intencional con la cosa es normativa,
tiene un télos normativo segun la posicion del
sujeto; las normas creadas que se aplican luego
a la intencionalidad se reducen a un solo modelo
para pensar toda normativa intencional: lo que se
presenta a la intencionalidad, seglin la posicion,
debe ser confirmado por la intuicidén, entonces
la intencionalidad juzga de correcto o incorrecto
(Desmeules, 2018, 1-2).

En cuanto a la ética, Brentano escribié sobre
el origen del conocimiento moral (Brentano,
1889; 2013) y una serie de lecciones de filosofia
practica acerca del fundamento y estructura
de la ética (Brentano, 1978). El libro Vom Urs-
prung sittlicher Erkenntnis fue inicialmente una
conferencia ofrecida a la Wiener juristische
Gessellschaft (1889), pero constituye “segun la

opinion mayoritaria de los especialistas, la sinte-
sis mas acabada de la reflexion ética de Brenta-
no” (Iocco, 2018, 6). Las lecciones de filosofia
practica acerca del fundamento y estructura de
la ética fueron impartidas entre los afos 1874-
1894, lo cual muestra, entre otros escritos de
ética posteriores, el gran interés de Brentano por
la filosofia moral. Sin embargo, estos dos libros
mencionados no pueden comprenderse sino en
relaciéon con su obra mas significativa: Psycho-
logie vom empirischen Standpunkt (1874/1911).

En efecto, para Brentano, la moral debe
comprenderse en el marco de las tres cate-
gorias establecidas previamente en Psycologie
(Brentano, 1973); a saber: las “presentaciones”
(“Vorstellungen™), los “juicios” (“Urteile”) y
los “movimientos afectivos” (“Gemiitsbewegun-
gen”). La presentacion se refiere a las “re-pre-
sentaciones intuitivas” que proceden de la
percepciodn visible o tangible por medio del cuer-
po humano. Se trata de un cognitivismo moral
en el que los juicios y los movimientos afectivos
surgen a partir de las re-presentaciones de las
cosas o fendmenos, los cuales son percibidos a
través del cuerpo. Los juicios establecen valores
que se derivan de los objetos y de la experien-
cia interna del sujeto, de una experiencia de la
subjetividad; luego, los movimientos afectivos
dependen de la presentacion y de los juicios de
la subjetividad.

La cuestion gnoseologica que surge de los
movimientos afectivos es como se funda la ética
de los valores si, en este tipo de cognitivismo
moral brentaniano, los valores parecen no tener
objetividad. Para Brentano, los fendémenos que
se presentan al sujeto no son cosas simple-
mente, sino que tienen propiedades axioldgicas
de acuerdo con la referencia intencional del
sujeto. La cosa que se presenta como fenomeno
tiene un valor intrinseco que es otorgado por
el sujeto. En el libro Vom Ursprung sittlicher
Erkenntnis, Brentano intenta explicar el origen
del valor o bien en el conocimiento, mediante
una evaluacion de un fin practico o bien prac-
tico que es perseguido por el sujeto, antes de
conceder simplemente un valor axiomatico a
priori. El sujeto puede encontrar el valor en
el mundo objetivo como un fin o bien que
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pertenece a la cosa misma, esto es, un valor
intrinseco que es reconocido.

Para Brentano, el aspecto psicoldgico-sub-
jetivo del ser humano cumple una funcion rele-
vante en el proceso de conocimiento, el cual no
puede ignorarse en la moral y en la formacion de
los valores. En el libro Vom Ursprung sittlicher
Erkenntnis, Brentano se pregunta también si
hay una ley moral natural que rige universal-
mente para la subjetividad de todos los seres
humanos de todos los tiempos (Brentano, 1969,
9,12). Efectivamente, ¢l piensa que si hay una ley
moral natural que rige universalmente las leyes
de la razén y de la voluntad del ser humano. En
realidad, la razon y la moral se rigen, analogica-
mente, conforme a esa ley natural, valida para
todo ser humano, de manera que €l, a pesar de la
subjetividad, pueda conocer el valor. De alguna
manera, este razonamiento se sigue de la filo-
sofia aristotélico-tomista.

No obstante, la ética que Brentano propone
es objetiva, no depende simplemente de la sub-
jetividad humana, porque ¢l busca finalmente
la superioridad del actuar justo desde la misma
capacidad moral intrinseca de reflexionar y
decidir del ser humano. Pero, la capacidad moral
intrinseca del ser humano no depende simple-
mente de la voluntad, sino ante todo de la deci-
sion frente a una cosa o fendmeno. La decision
funciona aqui como el medio por el cual el ser
humano ordena la voluntad frente a una cosa en
el mundo. En todo caso, se trata de un valor o
bien que persigue el ser humano como una fina-
lidad para actuar correctamente.

El bien o valor no surge de una idea pura,
como en la filosofia platonica, sino que se consti-
tuye de las re-presentaciones de las cosas cuyo
contenido es sobre todo de orden psicologico; el
bien tampoco se constituye de puras cualidades
sensibles, segun la pura experiencia de lo sen-
sible (Brentano, 1973, 80). Se trata ante todo de
“re-presentaciones intuitivas” que provienen de
lo psiquico, es decir, re-presentaciones de las
cualidades sensibles en lo “psiquico” (Brentano,
1969, 16). Mejor atn, el bien o valor tiene un sen-
tido gnoseologico-psiquico en la medida en que
se origina de una “re-presentacion intuitiva” de
una cosa, aunque no puede ser objetivado ontolo-
gicamente porque depende de lo psiquico. Mas

bien, la objetividad del bien o valor viene dada
en la evaluacién y correccion hecha por el sujeto
en el momento de tomar una decision frente a
una cosa, como preferencia para el actuar porque
es un bien mejor o superior. Esto muestra que
la teoria del bien o valor tiene una intencionali-
dad realista, a pesar de que el bien y el valor no
significan lo mismo, ambos pueden entenderse
similarmente en el marco de la fenomenologia
de los valores.

La investigacion de Sergio Sanchez-Mi-
gallon Granados permite presentar sistematica-
mente los estudios de la moral de Brentano en
el marco de una “ética fenomenoldgica de los
valores” (Sanchez-Migallon, 1996), siguiendo a
José Ortega y Gasset que afirmaba en el prologo
de la edicion espafiola de Psicologia desde un
punto de vista empirico (1935) que la ética de
Brentano ha sido llamada por sus discipulos la
“ciencia de los valores” (Ortega y Gasset, 1961,
338). Lo “bueno” forma parte asi de la axiologia
o teoria de los valores. Una tal axiologia brenta-
niana constituye una critica al imperativo cate-
gorico de la ética kantiana (Kant, 1999; 2008),
por el hecho de que su formalismo est4 desvincu-
lado del aspecto empirico de la realidad humana.

La investigacion reciente sobre la ética
axiologica en Brentano confirma que los
valores son intrinsecos (Chisholm, 1986); mejor
aun, hay una fundacién tedrica de los valores
(Baumgartner, 2002), la cual funciona como una
normatividad ética (Pasquerella, 2017).

Para Roderick M. Chisholm, “la teoria de Bren-
tano es una teoria del valor intrinseco (...). La
teoria es una teoria objetiva” (Chisholm, 1986,
3). Brentano ha desarrollado esta teoria del
valor intrinseco basado en la psicologia para
dar una objetividad a la ética, seglin la teoria de
la intencionalidad que los objetos tienen en las
emociones y deseos del sujeto. Lynn Pasquerella
enfatiza, como en otros estudios anteriores y
posteriores, que la teoria del valor se deriva de la
psicologia descriptiva. Se trata de una teoria del
valor intrinseco, de lo que es bueno o malo en si
mismo, como habia también explicado Chisholm
en su detallado estudio. “La teoria del valor de
Brentano, derivada de su psicologia filosdfica, es
una teoria del valor intrinseco, esto es, de lo que
es bueno o malo de si mismo, no solamente como
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un medio para un fin” (Pasquerella, 2017). Sin
embargo, Pasquerella considera que la teoria del
valor intrinseco funciona como un sistema prac-
tico o normativo de ética segun los fundamentos
y la construccion de la ética (Brentano, 1978).

Wilhelm Baumgartner, después de hacer
un recorrido biografico de Brentano, ofrece una
introduccién sistematica a la ética brentaniana
mostrando que el libro Vom Ursprung sittlicher
Erkenntnis estd fundado en su obra Psycho-
logie vom empirischen Standpunkt, como una
critica al punto de vista juridico de Rudolf von
Thering (1818-1892) acerca de los origenes del
sentimiento de la justicia. Brentano presenta la
importancia de los “mandamientos de la logica”
como ‘“reglas validas de juicio”, asi como los
fundamentos en la “psicologia descriptiva” como
método cientifico de la estructura de la mente en
la “teoria de la intencionalidad”. La psicologia
fue estudiada por Brentano en analogia con las
ciencias naturales, desde una perspectiva meto-
dologica empirica. Un estudio completo de la
teoria de la mente en Brentano permite compren-
der mejor el significado para la ética practica. En
fin, se remarca la importancia de Brentano en la
fenomenologia y ética de Edmund Husserl, Max
Scheler y George Edward Moore (Baumgartner,
2002, 121-122, 125, 126, 135-137).

Finalmente, Edmund Husserl hace una des-
cripcion del semblante fisico y la fuerte perso-
nalidad intelectual de Franz Brentano. Husserl
reconoce que fue Brentano quien lo convencid
del estudio de la filosofia en tanto “ciencia estric-
ta”. Como profesor, “Brentano era un maestro
de mayéutica socratica”. En clases, recordaba
Husserl, los ejercicios filosoficos que Brentano
proponia eran de ética. “En su conducta personal
frente a los jovenes era por un lado ciertamente
digno, por otro lado bondadoso del todo y
amable, siempre preocupado por la promocion
de su educacion cientifica, pero también por su
personalidad ética”. La personalidad de Brentano
era un “ethos puro”, afirmaba Husserl. En fin,
Husserl mismo ha reconocido la importancia de
Brentano para la fenomenologia y la ética como
“ciencia rigurosa” (Husserl, 1919, 151-167; Hus-
serl, 1987, 304-315; Hua XXV, 304-315; Husserl,
2006, 13-24).

3. La ética como ciencia fenomenologica:
Edmund Husserl

Los primeros estudios sistematicos de
Edmund Husserl (1859-1938) acerca de la ética
fueron escritos entre 1908 y 1914 como lecciones
sobre ética (Husserl, 1988; Hua XXVIII, 11-12);
¢l desarroll6 posteriormente, entre 1920 y 1924,
una introduccion a la ética (Husserl, 2004; Hua
XXXVII). Por aquellos afios, la fenomenologia
habia sido concebida por Husserl como una
“ciencia trascendental de la consciencia pura’
“transzendentale Wissenschaft vom reinen
BewuBtsein” (Husserl, 1987, 197, Hua XXV). La
ética también constituye un aspecto fundamental
de aquel estudio cientifico de la consciencia.
De hecho, Husserl busca una fundamentacion
cientifica de la ética: “einer wissenschaflichen
Begriindung der Ethik” (Husserl, 1988, 3; Hua
XXVIII, 3). En el estudio cientifico trascenden-
tal de la consciencia pura, en general, que es la
fenomenologia, la ética también constituye una
ciencia, en particular (Ferrarello, 2007-2008, 40).
Es decir, la fundamentacion cientifica particular
de la ética yace sobre la misma fundamentacion
cientifica trascendental de la fenomenologia.

Para Husserl, hay paralelos entre la logica, la
ética y la estética (Husserl, 1988, 3; Hua XXVIII,
3). Los paralelismos han sido una opcién para
explicar la ética segun los tipos de razon, la
logica y la ética (Fabbianelli, 2010, 103). Pero la
discusion acerca del paralelismo puede ser com-
pleja, pues entre la racionalidad de la l6gica y de
la ética hay también analogia, no solo equivoca
en el sentido de que una difiere de la otra, sino
reciproca en el sentido de que una estimula la otra
para pensar y actuar (Ferrarello, 2007-2008, 42).
De acuerdo con la consciencia, la 16gica permite
el pensamiento, la ética y la accién de manera
reciproca.

Por eso, la ética no consiste en la simple
accion del sujeto, sino en el hecho de que ¢l
pueda pensar logicamente, como una teoria,
para sustentar el actuar. La ética deviene asi una
ciencia porque necesita de una logica para que el
sujeto pueda actuar adecuadamente; es decir, la
€tica se organiza de acuerdo con la logica. Las
investigaciones logicas husserlianas muestran

Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, LX (156), 25-57, Enero-Abril 2021 / ISSN: 0034-8252 / EISSN: 2215-5589



ETICA FENOMENOLOGICA, AXIOLOGICA Y HERMENEUTICA 31

que la norma depende de la teoria para que sea
cientifica (Husserl, 2002, 2005; Hua XX). En
tal sentido, la logica cumple la funcién de ser
normativa tedrica para guiar el actuar practico,
esto es, la ética. Cierto, la ética necesita de una
técnica o de un arte, o mejor ain, la ética necesita
de la tecnologia (“Kunstlehre”). Pero, tanto la
légica como la ética se caracterizan por ser “cien-
cia” porque se rigen por “normas racionales”:
“Vernunftnormen” (Husserl, 1988, 11-12; Hua
XXVIII, 11-12).

La ética cientifica, segiin Husserl, pasaria
asi del nivel tedrico de la razén a un nivel prac-
tico del arte o la técnica de aplicacion por medio
de la normatividad. En todo caso, la ciencia
ética tiene su fundamento en la razén y en la
unidad que la comprehende enteramente mas
alld de la racionalidad, a saber, la “conscien-
cia pura™ “reinen BewuBtsein” (Husserl, 1976;
Hua 11I). Sin embargo, en las lecciones de ética
ofrecidas en 1924, Husserl muestra un cambio
en la manera como concibe el aspecto practi-
co del arte o técnica en relacion con la teoria;
¢l afirma claramente que las “tecnologias son
realmente una ciencia”: “Kunstlehren eigenlich
auch Wissenschaft sind” (Husserl, 2004, 19; Hua
XXXVII, 19). La “tecnologia” es ciencia porque
necesita un conocimiento tedrico para que sea
bien ejecutada, como el oficio de un sujeto que
tiene el deber de poner en practica el conoci-
miento empirico correctamente para obtener un
buen resultado. Se trata, pues, de una tecnologia
cientifica de un saber-hacer.

La logica, la ética y la “tecnologia” son
ciencia en la medida en que necesitan de un
conocimiento empirico preciso. El concepto de
“ciencia” (“Wissenschaft”) ha sido ampliado
por Husserl para explicar la necesidad del cono-
cimiento empirico y poner correctamente en
practica una “tecnologia”. Ademas, Husserl ha
introducido el deber del cumplimento de un
oficio (“Beruf™), como un llamado o vocacion.
El saber-hacer supone un deber teodrico y prac-
tico a la vez, que no es exclusivamente racional
0 a priori, sino en relacion con la practica y la
“tecnologia”. Ahora bien, en este caso no solo el
concepto de ciencia ha cambiado, sino también la
nocion de la ciencia ética, pues en las lecciones
de ética de 1924, la ética es “tecnologia” del

actuar exacto en la medida en que tiene fines
precisos que la accion humana tiene que seguir
correctamente. La ética busca “determinar los
principios del actuar segun la razoén”. Husserl
presenta la “Kunstlehre” como una tecnologia
universal de los fines correctos que conducen a
la accion (Monseu, 2010, 26). La ética tiene que
seguir una finalidad, el actuar de cada sujeto
tiene un necesario “fin” (“Zweck”); la ética es
también “tecnologia” que sigue un “debido abso-
luto” (“absolut Gesollte”) o la pretension final
de la “razdén practica™ “praktischen Vernunft”
(Husserl, 2004, 10; Hua XXXVII, 10).

La ética es cientifica porque el deber abso-
luto, es decir, lo que hay que hacer como deber
esta fundado en criterios tecnoldgico-cientificos
que surgen de los fines del quehacer de cada
sujeto. Asi, pues, cada sujeto tiene un deber que
lo compromete de acuerdo con su propio oficio
o0 vocacion personal. La ciencia ética de Husserl
constituye un deber personal e individual, Gnico
para cada sujeto, de manera que cada uno sabe lo
que debe hacer para cumplir con el “debido abso-
luto”. Husserl parece hacer una interpretacion del
imperativo categorico kantiano, pero se trata mas
bien de una critica (Rinofner-Kreidl, 2010, 188-
210). En realidad, consiste en dos formulaciones
criticas de dos nuevos imperativos que surgen de
la consciencia del sujeto mismo, aunque expresa-
do en segunda persona como una orden; a saber:

1. “Tue das Beste!”: “jHaz lo mejor!” (Husserl,
1988, 153; Hua XXVIII, 153).

2. “Tue dein Bestes nach bestem Wissen und
Gewissen!”: “iHaz lo mejor que puedas
seguin el mejor conocimiento y consciencia!”
(Husserl, 2004, 7, Hua XXXVII, 7).

Las dos formulaciones son imperativos dife-
rentes, tienen un significado diverso, pero ambas
funcionan como una orden a cumplir por el suje-
to para lograr una finalidad: el hacer, el actuar.
En la primera formulacion de 1914, se enfatiza,
simplemente, a manera de orden, el deber de
hacer lo mejor, sin importar lo que haya que
hacer, solo se requiere de una gran conviccion
para actuar, sin una razon necesaria. La segunda
formulacion de 1924, ordena, no solo hacer lo
mejor, sino lo mejor que el sujeto pueda hacer
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de acuerdo con su mejor conocimiento y convic-
cion. La segunda formulacion en lengua alemana
no utiliza el verbo modal “poder”, pero en la
traduccion espafiola aqui propuesta, este verbo
indica que el sujeto debe hacer el mejor esfuerzo
de acuerdo con su mejor conocimiento y convic-
cion, es decir, el sujeto debe actuar a consciencia,
en consciencia.

En la segunda formulacion, a diferencia de
la primera, el conocimiento funciona como el
fundamento de la conviccidon del mejor actuar
del sujeto; no se trata simplemente de hacer,
sino de convencerse de la razon por la cual se
debe actuar. El conocimiento ofrece la garantia
de que lo mejor que se hace tiene una razon
de ser y que no se trata simplemente de hacer.
Ademas, la segunda formulacion tiene el senti-
do de deliberacion de lo mejor segun el mejor
conocimiento que tenga el sujeto y, entonces,
supone también una eleccion para actuar lo
mejor posible. La razon que mueve a actuar no
solo indica el conocimiento, sino la prudencia
que el sujeto debe tener antes de actuar. En tal
sentido puede decirse que el sujeto debe actuar
eny a consciencia. La segunda formulacién esté
vinculada claramente con un sujeto que tiene
conocimiento y consciencia, mientras en la pri-
mero el sujeto es tacito.

La segunda formulacion del imperativo se
refiere en términos mas precisos a la “personali-
dad” (“Personlichkeit™). De hecho, Husserl ofre-
ce una breve definicion de la ética en relacion
con la personalidad: “’Etico’, llamamos nosotros,
no solo las voliciones y acciones con sus obje-
tivos, sino también las convicciones mantenidas
en la personalidad como habituales tendencias de
las voluntades” (Husserl, 2004, 8; Hua XXXVII,
8). La ética, para Husserl, se explica segun la
voluntad y la accidén que tiende al cumplimento
de objetivos, pero también de las convicciones
que permanecen en la personalidad como hébitos
de la voluntad. La persona moral estd constitui-
da por la voluntad, accion y habitos, esto es, la
personalidad. El sujeto como persona moral es
fundamental también en las reflexiones tardias
de Husserl sobre el concepto de personalidad
(Luft, 2010, 221-240).

Aunque no aparezca en la definicion de

1174

ética, lo “ético” (“ethisch™) supone el sentido del

deber-hacer. El aspecto implicito fundamental
que subyace en las dos formulaciones de los
imperativos categoricos es el deber, entendido
como Sollen. No obstante, el deber tiene dos
connotaciones diferentes: en la primera formu-
lacion, el deber de hacer algo como una orden
de la consciencia que se conoce tedricamente
de acuerdo con la razén; en la segunda formula-
cion, el deber absoluto conocido tedrica y prac-
ticamente en la consciencia de acuerdo con la
técnica del oficio de la persona. En ambas formu-
laciones, la ciencia ética tiende a la realizacion de
la persona en el mundo por la consciencia pura.
En la “segunda ética” de Husserl, la realizacion
depende de la motivacion de la razon para actuar
como un deber y una obligacion (Monseu, 2007-
2008, 67-87).

En conclusion podria pensarse erroneamente
que Husserl solo tuvo interés por fundamentar
la fenomenologia en cuanto que “ciencia tras-
cendental de la consciencia pura” y que no tuvo
ningun interés por pensar la ética, la teoria del
valor y la persona moral. Cierto, Husserl no
forjé un sistema o teoria de ética en cuanto tal,
pero puso las bases para que otros fenomenolo-
gos desarrollaran posteriormente la ética de los
valores. Los fundamentos fenomenologicos de
la ética en Husserl fue puesta recientemente en
discusion por los comentarios de los editores
de Husserliana XXVIII y XXXVII. Por un
lado, Ulrich Mele presenta la ética de Husserl
en una serie de articulos sobre el proceso de
“desarrollo de la ética” (Mele, 1991), “de la razén
al amor” (Mele, 2002), “la ética personalista”
(Mele, 2004), entre otros. Por otro lado, Henning
Peucker explica de manera introductoria la ética
de Husserl “de la logica a la persona” (Peucker,
2008). Segun Peucker, la ética de Husserl consti-
tuye también una critica a la ética de Kant (Peuc-
ker, 2007), “entre el formalismo y subjetivismo”
(Peucker, 2011).

Los estudios especializados sobre la ética
fenomenologica se han multiplicado reciente-
mente, a partir de la publicacion de Husserliana
XXVIIl y XXXVII (Ferrarello, 2015; Ferrer y
Sanchez-Migallon, 2018). Sin embargo, después
de Auschwitz, Paul Ricceur ya habia desarrollado
criticamente la dimension ética de la fenome-
nologia de Husserl en el articulo “Symphatie et
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respect. Phénoménologie et éthique de la seconde
personne” (1954), segtn el cual existe un otro
que demanda simpatia e impone respeto, en
cuanto énoyn de la presencia de otro (Ricceur,
2004, 333-359). Se puede afirmar que “Sym-
phatie et respect” y “Kant et Husserl” (Ricceur,
2004, 305-313), ambos articulos inspiran lejana-
mente el libro Soi-méme comme un autre (1990).
Contemporaneamente, en el articulo “La philo-
sophie et I'idée de I'infini” (1957), Emmanuel
Levinas presenta los aspectos fundamentales de
una ética fenomenoldgica del evento concreto de
la existencia humana. Igualmente, en la segunda
edicion del libro En découvrant I'existence avec
Husserl et Heidegger (1949/1967), Levinas rea-
firma en relacion con la manifestacion del otro
infinito: “La resistencia ética es la presencia
del infinito” (Levinas, 2010, 241, 229-247). Este
articulo de Levinas fundamenta posteriormente
su libro Totalité et infini (1961).

Finalmente, segun la investigacion reciente,
la ética de Husserl puede ser presentada de cinco
maneras:

Progresivamente, de acuerdo con Nicolas
de Warren, se puede decir que la ética fenome-
nolégica fue una tarea de Husserl desde sus pri-
meros trabajos sobre la fenomenologia hasta las
reflexiones tardias acerca de la fenomenologia
y la ética, segtin la publicacion de Husserliana.
Aunque Husserl nunca lleg6 a elaborar un siste-
ma teorico de ética, si hubo en la fenomenologia
husserliana un desarrollo del tratamiento de la
ética desde los primeros argumentos de “Philo-
sophie als strenge Wissenschaft” (Husserl, 1987,
3-62: Hua XXV, 3-62), hasta los escritos tardios
de ética (Husserl, 2014; Hua XLII). Nicolas De
Warren muestra también la influencia de Franz
Brentano en la constitucion de la fenomenologia
y la ética de Husserl (De Warren, 2017, 562-576).
La presentacion sistematica de la ética de Husserl
por Sonja Rinofner-Kreidl también puede ser
comprendida como un progreso de ideas sobre la
ética y la fenomenologia que Husserl desarrolld
durante su itinerario filosofico (Rinofner-Kreidl,
2017, 184-196).

Axiologicamente, en un largo estudio acerca
de la ética de Husserl, David Woodruff Smith
presenta la naturaleza de los valores morales

fundados en la experiencia y en el mundo. Smith
trata de reconstruir los valores morales en la
obra de Husserl, en didlogo con el formalismo
ético kantiano, el utilitarismo, la légica, la filo-
sofia del lenguaje, entre otras. La “ética pura”
permite el fundamento de las normas, esto es, la
normatividad que funciona como ambito de los
valores; los valores morales estan constituidos
en actos de la voluntad, los cuales son formados
en relacion con la razon practica, consideran-
do el amor por los otros para que los valores
sean realmente objetivos. La fenomenologia de
la voluntad y la objetividad de los valores en
relaciéon con los otros, segun la interpretacion
de Smith, constituyen los valores morales. Sin
embargo, Smith se cuestiona acerca de la fun-
dacion ontologica de los valores en el marco de
la teoria del mundo de la vida, pues aunque los
valores son objetivos, estos estan constituidos a
partir de la subjetividad y la intersubjetividad. La
crisis de los valores, incluyendo la vida politica
y social, solicita la fundacion de una metaética
constructivista o constitucionalista de los valores
(Smith, 2007, 356-401).

Sistematicamente, Marco Cavallaro presenta
la primera ética de Husserl en relacion con los
escritos tardios, enfatizando el contexto historico
que influyé en la primera ética husserliana. En
primer lugar, se analiza la fenomenologia de la
voluntad en los afios de Gottingen, asi como la
influencia de la ética formal de Franz Brenta-
no. En segundo lugar, como aspecto central, el
autor presenta el problema de la irracionalidad
en las reflexiones tardias de ética en los afios del
magisterio en Freiburg. En tercer lugar, contra
el problema de la irracionalidad, se discute el
“heroismo como respuesta a la irracionalidad”.
La tesis central del autor es que el heroismo de
la razon es la respuesta a la irracionalidad en el
pensamiento ético (Cavallaro, 2019, 147-168).

Practicamente, Hicham-Stéphane Afeissa
hace una interpretacion de la fenomenologia de
Husserl en relacion al problema medioambiental
a partir del libro Die Krisis der europdischen
Wissenschaften und die transzendentale Phdno-
menologie (Hua V1). La cuestion ecologica signi-
fica un momento de crisis de la filosofia y de
las ciencias modernas en la cultura europea. La
separacion del “mundo sensible”, no verdadero y
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subjetivo, del “mundo real”, verdadero y objetivo,
por la ciencia, ha desvinculado la naturaleza y la
realidad. En contraposicion, la consciencia pura
y la intersubjetividad constituyen una condicion
fundamental de la experiencia psicofisica del ser
humano en el mundo, mientras los conceptos
nacidos de la matematizacion geométrica y fisica
de la naturaleza son un disfraz de ideas que sus-
tituyen el mundo de la vida. La ciencia moderna
esconde el mundo de la vida, pero la cultura
europea puede hacer frente al reduccionismo
de las ciencias naturales. El mundo de la vida
viene a ser el lugar de nuestra estancia, anterior
a cualquier construccion cientifica del mundo.
En efecto, el mundo de la vida, en cuanto mundo
cultural, es como el lugar donde el ser huma-
no permanece sobre esta tierra (Afeissa, 2012,
27-82). Esta interpretacion de la fenomenologia
tiene un aspecto practico, el tomar consciencia
que el sujeto vive en el mundo de la vida como
lugar de estadia donde encuentra sentido y reali-
zacion personal en la historia.

Criticamente, Emanuele Mariani presenta
la ética fenomenologica de Husserl segiin Vorle-
sungen tiber Ethik und Wertlehre (1908-1914),
considerando una critica a la filosofia kantia-
na. Cierto, la ética husserliana se inscribe en
el marco de la idea kantiana del conocimiento
absoluto, en cuanto concepto trascendental de la
razon, pero no para limitar la razén a un campo
especifico de conocimiento, sino para incorpo-
rar otros aspectos de un fenémeno que la razén
puede conocer en su totalidad. En tal sentido,
la fenomenologia husserliana establece que un
“proyecto de una critica fenomenoldgica de la
razon se dibuja por la elaboracion de una ética
formal, ahi donde el félos —en tanto que fin y
forma de todo establece el fundamento en virtud
del cual el método de la analogia se legitima”. La
analogia es un concepto fundamental que Hus-
serl utiliza en la constitucion de la ciencia ética
para hacer cohesion entre los diferentes campos
de la razon que conforman de los valores, tales
como la intencionalidad, la voluntad y la afecti-
vidad. El hecho de que la razén no sea univoca,
sino abierta a otra dimension, no significa renun-
ciar a la unidad, a pesar de las funciones logica,
practica y axiologica (Mariani, 2015, 13-30).

4. La ética material de los valores
y el personalismo: Max Scheler

Max Scheler (1874-1928) no es un pensador
marginal de la fenomenologia, sino que cuenta
entre los primeros filésofos que pusieron en
discusion la filosofia de Brentano y la feno-
menologia Husserl en términos de una ética
material de los valores. Brentano habia estable-
cido la diferencia entre lo bueno y lo malo en
comparacion con lo verdadero y lo falso, de
forma logica y objetiva. “La teoria axiologica
de Brentano es ‘objetivista’ en el sentido de
que afirma la posibilidad de un valor correcto”
(Maliandi, 2004, 77). De Brentano, Scheler
toma prestado, por ejemplo, la clasificacion de
los axiomas formales de los valores (bien y mal)
para argumentar su axiologia (Scheler, 2001,
145-146), pero Scheler también “pone de relieve
la independencia de la axiologia respecto de la
logica” (Maliandi, 2004, 84).

Hans-Georg Gadamer recuerda que el pen-
samiento de Scheler para Husserl era “fuego
volcanico” (Gadamer, 2003, 30). Aunque Martin
Heidegger critico a Scheler en Phdnomenologie
des Religiosen Lebens (1920-1921), en Sein und
Zeit (§10) reconoce su aporte a la antropologia
en cuanto al ser de la persona: “Personsein”
(Heidegger, 2006, 47) a partir del libro Der
Formalismus in der Ethik und die materiale
Wertethik (1913/1916), el cual fue publicado en la
coleccion Jahrbuch fiir Philosophie und phdno-
menologische Forschung, dirigida por Husserl.
Heidegger afirma que “segun Scheler, la perso-
na no debe ser pensada jamds como una cosa
o como una sustancia” (Heidegger, 2009, 69).
Por eso, quizas sea gracias a Heidegger que la
filosofia de Scheler se conoce generalmente
como “Personalismus”, aunque el mismo Scheler
habia utilizado el término “personalismo” en el
titulo de la segunda edicion. Sin duda, el método
fenomenologico de Husserl le sirvié a Scheler
para desarrollar la teoria de los valores, cuando
Husserl escribia y ensefiaba también la ética
fenomenologica.

Sin embargo, Scheler fue critico de la
fenomenologia husserliana porque basado en
la metafisica consider6 que el ser humano
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experimenta la realidad como un “impulso” que
surge de la realidad misma. En efecto, “Scheler
intent6 fundar la fenomenologia en la metafisica.
Para ¢l no era el espiritu, sino el impulso el que
experimenta la realidad. La mirada del espiritu
a lo esencial que elimina la realidad, debe brotar
ella misma de la realidad del impulso. Asi, segin
Scheler, la fenomenologia no tenia fundamento
en si misma” (Gadamer, 2003, 112). Por eso, afios
mas tarde, frente a la critica de Scheler, Husserl
tratd de hacer una “defensa critica” a la perspec-
tiva scheleriana (y heideggeriana) de la fenome-
nologia en el libro Die Krisis der europdischen
Wissenschaften und die transzendentale Phdno-
menologie (Hua VI). “En cualquier caso, para
Husserl estaba claro que tanto Scheler como
Heidegger no habian comprendido que eran
inevitables la reduccion trascendental y la ‘fun-
damentacién ultima’ en la certeza apodictica del
cogito” (Gadamer, 2003, 112). Desde esta pers-
pectiva critica de Husserl, Scheler formo parte
fundamental del desarrollo de la fenomenologia.

La cuestion de la intencionalidad en Bren-
tano fue criticada por Husserl porque tropezaba
con el psicologismo. Contrariamente, Husserl
pretendia fundar una “légica pura”, una “ciencia
eidética”, inclusive en sus escritos de ética. Pero,
no solo Brentano pretendié hacer axiologia,
pues Husserl buscaba una axiologia objetiva
probada por la ley del cuarto excluido para la
fundamentacion del valor: “Das Gesetz vom
ausgeschlossen Vierten fiir die Grundwerte”
(Husserl, 1988, 86-89; Hua XXVIII, 86-89).
“En lo axioldgico no hay so6lo dos posibilidades
(verdadero y falso) como en lo logico, sino tres
(positivo, negativo y neutro), y solo tres, es decir,
que en caso de cada valoracion, si, por ejemplo,
la positiva es valida, las otras dos no lo son, etc.”
(Maliandi, 2004, 79). A diferencia de Brentano,
en Husserl hay también una concepcion a priori
de los valores.

Ahora bien, en cuanto a la ética de rai-
gambre axiologica, Scheler fue ante todo critico
del formalismo de la ética de Immanuel Kant en
Grundlegung zur Metaphysik der Sitten (1785),
libro al cual Nietzsche también habia reacciona-
do criticamente. Scheler criticé la impugnacion
de Kant a toda fundamentacién empirista de
la norma moral, esto es, la reprobacion a toda

fundamentacion material de la ética porque,
segiin Kant, esta no puede convertirse en un
principio universal (Rodriguez-Dupla, 2001, 134-
135). El titulo mismo de la obra ética de Scheler
en lengua alemana muestra cudl es la critica que
¢l hace a Kant y cual es su propuesta, la ética
material y el personalismo. Para Scheler, la ética
no puede entenderse simplemente como el deber
del cumplimento de la ley moral, sino como la
Sfundamentacion del valor de las cosas con que
el ser humano se relaciona. Cierto, el valor de
las cosas puede hacerse evidente por medio de la
fenomenologia. Sin embargo, Scheler considera
que el aspecto a priori y universal de la norma
moral que Kant habia propuesto también puede
sostenerse con una fundamentacion fenomenolo-
gica de la ética material de los valores.

Este es precisamente el objetivo de Scheler
en el prologo de la primera edicion del libro Der
Formalismus in der Ethik und die materiale Wer-
tethik (1913/1916): “La fundamentacion estricta-
mente cientifica y positiva de la Etica filosofica
(...) la fundamentacion, mas no el desarrollo de
la disciplina ética, dentro la amplitud de la vida
cotidiana” (Scheler, 2001, 23). La critica a la
ética kantiana es tan solo un objetivo secundario,
a pesar de que no deja de hacer polémica con el
formalismo kantiano desde las propiedades de
las cosas, los valores (Rodriguez-Dupla, 2001,
136). Frente a la critica de Nicolai Hartmann, en
el prologo de la tercera edicion de Der Forma-
lismus in der Ethik und die materiale Wertethik.
Neuer Versuch der Grundlegung eines ethischen
Personalismus (1926), Scheler explica que no ha
pensado “la fundamentacién de la Etica sobre
cualquier tipo de hipotesis acerca de la esencia
y la existencia, la idea y la voluntad de Dios”
(Scheler, 2001, 34).

Para Scheler, la norma moral tiene que estar
fundada en principios universales y necesarios
validos para todo ser humano; ¢l considera que
la induccion empirica tiene validez para la ética
porque a partir de las cosas puede descubrirse
propiedades que influyen en la voluntad y moti-
van el actuar humano. Las propiedades que el
ser humano puede descubrir en las cosas por
la mirada fenomenoldgica constituye el valor,
pero también existe un conocimiento a priori
de los valores y unas conexiones, relaciones y

Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, LX (156), 25-57, Enero-Abril 2021 / ISSN: 0034-8252 / EISSN: 2215-5589



36 FRANCISCO QUESADA-RODRIGUEZ

jerarquias entre los valores que permite fun-
damentar la ética como un sistema moral. La
cuestion filosofica es como se puede, a diferencia
de Kant, fundar una ética material cuyos valores
surjan de un conocimiento a priori (Rodri-
guez-Dupla, 2001, 136).

Para Kant, las cosas no tienen valor en si,
pero para Scheler los valores son bienes a priori
y autonomos en las cosas que el ser humano
puede descubrir por la fenomenologia, depen-
diendo de la manera como las cosas se presentan
internamente a la persona; en este aspecto Sche-
ler parece ser mas brentaniano que husserliano.
A partir del fenomeno de las cosas, la persona
puede constituir un sistema moral, pues ella des-
cubre propiedades axiologicas, hace conexiones,
relaciones y jerarquias de valores seguin leyes
que funcionan a priori. Para Kant, lo bueno y lo
malo califican los actos de la voluntad humana
y se juzga conforme a la ley moral, pero para
Scheler lo bueno y lo malo califican al ser huma-
no segun los valores de la persona: “La persona
existe exclusivamente en la realizacion de sus
actos” (Scheler, 2001, 77).

La perspectiva fenomenologica de Sche-
ler explica que la esencia de la cosa es unidad
material descubierta a priori por la intuicion,
emocional o afectivamente. La intuicion y la
percepcion fueron algunos de los conceptos que
Scheler adoptd de la fenomenologia husserliana
(Husserl, 2002; 2005; Hua XX), para luego criti-
car el formalismo de la ética de Kant. De hecho,
el término forjado por Husserl y Scheler después
de una discusion entre ambos fue “intuicion cate-
gorial”. En el prélogo de la tercera edicion de Der
Formalismus in der Ethik und die materiale Wer-
tethik, Scheler afirma que su ética material de los
valores no es “antikantiana”, no es pre-kantiana;
lo cierto es que ¢l intenta ir mas alld de Kant
(Scheler, 2001, 37). A decir verdad, la critica de
Scheler a la ética de Kant constituye un aspecto
central de su ética. La nota aclaratoria u obser-
vacion preliminar, la cual acompaia los prolo-
gos, asi como las primeras paginas de la obra,
muestran cuan importante fue el formalismo
kantiano para constitucion de la ética material de
los valores de Scheler. El reconoce “la fortaleza y
harmonia de la obra de Kant” (Scheler, 2001, 47).

No obstante, la ética de los valores de Sche-
ler rifie con el imperativo categorico kantiano
porque solo pide un respeto por la “persona”
como “fin”, sin decir como se debe tratar a la
“persona” (Kelly, 2011, 12-13). El formalismo del
imperativo categorico de la ética formal kantiana
evade los valores que la persona conoce a priori.
Contrariamente, en la ética material de los valo-
res scheleriana, la “subjetividad” de la intuicion
de la persona permite descubrir la esencia de las
cosas, esto es, valores que la “objetividad” de la
razon pura kantiana no puede descubrir en las
cosas. La doctrina fenomenologica de la “intui-
cion de las esencias” de Scheler propone que “la
experiencia de cualquier hecho singular puede
ser la base sobre la que se levante un acto ulterior
de aprehension de una ley universal” (Rodri-
guez-Dupla, 2001, 137). A pesar de que Scheler
considera el sentimiento, la afectividad y la emo-
cion, la ética material no es meramente subjetiva
porque la fundamentacion de los valores requie-
re, fenomenoldgicamente, el conocimiento obje-
tivo de la subjetividad para constituir los valores.
La ética material scheleriana postula ademas un
conocimiento de la historia para que los valores
de la persona sean realmente objetivos.

En cuanto a la antropologia subyacente en
la ética material de los valores, ¢l concepto de
persona utilizado por Scheler no estd desarrai-
gado de la realidad, la politica, la sociedad y la
historia. Por eso, mas que un sujeto todo racio-
nal y autébnomo, la persona es un sujeto moral
vinculado a valores politicos y sociales como la
igualdad (Kelly, 2011, 230-233). De ahi que, con-
tra el individualismo de la razon ética kantiana,
el principio social y politico del personalismo
de Scheler sea la “solidaridad” entre los sujetos
que habitan “el cosmos de las personas morales
finitas” (Scheler, 2001, 688). En el prologo de
la segunda edicion de Der Formalismus in der
Ethik und die materiale Wertethik (1921), Scheler
considera que “el concepto y la fundamentacion
del ‘principio de solidaridad’ han influenciado
la filosofia social (...). El valor de la persona es
superior a todo valor de cosas, organizaciones y
comunidades” (Scheler, 2001, 28, 31).

El valor de la persona es superior a las
cosas, a la estructura y organizacién social
y politica. Para Scheler, hay una jerarquia de
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valores segun la cual la persona ocupa un puesto
fundamental en el cosmos (Scheler, 2018). Mas
alla de los valores individuales supremos que
pretendian Brentano y Husserl, del psicologismo
y del solipsismo, la ética material de los valores
scheleriana pone al centro de toda consideracion
moral a la persona, individual y colectivamente:
“La corresponsabilidad entre la persona particu-
lar y la persona colectiva es, pues, reciproca y no
excluye simultaneamente la autorresponsabilidad
de ambos” (Scheler, 2001, 687). El nucleo de la
ética material de los valores de Scheler es la dig-
nidad de la persona, individual y colectivamente.
La persona, un ser espiritual, tiene responsabili-
dad social y politica por los otros seres humanos
que habitan el “reino de las personas”.

5. La ética material de los valores
y la ontologia: Nicolai Hartmann

Aunque Nicolai Hartmann (1882-1950) haya
estudiado con los filosofos Hermann Cohen
(1842-1918) y Paul Natorp (1854-1924) en la
llamada escuela neokantiana de Marburg, ¢l se
dedico a estudiar también la fenomenologia de
Husserl entre los afios 1912 y 1921, principal-
mente Logische Untersuchungen (1900-1901;
1913) e Ideen (1913), pero no formoé parte del
movimiento fenomenoldgico. El encuentro con
la fenomenologia husserliana permitio a Hart-
mann liberarse de los presupuestos subjetivos
del concepto de la consciencia kantiana y hege-
liana, mientras iba forjando paulatinamente una
ontologia. En sentido estricto, Hartmann no fue
ni neokantiano ni husserliano, pero logréd forjar
posteriormente una ontologia gracias a tales
presupuestos filosoficos. Hartmann utilizd la
fenomenologia, propuso una “ontologia de los
valores” para fundar una “objetividad axioldgi-
ca” (Maliandi, 2004, 86). Pero Hartmann critic
el uso del método fenomenologico si este no se
relacionaba con el ser, de ahi que defienda un
“realismo” basado en un “proceso de conoci-
miento y de los actos trascendentales emocio-
nales” (Palacios, 2011, 29).

Sin embargo, Hartmann, sensible a los pro-
blemas de su época e influenciado por la ética

material de los valores de Scheler, logro también
desarrollar una Etica (Hartmann 1925, 2011).
Hartmann criticaba a Scheler la manera como
habia tratado el subjetivismo (hedonismo) y
propone igualmente una ética material enfati-
zando el aspecto objetivo de los valores desde la
filosofia de Aristoteles: “El antiguo maestro de
la investigacion ética, Aristoteles” (Hartmann,
2011, 38). La subjetividad de la persona muestra
externamente los valores, pero estos no pueden
fundamentarse desde la subjetividad para consti-
tuir la norma, sino por la objetividad de la cosa
en si. En tal perspectiva, parece que Hartmann
utilizaba todavia el método de la fenomenologia
husserliana para tratar de hacer una ética mate-
rial objetiva, considerando como trasfondo no
solamente la critica a Kant por Scheler, sino la
historia de la ética, comenzando por los fildsofos
griegos. Aristoteles significa aqui el culmen del
desarrollo de la filosofia ética griega en cuanto
a las virtudes, las cuales Hartmann atribuye a la
persona. La persona tiene valores, cierto, pero
estos tienen que fundarse en el ser, esto es, en la
ontologia (aristotélica) para que sean realmente
valores de la ética.

La Ethik de Hartmann fue relevante para
Scheler, sobre todo en el prologo de la tercera
edicion de Der Formalismus in der Ethik und
die materiale Wertethik (1926). A partir de la
“cientificidad” de su propia obra, Scheler dice
que Hartmann logro articular una “ética material
de los valores” (Scheler, 2001, 36). Para Scheler,
Hartmann también ha seguido una interpretacion
particular de hacer la ética material de los valores
a partir de Aristételes. La ética de Scheler fue
asumida en cierta medida por Hartmann como
un estimulo filosoéfico, pero también fue critica-
da desde los presupuestos de la escuela neokan-
tiana de Marburg. De acuerdo con Gadamer:
“La fundamentacion de la ética material de los
valores de Max Scheler, que estaba vinculada a
una furiosa critica al formalismo de la filosofia
moral kantiana, habia causado muy pronto una
honda impresion en Nicolai Hartmann, el van-
guardista de la escuela de Marburgo” (Gadamer,
2003, 40).

La Etica de Hartmann es una obra diferente
de la Etica de Scheler. Para ambos fildsofos, el
conocimiento de los valores se da a partir de
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las esencias de las cosas con mediacion de la
subjetividad. Para Hartmann, el conocimiento
de los valores es totalmente a priori, a pesar de
las cosas, mientras que para Scheler es necesario
el conocimiento de las cualidades fisicas de las
cosas para extraer el valor segiin la experiencia
subjetiva de la persona. Pero, para Hartmann,
no se trata de la experiencia subjetiva de las
cosas lo que constituye los valores, sino que
primero es preciso conocer a priori a los valores
que el sujeto posee, antes que la experiencia de
las cosas. Es decir, para Hartmann, el método
fenomenologico no es estrictamente necesario
aqui para constituir los valores, pues estos son
conocidos previamente por el sujeto, antes que
la experiencia de las cosas. A pesar de que Hart-
mann parte del a priori del aspecto subjetivo, los
valores son objetivos porque forman parte del
juicio valorativo del sujeto.

La critica de Hartmann a Scheler se centra
en la simple manera como la filosofia de Kant
fue interpretada para plantear la ética material
de los valores: “La idea de la ‘ética material del
valor’ esta muy lejos de agotarse con la critica
del ‘formalismo’ kantiano” (Hartmann, 2011,
38). Para Hartmann no es suficiente centrar la
atencion en la cuestion del “formalismo kan-
tiano” para simplemente deslegitimar a Kant
en el ambito de la ética. Mas bien, Hartmann
piensa que “propiamente es el cumplimiento de
ese apriorismo €tico que ya constituia en Kant
la esencia de la cosa misma” (Hartmann, 2011,
38). En esta perspectiva, Hartmann se muestra
todavia mas dependiente de la filosofia kan-
tiana que Scheler para fundar una ontologia;
aunque Scheler y Hartmann tienen como punto
de partida la filosofia de Kant, ambos van mas
alla de ¢l en la constitucion de la ética material
de los valores y del concepto de persona (Kelly,
2011, 12-15).

En el marco de la filosofia de Hartmann,
la Etica conforma tan solo una secciéon del
estudio del “ser ideal” dentro del cual hay que
entender los valores. Esto no significa que la
Etica hartmaniana deba entenderse como ajena
a la historia de la filosofia moral, mas bien esta
Etica se encuentra arraigada en el ser. La Etica
de Hartmann se centra en el estudio objetivo
del contenido de los actos humanos mas que

detenerse a estudiar el contenido moral de la
consciencia humana. Hartmann reconoce que
fue Scheler el que inici6 el camino del estudio
de los contenidos de los actos humanos como
una ética material del valor, pero no indica la
manera como hay que recorrer ese camino. En el
prélogo de la Etica, Hartmann critica a Scheler:
“De este modo queda indicado el camino. Pero
una cosa es indicarlo y otra seguirlo. Ni Scheler
ni ningun otro lo ha seguido, al menos no en la
propia ética —no de modo enteramente casual”
(Hartmann, 2011, 38).

A diferencia de Scheler, Hartmann considera
la critica de Nietzsche al formalismo de la ética
kantiana, pues Nietzsche tenia una nocién amplia
del valor en relacion con la subjetividad. En el
prologo de la Etica, Hartmann muestra la impor-
tancia del pensamiento de Nietzsche, pues ¢l ha
incitado el estudio del valor y la moral: “Solita-
rio, ahi esta Nietzsche —un amonestador— con su
inaudita afirmacion de que nosotros no sabemos
atn qué es el bien y el mal” (Hartmann, 2011, 37).
Ambos pensadores, Scheler y Hartmann, tienen
una argumentaciéon complementaria en el sen-
tido de que es necesario evitar, por un lado, el
formalismo kantiano, y por otro, el relativismo
nietzscheano. Hay un tipo de sintesis entre ambas
perspectivas: “La ética material del valor, en la
medida en que ha abierto las puertas al reino del
valor, ha llevado a cabo de hecho la sintesis de
dos clases de ideas basicas crecidas historica-
mente sobre suelos muy diferentes y formuladas
en mutua oposicion: la aprioridad kantiana de la
ley moral y la diversidad del valor, contemplada
por Nietzsche so6lo desde lejos” (Hartmann, 2011,
38). La ley moral fue concebida a priori por
Kant, mientras los valores fueron analizados por
Nietzsche desde una perspectiva historica.

En efecto, Hartmann hace en su Etica una
sintesis de la historia de la filosofia moral desde
una perspectiva sintética entre Kant y Nietzsche;
Aristoteles ahora aparece como el primer fildso-
fo que hizo una ética material de los valores en
su Etica a Nicomaco y como el inspirador de la
¢ética material de los valores: “Pero que la nueva
ética material del valor desarrollada reciba, a
su vez, del trabajo de Aristoteles, que se creia
sobreexplotado, indicaciones y perspectivas (...);
y que en el giro de la ética ante el que estamos,
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se trata de una sintesis historica de mayor calado
que la sintesis de Kant y Nietzsche: de una sinte-
sis de la ética antigua y moderna” (Hartmann,
2011, 39). Hartmann no se detiene simplemente
en una sintesis entre los pensadores modernos,
como a su entender hizo Scheler, sino que regre-
sa a la filosofia griega para redescubrir valores
como la virtud en la ética de Aristoteles. Aunque
Hartmann no mencione a Platéon en el prologo de
su Etica, la influencia de la filosofia de Platon es
notable para determinar el contenido a priori de
los valores (Maliandi, 2004, 86, 85-92).

De acuerdo con Javier Palacios, la Etica de
Hartmann se divide en tres grandes partes. En la
primera parte, la ética se expone como una dis-
ciplina filos6fica normativa a priori y basada en
la “intuicion del valor” por el contacto subjetivo
con el “reino del valor”. Hartmann critica, como
Scheler, la ley moral por ser una abstraccion y
considera que esa debe ser forjada por el “suje-
to trascendental” como un valor. Los valores
existen a priori como seres en el mundo ideal,
pero para que existan en el mundo real deben ser
conocidos por el sujeto. En la segunda parte, se
dedica al “reino del valor ético”; se trata de una
serie de valores que pueden ser ejecutados por
un sujeto cuando ¢l persigue hacer el bien por
norma; el conjunto de valores, unos relevantes
y otros elementales, constituyen el “reino de los
valores”. En la tercera parte, Hartmann se dedica
al estudio de la libertad humana como una “posi-
bilidad ontoldgica de la existencia” que permite
juzgar un valor, como una apertura a la reflexion
axiologica del reino de los valores (Palacios,
2011, 32-33). De acuerdo con el prologo a la
tercera edicion de la Etica, la mayor contribu-
cion es la “segunda antinomia de la libertad”
(Hartmann, 2011, 42, 711-852). El estudio de la la
libertad constituye uno de los mayores aportes de
Hartmann desde la ética material de los valores
(Scheler, 2001, 36).

Para Hartmann, los valores no residen en
las cosas fisicamente, sino que se pueden intuir
espiritualmente como ideas desde la filosofia de
Platon, Aristoteles y los escolasticos: “Que hay
un reino del ser distinto al reino de la existencia,
al reino de las ‘cosas reales’ y al reino no menos
‘real’ de la consciencia, es una vieja evidencia.
Platén lo 1lamo el reino de las ideas; Aristoteles,

el de €180c; los escolasticos el de la essentia. Des-
pués de haber sido ignorado en la Edad Moder-
na durante mucho tiempo por el subjetivismo
dominante y de habérsele privado de derechos,
vuelve a estar vigente en nuestros dias de modo
relativamente puro en lo que la fenomenologia
denomina el reino de la esencialidad” (Hart-
mann, 2011, 158). La fenomenologia ha redescu-
bierto los valores de las esencias, esencialidades
o “reino de la esencialidad” como una critica a
la ética kantiana. En efecto, con la definicion
“los valores son esencialidades” se critica la
filosofia moderna en general y la ética kantiana
en particular.

No obstante, las cosas solo portan o trans-
miten los valores, en si mismas las cosas no son
valores, tampoco los valores proceden de los
sujetos: “Los valores no proceden ni de las cosas
(o de las relaciones reales) ni del sujeto. Ningtin
realismo y ningun subjetivismo es inherente a
su modo de ser” (Hartmann, 2011, 159). Por eso,
cualquier relativismo de los valores depende
de la subjetividad de la persona que hace un
juicio sobre ellos de acuerdo con su conciencia
axiologica (Hartmann, 2011, 172, 183). Cierto,
los valores de las cosas también son bienes que
la persona puede descubrir por la intuicion, pero
necesita de un conocimiento previo: “En una
palabra, la aprioridad de los valores, que deno-
mina la esfera de los bienes, no queda mermada
por ninguno de los diversos elementos de la
experiencia que aqui entran en juego” (Hart-
mann, 2011, 162). Cosa distinta son los valores
morales que se refieren a la persona que porta
tales valores, los cuales pueden ser relativizados
igualmente por otra persona con otros valores o
virtudes. En ambos casos, la relatividad de los
valores de los bienes y de los valores morales
no afecta al valor en si porque en principio estos
son esencias. “En la EMV [Etica material de los
valores] de Hartmann todos los valores, pues,
son esencias absolutas (...). Este ‘ser-en-si-ideal’
de los valores es aqui el punto clave de la objeti-
vidad axiologica” (Maliandi, 2004, 87).

En el fendmeno moral, segin Hartmann,
debe haber una “configuracion del ideal ético y
la consciencia del valor” pues la persona real no
puede ser confundida con la persona idealizada.
Hace falta “la consciencia de los limites entre la
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realidad y el ideal” (Hartmann, 2011, 169). De lo
contrario, sin esta consciencia la realidad puede
ser confundida por un ideal que funciona como
modelo de un valor a imitar, sin saber si hay
exactamente una correspondencia entre lo real
y lo ideal. “Pero precisamente esta indiferencia
de lo real para el contenido y la fuerza del ideal
es la demostracion mas fuerte de la prioridad del
sentimiento puro del valor en el fendmeno del
modelo”. El valor por si mismo es el que debe
modelar la ética, no la confusion entre la realidad
y la idealidad. En tal sentido, no hay idealidad de
la realidad ni realidad de la idealidad, sino mas
bien “llegar a ser consciente del valor” (Hart-
mann, 2011, 170).

En la Etica de Hartmann hay necesidad de
establecer la “objetividad axiologica”. Basica-
mente, la objetividad de los valores consiste en
conocer en la consciencia, como una imagen, los
valores por encima de un ser ideal, haciendo la
diferencia entre el objeto y el sujeto de conoci-
miento; la imagen aqui funciona como portadora
de las caracteristicas del valor. Pero la objetivi-
dad de los valores puede ser relativa cuando no
se considera al valor como absoluto, sino solo a
priori: “El objetivismo axiolégico de Hartmann
(...) es a la vez un apriorismo axiologico. (...).
Los valores serian, segiin Hartmann, validos a
priori aun cuando toda valoracion fuese subjetiva
y arbitraria” (Maliandi, 2004, 88). La objetividad
axiologica puede ser asi relativizada en relacion
con el sujeto que valora, pues lo importante es
el ser en si ideal como garantia del reino de los
valores: “La afirmacion de que los valores tienen
un ser en si ideal es de importancia decisiva para
la ética. Significa mas que la mera a prioridad
de la contemplacion del valor y que el caracter
absoluto de los valores contemplados. Significa
que hay un reino de los valores existente en si...”
(Hartmann, 2011, 194). Desde la existencia a
priori de los valores es que la persona toma deci-
siones en la vida practica, aunque subjetivos, lo
decisivo es el ser en si ideal para la ética.

El caracter a priori de los valores que tiene
el sujeto no coincide con el “ser en si ideal” del
reino de los valores. Para Hartmann, hay una
“tesis basica” a considerar que se desprende
de la logica y la matematica, asi como de la
“contemplacion de esencias que ha abierto la

fenomenologia™; a saber: “hay objetos ideales de
conocimiento, que son tan independientes del
sujeto cognoscente como los objetos reales; esto
es, hay un ser en si ideal” (Hartmann, 2011, 191).
En términos platonicos, esto significa simple-
mente que el objeto de conocimiento es indepen-
diente del sujeto cognoscente y del objeto mismo
existente, pero muestra que hay “un ser en si
ideal”. Otro juicio fundamental para la objetivi-
dad axiologica de Hartmann es que: “La tesis de
la aprioridad y la tesis del ser en si no coinciden”
(Hartmann, 2011, 194). Se trata de dos tesis que
muestran una bifurcacion entre el a priori y el
ser en si. Segun Ricardo Maliandi: “La primera
se basa en el hecho de que los fenomenos morales
presuponen determinados patrones de medida
axiologicos; la segunda en el hecho de que un
sentimiento axiologico no puede ser producido
arbitrariamente” (Maliandi, 2004, 89). Es decir,
el fenomeno moral en la realidad supone que hay
un modelo axiolégico para juzgar y que la sub-
jetividad no puede interferir infundadamente. Se
trata de un tipo de dualismo entre la realidad y la
idealidad. “En otros términos, la primera alude
a la independencia de los valores respecto de lo
valorado; la segunda, a su independencia res-
pecto al sujeto valorante” (Maliandi, 2004, 89).

El valor es independiente del objeto moral
que se valora en la realidad y ese mismo valor
es independiente del sujeto que valora en esa
realidad. Hay una cierta autonomia del valor
respecto de la realidad y del sujeto cognoscente:
“La aprioridad axioldgica consiste en que los
valores estan ya presupuestos cada vez que se
valora algo: los valores se conocen a priori, es
decir, no se pueden abstraer de la experiencia
de casos concretos” (Maliandi, 2004, 89). Si el
valor se puede conocer a priori, independien-
temente de la realidad, el sujeto debe conocer
ese valor confrontando la realidad y la idealidad
como fenémenos morales que se manifiestan en
la consciencia axiologica. Pero, la objetividad
axiologica seria aqui limitada porque funciona
solamente para el sujeto y para valorar algunos
fenomenos morales.

Max Scheler dedicé varias paginas del
prélogo de la tercera edicion de Der Forma-
lismus in der Ethik und die materiale Wertethik
(1926), para criticar los comentarios de Nicolai
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Hartmann en el prélogo de la primera edicion de
Ethik (1925), asi como una extensa seccion de la
critica de Scheler a la ética kantiana (Hartmann,
2011, 137-157). Por un lado, en el primer prologo
de la Etica, Hartmann afirma su vinculo con
Aristoteles: “La Etica Nicomaquea se manifiesta,
en un examen atento, como una mina de primer
rango. Muestra una maestria en la descripcion
del valor que, notoriamente, ya es resultado y
punto culminante del pleno desarrollo de un
método cultivado”. Luego, Hartmann atribuye a
Scheler inaugurar una nueva forma de interpretar
Aristételes: “Que el pensamiento scheleriano, sin
proponérselo en lo mas minimo, pueda proyectar
nueva luz sobre Aristoteles, es una sorprendente
prueba con el ejemplo de la ética material del
valor” (Hartmann, 2011, 39). Por otro lado,
Scheler reacciona: “Mas en este punto no me es
posible aprobar al apreciado investigador, por
mucho que me alegre haya aprendido a ver en
Aristoteles, a través de mi Etica, algo que antes
no habia visto alli” (Scheler, 2001, 36).

Scheler aclara que Aristoteles no conocia la
diferencia entre los “bienes” y “valores”, como
tampoco el concepto de “valor” en relacion
con el ser. La ética material de los valores, para
Scheler, fue mas bien una creacién de la filo-
sofia “moderna” (Scheler, 2001, 37). Igualmente,
Scheler reacciona contra la supuesta “sintesis de
la ética antigua y moderna” (Hartmann, 2011,
39). Para Scheler, la ética material de los valores
supone ir mas alla de la ética kantiana. Scheler
reacciona también contra la afirmacion ya citada
de Hartmann: “De este modo queda indicado el
camino. Pero una cosa es indicarlo y otra seguir-
lo. Ni Scheler ni ningtin otro lo ha seguido, al
menos no en la propia ética —no de modo ente-
ramente casual” (Hartmann, 2011, 38). Por eso,
Scheler dice que Hartmann “no menciona ese
punto si no se tratara de diferencias en la direc-
cion de los caminos que median entre mi Etica
(y, por lo demas, todos mis trabajos que rozan el
problema ético) y la Etica de Hartmann, diferen-
cias de direccion que para Hartmann parecen ser
solamente un trecho de camino mas o menos en
una misma direccion” (Scheler, 2001, 38). Para
Scheler hay un extravio en el camino, pues su
camino sigue una direccidon distinta al camino
seguido por Hartmann.

La critica de Scheler a Hartmann muestra
que en la Ethik, no hay referencia a un “analisis
de la vida moral de la personalidad, tal como
se manifiesta en los grandes procesos de la
consciencia, y, en general, en todas las clases de
‘actos’ morales”. Desde una perspectiva feno-
menologica, segin Scheler, “el problema de la
vida moral del sujeto” es fundamental para no
aniquilar la persona en aras del “objetivismo y
ontologismo que fosilizan el espiritu vivo” (Sche-
ler, 2001, 38). De acuerdo con Scheler, la persona
no puede ser objeto. Otro aspecto criticado por
Scheler es la escasa consideracion que “Hart-
mann presta a la naturaleza historica y social
de todo ethos vivo y de su especial jerarquia de
valores” (Scheler, 2001, 39). El aspecto social y
politico de la Etica de Hartmann es insuficiente.
Ademas, para Scheler, la Etica de Hartmann ado-
lece de las virtudes aristotélicas y estoicas. La
ultima critica de Scheler a Hartmann se refiere
al aspecto metodoldgico y argumentativo de la
ética y la metafisica del absoluto: “Por fin, tam-
poco puedo aceptar la total desvinculacion, no
solo metodologica, sino también objetiva, de los
problemas respecto a la Metafisica, ni de la per-
sona respecto al fundamento de todas las cosas,
como igualmente tampoco la ‘antinomia’ absolu-
ta que, segin Hartmann, existe entre la Etica y la
Metafisica del absoluto, es decir, la filosofia de la
religion” (Scheler, 2001, 39-40).

6. La ética del valor de la accion
moral: Dietrich von Hildebrand

En el marco de la ética fenomenolédgica y
axiologica, una mencion especial merecen dos
obras del filosofo Dietrich von Hildebrand (1889-
1977), quien estudiara con Edmund Husserl en
Universitdt Gottingen, desde 1909 hasta 1912, y
quien mantuviera una estrecha amistad con Max
Scheler, desde 1907 hasta 1928, cuando Sche-
ler era Privatdozent en Miinchen Univeristit.
A pesar de que Dietrich von Hildebrand sea
considerado peyorativamente como un “filéso-
fo cristiano” y “tedlogo catdlico conservador”,
desde los inicios de su formacion filosofica se
preocup6 por el aspecto interior subjetivo de la
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accion moral; el aspecto cristiano-catolico de su
pensamiento se desarroll6 afios después, aunque
toda su ética estuvo marcada por la cuestion del
fenomeno de la percepcion de los valores en
la consciencia. De hecho, el acercamiento a la
fenomenologia se dio inicialmente por la critica
al empirismo y relativismo que Husserl habia
emprendido en Logische Untersuchungen (1900-
1901). Dietrich von Hildebrand también fue,
junto a Brentano y Husserl, Scheler y Hartmann,
parte del progreso de la ética fenomenologica
de los valores. De ahi que sea posible afirmar
que la ética fenomenolédgica y axioldgica como
personalismo comenzaba a surgir con un gran
potencial desde inicios del siglo XX, aunque con
perspectivas criticas divergentes.

Por un lado, destaca la tesis doctoral Die
Trager des Sittlichen innerhalb der Handlung,
defendida en 1912 ante Edmund Husserl en Uni-
versitdt Gottingen. Luego, esta tesis apareciod
publicada en 1916 como un libro intitulado Die
Idee der sittlichen Handlung, en la coleccion
Jahrbuch fiir Philosophie und phdinomenologi-
sche Forschung, dirigida por Husserl (Hilde-
brand, 1916, 2014). En este libro, Dietrich von
Hildebrand utilizé y explicé ampliamente el tér-
mino aleman “Wertantworten” para designar “las
respuestas al valor” (Hildebrand, 1916, 154-188;
2014, 125-155). La expresion “Wertantworten”
“significa que a cada valor le corresponde un
contenido vivencial cualitativa y cuantitativa-
mente determinado (...). Cada valor posee una
respuesta ideal a ¢l debida con independencia de
que alguna vez tenga lugar un tal” (Hildebrand,
2014, 61). En otras palabras, “alude al hecho de
que, para cada valor, hay sé6lo una manera ade-
cuada de toma de posicion (...). La relacion que
hay entre el contenido de una determinada ‘res-
puesta axiologica’ y el valor correspondiente es
una relacion de orden ‘esencial’, que se da tanto
en el &mbito de los valores positivos como en el
de los negativos (...)” (Maliandi 2004, 93). Para
dar respuesta objetiva al valor por la accion, es
necesario previamente la “aprehension cognosci-
tiva” (“Kenntnisnahme”) del estado de las cosas
(Hildebrand, 2014, 96, 117, 120).

Dietrich von Hildebrand no se aleja total-
mente de la fenomenologia en su estudio de la
accion moral: “Es indispensable un riguroso

analisis del fendmeno referido aqui con accién.
En la enorme ambigiiedad de lo que puede
entenderse por accidn, es absolutamente nece-
sario, para una respuesta precisa a nuestro plan-
teamiento, determinar exactamente cual de los
diversos conceptos de accién que son moral-
mente relevantes requiere también, aparte de
la delimitacion del fenomeno de la accion, un
minucioso analisis de los distintos elementos
de la accion, asi como de los fendmenos mas o
menos relacionados con ella” (Hildebrand, 2014,
20). Basicamente, la accion humana se estudia
desde tres perspectivas: en relacion con el valor
de las cosas que la persona realiza, el querer o la
posicion volitiva y la realizacion de la voluntad
por la accion de la persona.

De acuerdo con este enfoque fenomenologi-
co, este filosofo pretende criticar el presupuesto
de la ética kantiana segun el cual la voluntad es
el unico medio portador de la moral (Kant, 1999,
11; Kant, 2008, 63). En la “Introduccion” de Die
Idee der sittlichen Handlung se presenta la pro-
blematica acerca de la expresion “guter Will” de
Kant: “Un acto —a saber, el acto de la voluntad—,
y acaso los bienes de una persona, es explicado
e interpretado con respecto al valor moral de su
unico portador meramente como la disposicion
de donde mana una buena voluntad” (Hilde-
brand, 2014, 11). Ir mas alla de la “buena volun-
tad” kantiana es el presupuesto filosofico de la
ética para determinar cuales son los portadores
de las costumbres en el estudio fenomenologico
de la accion moral.

Por otro lado, destaca también el libro Sitt-
lichkeit und ethische Werterkenntnis. Eine Unter-
suchung iiber ethische Strukturprobleme (1922),
el cual fue publicado igualmente en el Jahrbuch
fiir Philosophie und phédnomenologische For-
schung, dirigido por Husserl. De hecho, el autor
dedica la obra a Husserl en su sexagésimo ani-
versario (Hildebrand, 1922, 1, 464; 2006, 17).
En relacion con la ética de los valores hay tres
categorias de importancia cuando una persona
toma decisiones: lo que produce satisfaccion
meramente subjetiva, lo importante en si mismo
y lo objetivamente bueno para la persona (Pala-
cios, 2006, 13). Las tres categorias convergen
para tomar decisiones: lo subjetivo, lo impor-
tante y lo objetivo. El valor queda establecido en
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aquello que es verdaderamente importante para
la persona, entre lo subjetivo y lo objetivo.

Para Dietrich von Hildebrand, los valores
tienen objetividad, no son el simple resultado
de una invencion de la subjetividad humana;
mas bien la persona debe responder libremente
frente a la objetividad del valor. En efecto,
insiste el filésofo, la persona debe dar “res-
puestas al valor”, “el que siente los valores muy
profundamente dara también la correspondiente
respuesta al valor” (Hildebrand, 2006, 181, 211).
A los valores se les responde por un sentimiento
y asentimiento, la persona siente y asiente el
valor porque se siente interpelado por él. En
definitiva, la respuesta a los valores puede ser
dada por la voluntad o la afectividad, pero sobre
todo por la accion y la virtud, pues el valor tam-
bién es buscado.

La intuicién juega una funcién importante
para captar el valor. “En nuestro problema —el de
la relacion del conocer con la virtud o con tomas
de posicion y actitudes moralmente valiosas—
se trata siempre del captar el valor de valores
morales o moralmente relevantes, en el sentido
de ver o el sentir intuitivo del valor, y solo en
segundo lugar del conocer el valor” (Hildebrand,
2006, 26). El “conocimiento del valor” toma un
puesto secundario, el sentir intuitivo del valor
tiene un puesto primario. Ademas de la captacion
del valor, hay que “estar familiarizado con los
valores”, intuitivamente. “El ‘estar familiarizado’
es, pues, en primer lugar, un permanente estar en
relacion con el valor que aun no puede llamarse
un tenerlo, pero puede ser sustrato para una toma
de posicion sobreactual” (Hildebrand, 2006, 32,
34). Después de captar el valor intuitivamente, la
persona puede permanecer con los valores en una
relacion que se actualiza constantemente. Para
ello se requiere también de “la consciencia frente
al captar de los valores”. En efecto, la consciencia
funciona como el drgano receptor de los valores:
“Podria ponerse en la consciencia el ‘auténtico
organo’ con el que captamos los valores morales”
(Hildebrand, 2006, 37).

Ahora bien, si no se captan correctamente
los valores es porque la persona padece de una
“ceguera a los valores”. Para designar la cegue-
ra axiologica, Dietrich von Hildebrand utiliza
el término aleman “Wertblindheit” en el libro

Sittlichkeit und ethische Werterkenntnis (1922).
De hecho, el segundo capitulo de dicho libro
ocupa un espacio privilegiado para tratar de la
“ceguera al valor” (Hildebrand, 2006, 43-102).
El filosofo distingue tres casos de la “ceguera al
valor” que desarrollard en la obra; a saber: “1°
La total y constitutiva ceguera moral al valor
(...). 2° La parcial ceguera moral al valor (...).
3° La mera ceguera moral de la subsuncion (...)”
(Hildebrand, 2006, 48). La primera se refiere
a una ceguera total en el ambito axioldgico y
moral, es la pérdida de lo bueno y de lo malo;
la segunda a la pérdida de algunos valores, pero
se conserva lo bueno y se mantienen algunos
valores como la justicia; la tercera que “consiste
en la incapacidad de reconocer algo valioso
como perteneciente al tipo general axiologico
al que efectivamente corresponde, aun cuando
dicho tipo es, en si mismo, reconocido” (Malian-
di, 2004, 93-94). En el tercer caso, “se da plena-
mente la comprension de los tipos particulares de
valor, mas no de aquello que es portador de esos
tipos de valor” (Hildebrand, 2006, 48).

En fin, la alusién a la ceguera axioldgica se
encontraba en Husserl y Scheler. “Ademas —y
de manera semejante a como lo hacen Husserl
y Scheler— ve en la ceguera axioldgica un factor
determinante del subjetivismo y psicologismo
axiologicos, posiciones en las que se confunde
el valor con la valoraciéon” (Maliandi, 2004,
94). Hartmann también retomo la cuestion de la
ceguera en su Etica (Hartmann, 2011, 194-196),
pero fue Dietrich von Hildebrand quien desar-
rolld este aporte a la ética fenomenoldgica y a
la teoria del valor: la respuesta a la razéon por la
cual la persona no capta el valor. Cierto, el tér-
mino “ciego” o “ceguera” es peyorativo para la
sensibilidad ética actual, pero sirve para explicar
el fenomeno de la obcecacion de los valores en
la consciencia.

Finalmente, antes que atribuir a Scheler o a
Hartmann la interpretacion de los valores desde
la ética de Aristoteles, se debe reconocer que
Dietrich von Hildebrand en el libro Sittlichkeit
und ethische Werterkenntnis (1922), pretendia
criticar el formalismo kantiano con las virtudes
aristotélicas. La cuestion de la ceguera axiologi-
ca funciona también para criticar el formalismo
deontologico en la ética kantiana. Desde la
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perspectiva fenomenologia, tener consciencia
de un valor adquiere relevancia, mientras desde
el formalismo kantiano, el contenido del deber
puede ser vacio. Por eso, la consciencia se puede
cegar desde el formalismo kantiano del simple
cumplimiento del deber por el deber. De esta
manera se critica también el imperativo categori-
co kantiano cuya obligatoriedad se convertiria en
el ciego deber por el deber. Sin embargo, la teoria
de Dietrich von Hildebrand parece ser una teoria
de la virtud que mira a estimular, en lugar de
ordenar, mientras propone lo mismo que Scheler
y Hartmann (Kelly, 2011, 117).

7. La ética ontoldgica de la
responsabilidad: Hans Jonas

Durante la década de 1920, Hans Jonas
(1903-1993) fue estudiante de Edmund Husserl,
Martin Heidegger, Nicolai Hartmann, Julius
Ebbinghaus, entre otros destacados filosofos y
tedlogos de la época. La disertacion doctoral Der
Begriff der Gnosis (1930) defendida por Jonas
en Marburg ante Heidegger y Bultmann, asi
como los dos tomos de Grosis und spdtantiker
Geist (I, 1934/11, 1954), constituyen un esfue-
rzo por hacer una interpretacion existencial del
fenomeno gnostico de la Antigiiedad tardia. En
cierta manera, después de la hermenéutica de la
facticidad de Heidegger, Jonas fue quien forjo
una hermenéutica de desmitologizacion para
interpretar el fenomeno gnostico en la época
antigua y moderna: “Las funciones hermenéu-
ticas se invierten y devienen reciprocas (...). La
lectura ‘existencial’ del gnosticismo, muy bien
justificada por su exitosa hermenéutica, invita
como su natural complemento al juicio de una
lectura ‘gnoéstica’ del existencialismo” (Jonas,
2001, 213; 2000, 281; 1994, 347). El nihilismo
gnostico antiguo y el nietzscheano moderno es el
trasfondo historico-filosofico que invita a repen-
sar la vida humana como cuestion ética por su
relacion al valor.

Martin Heidegger explico extensamente el
origen de las crisis de los valores en Nietzsches
Wort “Got is tot”. Hay una “desvalorizacion” de
los valores por el nihilismo, pero la “voluntad

de poder” permite la transvaloracion: “Ahora
bien, en la medida en que Nietzsche concibe el
nihilismo como la legalidad en la historia de la
desvalorizacion de los valores hasta ahora supre-
mos, pero concibe la desvalorizacion en el senti-
do de una transvaloracion de todos los valores,
segun su interpretacion, el nihilismo reside en el
dominio y el desmoronamiento de los valores vy,
por lo tanto, en la posibilidad de una instauracién
de valores en general. Esta misma se funda en la
voluntad de poder. Por eso es por lo que la frase
de Nietzsche ‘Dios estd muerto’ y su concepto
del nihilismo solo se pueden pensar suficiente-
mente a partir de la esencia de la voluntad de
poder” (Heidegger, 1972, 214; 2010, 173). Los
valores también pueden instaurarse, aunque es
necesario destruir previamente los valores supre-
mos por la voluntad de poder. La interpretacion
de Heidegger, segun la historia del ser, constituye
una elucidacion metafisica de la voluntad del
poder (Heidegger, 1972, 231; 2010, 186).
Heidegger ademas hizo una negacion de los
valores en la medida en que la interpretacion de
las palabras de Nietzsche supone una negacion
(nihilista) del ser: “La esencia del nihilismo
pertenece a la historia, forma bajo la que se pre-
senta el ser mismo”. El nihilismo no es ajeno a la
historia del ser humano, sino que se manifiesta
alli mismo donde se habita el ser. El nihilismo,
para Heidegger, se refiere concretamente al ser:
“La palabra nihilismo dice que en aquello que
nombra, el nihil (la nada) es esencial. Nihilismo
significa: desde cualquier perspectiva todo es
nada. Todo, lo que quiere decir: lo ente en su
totalidad” (Heidegger, 1972, 245; 2010, 196-197).
De esta manera, la interpretacion metafisica
hecha por Heidegger de las palabras de Nietzsche
acerca de la muerte de Dios y la fuerza de la
voluntad del poder para destruir y crear valores,
supone el nihilismo en sentido ontologico.
Frente al nihilismo gnostico antiguo y al
nihilismo nietzscheano-heideggeriano moderno
es que Hans Jonas reacciona —en el contex-
to historico después de Auschwitz— porque el
nihilismo deja al mundo desprovisto de valor,
la vida pierde sentido y razéon de ser. Como
en los gndsticos, el mundo se vuelve hostil y
la libertad insostenible para el ser humano;
luego como consecuencia del nihilismo surge el
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acosmismo en cuanto sentimiento de estar y ser
ajeno al cosmos, el antinomismo como ausencia
de normas en el mundo y la desvalorizacion de la
naturaleza. De hecho, Nietzsche y Heidegger se
refieren al “dominio de la tierra” como problema
filosofico e historico que conlleva a la lucha de
poder (Heidegger, 1972, 236-237; 2010, 190-191).

Para enfatizar otros rasgos gnosticos, Jonas
menciona literalmente Holzwege de Heidegger:
“Para citar una vez mas la interpretacion heide-
ggeriana de Nietzsche: ‘La frase Dios ha muerto
significa: el mundo suprasensible carece de fuer-
za operante’” (Jonas, 2000, 292). El nihilismo
supone, como en los gnoésticos, un dualismo entre
el ser humano y el mundo, entre el ser humano
y Dios y, ademas, entre el ser humano que se
siente desvinculado de si mismo y del mundo. En
relacion con Sein und Zeit (§38), Jonas remite al
término “Geworfenheit”, es decir, a la condicion
de estar y ser arrojado, para luego explicar nue-
vamente el vinculo con el gnosticismo: “Como
es sabido, para Heidegger, en Ser y Tiempo,
‘estar arrojado’ es un caracter fundamental de
la existencia y de su autoexperiencia. En lo que
alcanza, el término es de origen gndstico” (Jonas,
2000, 296). La hermenéutica del fenomeno gnos-
tico-existencial antiguo y moderno hecha por
Jonas se extiende a otros textos de Heidegger
como Brief iiber Humanismus (1945), pero la
cuestion del gnosticismo en Heidegger requiere
de un estudio critico especifico.

A proposito del nihilismo y antinomismo
modernos, Jonas cita también L'existentialisme
est un humanisme (1946) de Jean-Paul Sartre
(1905-1980): “Con esta base, el argumento anto-
nomastico de los gnoésticos es tan sencillo como
por ejemplo el de Sartre. Dado que lo trascen-
dente calla, nos dice Sartre, dado que ‘en el
mundo no hay senales’, el hombre abandonado y
dejado en manos de si mismo reclama su libertad
0, mas bien, no le queda otro recurso que tomarla
sobre sus hombros: ¢l ‘es’ esa libertad, dado que
el hombre ‘no es mas que su propio proyecto’
y que ‘todo le estd permitido’ (Jonas, 2000,
293). En relacion con la frase “Dios ha muerto”,
la libertad se convierte en un peso que hay que
sobrellevar para proyectarse. La libertad pierde
asi el valor y sentido en el mundo del nihilismo,
se vuelve insostenible para el ser humano.

A fin de mostrar el valor y la nada, Sartre
también repenso los valores en L’étre et le néant.
Essai d’ontologie phénoménologique (1943).
Para Sartre, el “ser de si” es el valor, pero para
los moralistas el valor es y no es, pues no ha sido
explicado correctamente en cuanto realidad, solo
funciona como algo normativo. “Su ser es de
ser valor, es decir, de no ser ser. Asi el ser del
valor es el ser de lo que no tiene ser” (Sartre,
1943, 129). El valor no es nada, no existe como
tal en la realidad, ni siquiera puede ser tomado
como una cosa. Ademas, en cuanto que el ser
es contingente, el valor no puede ser. “Sin duda,
como Scheler lo ha mostrado, yo puedo esperar
la intuicion de los valores a partir de ejemplifi-
caciones concretas: puedo asir la nobleza sobre
un acto noble. Pero el valor asi aprehendido no
se libra como ente del mismo nivel en el ser con
el acto que ¢l valoriza” (Sartre, 1943, 129). Sche-
ler explicaba que los valores se muestran y que
estos pueden ser conocidos por la intuicién por
medio de ejemplos de la vida real; pero, para
Sartre el valor no puede ser aprendido como
una cosa, sino como una valorizacion de un acto
humano. “El valor esta mas alla del ser” (Sartre,
1943, 129). El valor supera el ser y la realidad,
inclusive el valor supera su propio valor como
un ser absoluto en la realidad humana. Segin
Sartre, el valor “surge como un ser no en tanto
que este ser es lo que es, en plena contingencia,
sino en tanto que ¢l es fundamento de su propia
nihilizacion [néantisation]” (Sartre, 1943, 130).
En la realidad humana, el valor se destruye a si
mismo frente al ser, pero la libertad no puede
ser condicionada y limitada.

Aunque Hans Jonas hace referencia espora-
dica a la filosofia de Sartre, como consecuencia
del nihilismo gndstico antiguo y del nihilismo
existencial moderno, Jonas descubrié un funda-
mento ontologico, desde una interpretacion del
fenémeno de la vida, para desarrollar una ética
afin a la civilizacion tecnoldgica. El libro The
Phenomenon of Life. Toward a Philosophical
Biology (1966), tiene como proposito hacer “una
interpretacion ‘ontoldgica’ de los fendomenos
biologicos. El existencialismo contemporaneo,
al igual que otras filosofias que le precedieron,
dirige sus miradas solamente al hombre, como si
hubiese sido encantado por él. Hace al hombre el
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homenaje, que es a la vez una carga, de atribuirle
a ¢l, muchas cosas que tienen su raiz en la exis-
tencia organica en cuanto tal. Al proceder asi, el
existencialismo priva la comprension del mundo
organico de los resultados que alcanza la auto-
percepcion humana, y por esa misma razon traza
mal la verdadera linea divisoria entre el animal
y el hombre” (Jonas, 2000, 9). El existencialismo
moderno ha limitado la comprensiéon del ser
humano a un ser libre en el mundo, desvinculado
de su condicion organica en la naturaleza, la cual
le permite sentirse, moverse, percibirse y crearse
la idea del ser humano. El fenémeno de la vida
en sus diversas manifestaciones organicas puede
interpretarse por medio de la ciencia biologica
para comprender al ser humano como una exis-
tencia organica. “Las investigaciones que siguen
—contintia Jonas en el prologo— se esfuerzan asi
en superar, por un lado, los limites antropocé-
ntricos de la filosofia idealista y existencialista,
y, por otro, los limites materialistas de la ciencia
natural” (Jonas, 2000, 10).

La libertad humana no es una abstraccion
antropolégica, sino que depende de la dimen-
sion organica del organismo y metabolismo en
la naturaleza; se trata entonces de una libertad
organica. En efecto, la libertad humana puede
comprenderse, junto a los seres vivientes, en su
amplia dimension biologica, como la vida de un
ser-organico que puede moverse y crear ideas
en su mente: “Una filosofia de la vida tiene por
objeto la filosofia del organismo y la filosofia del
espiritu [mente]” (Jonas, 2000, 13). La filosofia
de la vida consiste en el estudio del fendémeno
de la vida manifestado en los seres vivientes,
desde los mas simples hasta los méas complejos,
como el ser humano, dado la capacidad de crear
ideas en la mente y de actuar por el cuerpo. Las
caracteristicas basicas del fenomeno de la vida
en los seres vivos primitivos se encuentran pre-
figurados en los mas complejos: “Sin perjuicio
para la objetividad fisica, las caracteristicas que
describe en el nivel mas primitivo constituyen
la base ontoldgica, y la anticipacion alusiva,
de aquellos fendmenos superiores que merecen
directamente la denominacion de ‘libertad’ (...).
Pero incluso los mas altos de esos fendémenos
siguen vinculados a los modestos comienzos
del estrato organico basico como a su condicion

de posibilidad. De esta manera, ya la primera
manifestacion del principio, en su elemental y
desnuda figura objetiva, implica la irrupcion del
ser en un ambito ilimitado de posibilidades, que
se extiende a las mas remotas distancias de vida
subjetiva y estd como un todo bajo el signo de la
‘libertad’” (Jonas, 2000, 13).

Cierto, la libertad es la caracteristica funda-
mental del fendmeno de todos los seres vivientes,
desde la ameba hasta el ser humano. Pero, en el
caso del ser humano, la libertad supone la capaci-
dad de crear ideas en la mente y de actuar por el
cuerpo en el mundo. Por eso, para el ser humano,
“la filosofia del espiritu [mente] incluye en su
seno la ¢ética, de modo que, a través de la conti-
nuidad del espiritu con el organismo y del orga-
nismo con la naturaleza, la ética se convierte en
una parte de la filosofia de la naturaleza” (Jonas,
2000, 325). En el libro The Phenomenon of Life,
Jonas no so6lo se opone al dualismo gnostico
antiguo, sino al dualismo cartesiano moderno,
pues este ha causado una separacion del cuerpo
y de la mente en el ser humano, una separacion
del ser humano y la naturaleza en virtud de la
razéon. En tal sentido, la filosofia del espiritu
[“Geist”] o de la mente [“mind”] no desvincula al
ser humano de si mismo y del mundo, sino que lo
presenta en cuanto ser biolégico como un orga-
nismo-metabolismo que intercambia materia en
la naturaleza, como los otros seres vivientes. En
la biologia filosofica de Jonas no existe una sepa-
racion entre en el cuerpo y la mente, sino una
continuidad cuerpo-espiritu que se manifiesta en
la categoria ontologica organismo-metabolismo,
cuya actividad organica se realiza en la natura-
leza. De ahi que Jonas considere que el actuar
humano en la naturaleza por medio de la facultad
eidética incluya intrinsecamente la €tica, tanto en
la filosofia de la mente, como en la filosofia de
la naturaleza.

A partir de la fenomenologia de la vida,
realizando una critica al mecanicismo de la
ciencia moderna, Jonas descubre una ontologia
del viviente que incluye los seres mas simples,
como la ameba, y los mas complejos, como el ser
humano, mostrando los rasgos ontologicos fun-
damentales de la existencia bioldgica. De alguna
manera, con la ontologia del viviente, Jonas
retorna, desde la critica a la biologia moderna,
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a los principios fundamentales de la filosofia de
la naturaleza: “La ontologia como fundamento
de la ética era el punto de vista original de la
filosofia. La separacion entre una y otra, que
equivale a la separacion entre el reino “objetivo”
y el “subjetivo”, es el destino moderno” (Jonas,
2000, 326). La desvinculacion de la ontologia y
la ética fue un producto de la separacion entre
el aspecto objetivo, el externo del organismo, y
el subjetivo, el interno del metabolismo, el cual
fue promovido desde los origenes de la filosofia
moderna por Descartes.

La propuesta filos6fica de Jonas va mas
alla de tal disyuntiva entre lo objetivo y lo sub-
jetivo. La ética debe estar fundamentada en la
existencia del ser viviente que se manifiesta en
la naturaleza, no desde una simple perspectiva
antropoldgica: “Solo una ética que esté fundada
en la amplitud del ser, y no unicamente en la sin-
gularidad o peculiaridad del hombre, puede tener
relevancia en el universo de las cosas” (Jonas,
2000, 327). Desde la perspectiva ontoldgica, la
ética no solo tiene relacion con el actuar del ser
humano aisladamente con el otro, sino en un sen-
tido mas amplio con el cosmos y la naturaleza.
Por eso, la ontologia lejos de desvincular al ser
viviente, lo incorpora en el ambito de la ética
para fundamentar desde un criterio consistente
de la realidad: “La teoria del ser y de la vida, en
realidad no nos ha alejado de la ética, sino que
estaba buscando su fundamentacion posible”
(Jonas, 2000, 327).

En el libro Das Prinzip Verantwortung.
Versuch einer Ethik fiir die technologische
Zivilisation (1979), Jonas continta el proyecto
filosofico descubierto en Das Prinzip Leben, es
decir, la fundamentacioén ontologica de la ética
desde la fenomenologica hermenéutica del ser
viviente. Basicamente, los capitulos 2, 3 y 4
de Das Prinzip Verantwortung concretizan la
busqueda del fundamento de la ética en la teoria
del ser y de la vida, en particular la idea ontolo-
gica del ser humano que habia sido expuesta
en el capitulo “Homo Pictor” de Das Prinzip
Leben por una fenomenologia hermenéutica de
la vida (Quesada-Rodriguez, 2018, 129-132).
La idea ontoldgica del ser humano aparece des-
pués implicitamente en el imperativo categori-
co-existencial jonasiano: «Obra de tal modo que

los efectos de tu accion sean compatibles con la
permanencia de una vida humana auténtica en
la Tierra»; o, expresado negativamente: «Obra
de tal modo que los efectos de tu accion no sean
destructivos para la futura posibilidad de esa
vida»; o, simplemente: «No pongas en peligro
las condiciones de la continuidad indefinida de
la humanidad en la Tierra»; o, formulado una
vez mas positivamente: «Incluye en tu eleccion
presente, como objeto también de tu querer, la
futura integridad del hombre» (Jonas, 2004, 40;
Jonas, 1979, 36).

El imperativo categoérico-existencial jona-
siano no es una simple reformulacion del impe-
rativo categorico kantiano, pues al menos hay
diez diferencias entre ambas teorias éticas
(Quesada-Rodriguez, 2015, 138-140). EI impe-
rativo categérico-existencial jonasiano supone
el “valor de la vida” como “principio absoluto”,
el “cuidado del ser” frente al poder de la tecno-
ciencia, la “libertad” biologica y ontologica del
ser humano, la “primacia del ser” como ser
viviente, el sentido “futuro” de la “responsabi-
lidad”, las consecuencias de los actos en el ser
humano y la naturaleza, el aspecto “objetivo” y
“subjetivo” de la ética, el “sentimiento” como
parte de la libertad, entre otras. De hecho, estas
diferencias respecto del formalismo de la ética
kantiana provienen de la tradicion fenome-
nologica y hermenéutica, husserliana y heide-
ggeriana, pero sobre todo de la ontologia del
viviente que el mismo Jonas logré forjar para
fundamentar la “bioética de la responsabilidad”
(Quesada-Rodriguez, 2018).

La ética de la vida de Jonas pone el énfasis
en “la responsabilidad ontolégica por la idea del
hombre” (Jonas, 2004, 88-89). Porque no solo
sitia al ser humano como objeto sobre el cual
recae la responsabilidad, sino como sujeto que
debe actuar con responsabilidad. Sin embargo, la
idea del ser humano no puede sostenerse por si
misma en la ontologia para que sea un deber, sino
en la pregunta metafisica del “por qué es algo y
no mas bien nada” o, en la pregunta ética, “por
qué debe ser algo con referencia a nada” (Jonas,
2004, 93, 95). De la respuesta a esta pregunta
metafisica que supone la existencia humana en
el mundo es que puede derivarse la cuestion ética
de la responsabilidad como un deber para con la
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humanidad. Ante todo es necesario descubrir el
“valor” o “bien” que se manifiesta en la existen-
cia humana sobre la Tierra: “Esto es asi porque el
valor o el ‘bien’, si hay algo parecido, es lo tinico
cuya mera posibilidad empuja a la existencia (...),
de modo que justifica una exigencia de ser, fun-
damenta un deber-ser; y donde el ser es objeto
de una accion libremente elegida, lo convierte en
deber” (Jonas, 2004, 95). El “deber-ser” surge
de la existencia en la medida en que ella misma
empuja a la subsistencia, como finalidad, por
medio de la libertad; frente al deber ontologico
que la existencia organica impone para subsistir,
la libertad exige responsabilidad del ser humano
para preservar la vida.

En consecuencia, la vida significa intrinse-
camente un bien o valor para el ser humano. “Por
ello —piensa Jonas— serd de vital importancia
determinar el status ontologico y epistemologico
del valor y examinar la cuestion de su objeti-
vidad” (Jonas, 2004, 96). El valor puede ser
considerado como el resultado de una aprecia-
cion subjetiva del ser humano sobre una cosa;
de hecho hay “valoraciones subjetivas” que no
aportan en si nada a la teoria ética ni contradi-
cen al nihilismo. Las “valoraciones subjetivas”
pueden ser neutras desde la perspectiva ética,
aunque los “fenémenos subjetivos” impulsados
por la voluntad y el deseo pueden ser dificiles de
refutar en la crisis metafisica, sobre todo cuando
se exige una razon o argumento. Por eso, la ética
requiere de la objetividad del valor, esto es, una
teoria del valor fundamentada en la ontologia
para que sea vinculante como deber-ser: “Soélo
de su objetividad [de la teoria del valor] seria
deducible un deber-ser objetivo, y con él, una
vinculante obligacion de preservar el ser, una
responsabilidad para con el ser” (Jonas, 2004,
97). En fin, los valores no pueden estar fun-
damentados en la subjetividad de la intuicion,
como en Scheler, Hartmann o von Hildebrand,
sino en la objetividad del ser (ontologia), cuya
existencia exige un deber-ser, de acuerdo con
la finalidad que es la preservacion vida. Frente
a la objetividad del valor supremo que es el ser
viviente o el ser humano, la persona debe actuar
con responsabilidad.

8. La ética fenomenologica del rostro
del otro: Emmanuel Levinas

Emmanuel Levinas y Hans Jonas retoman el
concepto de “lo bueno” contra Heidegger y lo uti-
lizan para hacer un analisis filoso6fico critico del
fracaso moral de su mentor filosofico. Por una
parte, Levinas reprocha a Heidegger el “egoismo
de la ontologia”, el hecho de obsesionarse por el
“cuidado del ser” y descuidar la relacion ética
con “el otro” cuya existencia es manifestacion
en el encuentro, en el momento del face-a-face
como un bien en si mismo. Por otra parte, Jonas
fundamenta la ética en la ontologia desde una
interpretacion aristotélica de la naturaleza, mas
alla de una dimensién judia, como penso Levi-
nas. Igualmente, Jonas reclama a Heidegger el
fracaso del concepto del ser, pues el ser también
se manifiesta como un viviente de la naturaleza,
el ser es un bien en si mismo que ordena nuestra
responsabilidad para garantizar el futuro de la
humanidad en la Tierra (Vogel, 2012, 76). La
ética de Levinas y Jonas pueden entenderse como
ética de la responsabilidad fundamentada en la
ontologia, con raices filosoficas y judias; ambos
tuvieron un impulso fenomenoldgico y hermené-
utico de Husserl y Heidegger, pero también hay
una diferencia bésica entre ambos en cuanto a
la antropologia; en Levinas, la manifestacion de
la vulnerabilidad del rostro del otro y, en Jonas,
la imagen del ser humano en relacion con la
naturaleza en la civilizacion tecnologica. Hay
tres tensiones filosofico-éticas que muestran las
diferencias entre ambos autores, a saber: a) auto-
nomia y responsabilidad, b) historia y naturale-
za, ¢) pensamiento filoséfico y religion (Lesch,
1991, 467-469).

Basicamente, la filosofia de Emmanuel
Levinas (1906-1995) puede explicarse en “cua-
tro periodos” o “etapas de la vida intelectual”
(Pelluchon, 2020, 29). Aqui se sintetizan estas
etapas a partir de algunas de sus obras funda-
mentales en relacion con la ética, a saber: 1. De
[’évasion (1935), hasta los escritos del final de la
guerra, como el libro De [’existance a l'existente
(1947), donde comienza a desarrollar la nocion
de ser y de ente, 2. Totalité en infini. Essai
sur l'extériorité (1961), libro que interpreta el
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ente como ser humano o “como otro hombre”,
3. Autrement qu’étre ou au-dela de ['essence
(1974), libro que profundiza la etapa anterior
para criticar algunas tesis de Jacques Derrida,
4. De Dieu que vient a I’'idée (1982), obra donde
tematiza Dios en relacion con el ser y con el
rostro del otro para significar un orden; de esta
cuarta etapa se puede mencionar la conferencia
Ethique comme philosophie premiére (1982),
ofrecida en la Universidad de Lovaina donde
prolonga una reflexion de las obras anteriores y
afirma la radicalidad de la ética como anterior a
la moral, esto es, la filosofia primera. A pesar de
que en el desarrollo de las etapas de la filosofia
de Levinas no puede excluirse la influencia de
la fenomenologia de Husserl y Heidegger, la
originalidad de la obra ética de Levinas se centra
en Totalité en infini (1961), particularmente en el
fenémeno del “rostro del otro” como categoria
ética fundamental.

En los primeros escritos de Levinas, el
proyecto filoséfico no consistié en fundar pro-
piamente una teoria ética, pero era inevitable
que el derrotero fenomenologico de la critica a
Husserl y Heidegger que Levinas transité no lo
condujera a un acercamiento a la razén de ser de
la ética, tanto frente al sujeto de la intenciona-
lidad como frente a los acontecimientos histori-
cos y politicos de la Segunda Guerra Mundial
y, particularmente, la tragedia de Auschwitz.
Desde la fenomenologia, Levinas se atrevio a
pensar la “diferencia” de si, del sujeto con res-
pecto al otro en cuanto una “otredad” que surge
del fenomeno de la existencia frente a la cosa.
El sujeto de la intencionalidad se descubre como
otro frente a las cosas por medio de la conscien-
cia para dar sentido a su existencia como una
salida del solipsismo: “La intencionalidad de
la consciencia permite distinguir el yo de las
cosas, pero no hace desaparecer el solipsismo
pues su elemento, la luz, nos hace duefios del
mundo, pero es incapaz de hacernos descubrir
un par. La objetividad del saber racional no quita
nada al caracter solitario de la raz6n” (Levinas,
2014, 48). El solipsismo de la razon constituye
el aspecto critico de la fenomenologia para
Levinas; esta critica es valida igualmente para
la ética que Husserl logré desarrollar desde el
surgimiento de la fenomenologia.

La intencionalidad de la consciencia per-
mite descubrir el ego ante las cosas, pero no
la presencia del otro. Por eso, Levinas muestra
los limites de la razéon para no dejar el aspecto
subjetivo del otro en el anonimato frente al
sufrimiento o la muerte. Para Jean-Luc Marion,
“el ser equivale al ‘mal’ porque su anonimato
universal prohibe la individuacioén, entonces el
acceso al otro. Este acceso implica a proposito
tanto mi propia individuacion como la suya.
Ahora bien, la individuacién del yo se esboza
en el sufrimiento, pero no puede ‘asumirse’ en
la muerte que sin embargo la acaba” (Marion,
2015, 78-79). La cuestion que se presenta ahora
es como el acceso al otro puede hacer evidente
el sujeto frente al yo, en una serie de condiciona-
mientos solipcistas del yo y del otro. La respuesta
puede encontrarse mas alla de la individuacion
del uno y del otro, en la diferencia de los sujetos:
“El otro en tanto que otro no es solamente un
alter ego; €l es lo que yo, yo no soy” (Levinas,
2014, 75). La diferencia respecto al otro marca el
punto de partida para el reconocimiento del otro
como sujeto, la alteridad, pero esto no evidencia
todavia en si mismo quién es el otro. En tal pers-
pectiva, Levinas desarrolla en Totalité et infini la
“epifania del rostro” del otro, como exterioridad
que se manifiesta por el lenguaje, pues el rostro
habla, en contraposicion a la interioridad solip-
cista del individuo: “La dialéctica solipcista de la
consciencia siempre sospechosa de su capacidad
en el Mismo, se interrumpe. La relacion ética que
sos-tiene el discurso no es, en efecto, una varie-
dad de la consciencia cuyo radio parte de mi. Ella
pone en cuestion el yo. Esta puesta en cuestion
parte del otro” (Levinas, 2010, 213).

A pesar de que la interpretacion de la
fenomenologia del rostro de Levinas hecha por
Jacques Derrida se centra en la cuestion de la
“hospitalité” (“hospitalidad”, “acogimiento”), el
rostro del otro muestra su pertinencia ontoldgica
como fundamento para la ética: “La intenciona-
lidad es hospitalidad, dice entonces literalmente
Levinas (...). La intencionalidad se realiza, desde
la sombra de ella misma, en su estructura gene-
ral, como hospitalidad, acogimiento del rostro,
ética de la hospitalidad, entonces ética en gene-
ral. Pues la hospitalidad no es mas una region de
la ética (...): ella es la eticidad misma, el todo y
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el principio de la ética” (Derrida, 1997, 94). La
intencionalidad fenomenolodgica que estaba vin-
culada a la consciencia del yo, muestra ahora la
salida del egoismo del sujeto en el encuentro del
otro, quien se manifiesta como rostro. La inten-
cionalidad de la consciencia del yo adquiere un
rasgo ontologico desde la ética en la medida en
que esta supone el acogimiento del otro.

La pregunta por el rostro del otro escapa
a la inquietud de qué o quién se manifiesta; no
se trata de la funcionalidad o caracteristicas de
alguien para saber de quién, sino la particulari-
dad de quién se manifiesta anteriormente en el
rostro, indistintamente de un nombre y apellido.
No es un ente como cualquier cosa, sino alguien
que se revela en un rostro concreto. “El rostro
aparece como persona”, dice Jean-Luc Marion.
“Pero hay que extenderlo en adelante no mas
como la excelencia de su fenomenalidad, sino
como su anonimato: ¢l aparece como ‘perso-
na’, como individuo nulo, como ningun fulano;
no aparece en persona, ni como una persona”
(Marion, 2015, 84). El rostro no se atribuye a
un nombre en particular, sino a la persona en
general para significar la diferencia entre los ros-
tros de individuos concretos que anénimamente
pueden ser el pobre, el extranjero, el huérfano,
la mujer: “La epifania del rostro como rostro
abre la humanidad. El rostro en su desnudez de
rostro me presenta la indigencia del pobre y del
extranjero” (Levinas, 2010, 234). En términos
fenomenologicos, la palabra rostro “subraya el
caracter trascendental del otro ser humano, el
hecho que ¢l no es reducible a su manifestacion,
a sus hazafas, que ¢l es siempre mas que lo que
¢l hace...” (Pelluchon, 2020, 70).

La responsabilidad por el otro adquiere un
fuerte sentido ético para Levinas, similar a la
imagen del ser humano para Jonas. En Totalité
et infini, Levinas se refiere a la responsabilidad
frente al rostro que mira: “Es mi responsabilidad
frente al rostro que me mira como absolutamente
extranjero (...) que constituye el hecho original
de la fraternidad” (Levinas, 2010, 235). La res-
ponsabilidad aqui tiene un sentido paterno, fra-
terno, familiar y politico que involucra al “género
humano” en sentido amplio, sin hacer distincion
de personas porque todas ellas son diferentes. Se
trata de la “responsabilidad por el préjimo, por el

otro hombre, por el extranjero, responsabilidad
a la cual en el orden rigurosamente ontologico
nada obliga” (Levinas, 1998, 98-99). La respon-
sabilidad no se realiza como una obligacion,
sino que es una actitud de acogimiento del otro
por el hecho de tratarse del rostro del préjimo y
semejante que habla: “La palabra ‘responsabili-
dad’ quiere decir: responder a, haber entendido
la palabra del otro, la palabra que ¢l es, y aco-
gerlo (...). La responsabilidad se distingue de
la obligacion, la cual deriva de deberes que se
siguen de mis compromisos (...). [La responsabi-
lidad] viene del otro, de la exterioridad, y ella es
infinita, porque ella no distingue una vez que yo
cumpli mi deber...” (Pelluchon, 2020, 85). Para
que el ser humano sea responsable es necesario
escuchar y comprender la palabra del otro que
se manifiesta en el rostro, mas que como una
obligacion o deber profesional al estilo deon-
tolégico kantiano.

9. La ética hermenéutica de la
ipseidad y de la alteridad:
Paul Ricceur

Aunque Paul Ricceur (1913-2005) declaraba
que sus primeras investigaciones se situaban en
la tradicion de la “filosofia reflexiva”, él hizo
posteriormente un “giro hermenéutico” desde
la fenomenologia husserliana para situarse en
el ambito de la “fenomenologia hermenéutica”
(Riceeur, 1986, 61-81). En efecto, “para Ricceur
la fenomenologia necesita de la hermenéutica
(...). El permanece al servicio de una apropiacion
reflexiva de la comprension” (Grondin, 2003,
100-101). Algunos afios después de la publica-
cion de su obra ética Soi-méme comme un autre
(1990), Ricceur da una vuelta hacia la filosofia
reflexiva en la medida en que hace una “her-
menéutica de si”, es decir, del sujeto que intenta
comprenderse en su actuar, pero este retorno
puede entenderse también como un desarrollo de
la fenomenologia hermenéutica para completar
la cuestion basica del sujeto interpretante a partir
de la filosofia reflexiva.

La hermenéutica tampoco es ajena a la feno-
menologia, sino que de alguna manera la una se
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fundamenta en la otra reciprocamente. El mismo
Husserl, en la conferencia “Phdnomenologie und
Anthropologie” (1931/1941), utiliz6 la expresion
“hermenéutica de la consciencia de la vida™
“Hermenecutik des BewufBtseinslebens” (Husserl,
1989, 177, Hua XXVII, 177). Ricceur demostréd
audaciosamente que la hermenéutica forma parte
de la fenomenologia y que la fenomenologia de la
intencionalidad de la consciencia requiere de la
interpretacion de la vida del sujeto: “La fenome-
nologia sigue siendo la insuperable presuposicion
de la hermenéutica; por otra parte, la fenomeno-
logia no puede ejecutar su programa de constitu-
cion sin constituirse en una interpretacion de la
vida del ego” (Ricceur 1986, 61). La hermenéuti-
ca no puede desvincularse de la fenomenologia,
la una forma parte de la otra.

Durante la década de 1990, Ricceur escribio
varios libros y articulos acerca de la ética, pero
su obra ética fundamental es Soi-méme comme
un autre (1990). La ética fue un tema central
en la obra filosdfica de Ricceur que no puede
comprenderse fuera del movimiento fenome-
nolégico. De hecho, Ricceur conociéo en sus
fuentes husserlianas y heideggerianas la feno-
menologia, sobre todo gracias a la traduccion
que hizo al francés del libro /deen (19313/1928)
de Husserl, bajo el titulo Idées directrices pour
une phénoménologie (1950). En continuidad con
la fenomenologia de Husserl y Heidegger, este
es practicamente el origen de la hermenéutica
ricceuriana: “En efecto, Ricceur primero conocid
el continente de la hermenéutica en el marco de
sus investigaciones sobre el problema del mal
(que sera uno de los grandes hilos conductores
de todo su pensamiento) y la hermenéutica de
los simbolos, realizada durante los afos 1950”
(Grondin, 2003, 88). Aunque no puede ignorarse
el desarrollo de la filosofia de Ricceur, el tras-
fondo filosofico que configura la ética ricceriana
se encuentra en la “filosofia de la voluntad”
(Ricceur, 2009a; 2009b). De acuerdo con Ricceur,
Soi-méme comme un autre (1990) “es la obra
donde se encuentra recapitulada lo esencial de mi
trabajo filosofico” (Riceeur, 1995, 13). En efecto,
en esta obra ética se funde la filosofia reflexiva
y fenomenologica, asi como su recorrido por la
filosofia del lenguaje analitica para articular una

“hermenéutica de si” (Ricceur, 1990, 27-35; 2006,
XXVIili-XXXVii).

La hermenéutica de si trata de una reflexion
acerca del “ego cogito” y del “cogito brisé¢”
que tiene que reconstruirse frente al otro. La
hermenéutica de si pasa por tres momentos
fundamentales en Soi-méme comme un autre; a
saber: “el desvio de la reflexion por el analisis,
la dialéctica de la ipseidad y de la mismidad, en
fin, el de la ipseidad y alteridad” (Ricceur, 1990,
28). El sujeto que piensa Ricceur no es un ser
humano desencarnado, sino un sujeto concreto
que debe reconstruirse a partir del si mismo
en relacién con sus semejantes, los otros. Pero,
dado que el sujeto para configurarse por medio
de la reflexion sobre si y el otro tiene ante todo
que conocerse como cuerpo y persona, ¢l no
es una abstraccion racionalista de si mismo al
estilo cartesiano, “sino un si responsable a quien
uno puede imputar acciones porque €l es capaz
de iniciativa (p. 125) y transportado por aspira-
ciones” (Grondin, 2013, 108). Es decir, el sujeto
del ego cogito acttia de acuerdo con la compren-
sion de si y los otros; por eso, ¢l es responsable
de si y de los otros.

Como en Levinas, la alteridad es también
una categoria ética fundamental en Soi-méme
comme un autre. De acuerdo con Jean Grondin,
hay tres tipos de alteridad o de pasividad vivida
en la “ontologia del conatus” desarrollada por
Ricceur, las cuales ayudan a comprender que
el “yo es otro”; a saber: “La primera es aquella
del cuerpo propio y, particularmente, del cuerpo
sufriente (...). Una segunda forma de pasividad
es aquella del ser-afectado por los otros. Pero
ahi donde Levinas exalta la alteridad radical del
orden emanando del otro, Ricceur insiste en decir
que la respuesta responsable a este llamado pre-
supone una capacidad de acogimiento y discrimi-
nacion (...). Esta asignacion a la responsabilidad
no es menos una atestacion de mi ipseidad, de lo
que yo soy en tanto sujeto ético, responsable del
otro. Una ultima forma de alteridad se explica en
el llamado de la consciencia, por el cual yo me
reconozco ordenado a vivir-bien con y por los
otros en las instituciones justas y de estimarme
yo mismo en tanto que portador de este deseo”
(Grondin, 2013, 113).
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El sujeto que hace el esfuerzo por consti-
tuirse pasa por tres momentos, de la relacion del
yo con el otro por medio del cuerpo, de ser-afec-
tado por el otro, y de dar acogimiento al otro. La
atestacion del propio sujeto se da gracias al otro
y los otros, de quienes el yo se siente respon-
sable porque se descubre, no solo por el cuerpo,
sino por la consciencia, como otro ser humano
capaz de vivir en la sociedad para el bienestar
politico. Mas alla de la “epifania del rostro” de
Levinas, Ricceur piensa no solo que la alteridad
permite que el sujeto pueda darse cuenta de su
ipseidad por la conciencia, sino que la alteridad
conforma parte del yo como otro para lograr la
“atestacion de si”. “En debate abierto con Levi-
nas, Ricceur recupera la nociéon de testimonio,
aunque acercandola a su propia nocion de ‘ates-
tacion de si’, a través de la que recala al final en
la nocién de consciencia” (Conill-Sancho, 2010,
239). La ipseidad y la alteridad tienen una serie
de consecuencias en la conformacion de la ética
de Ricceur, las cuales fueron desarrollados en la
llamada “petite éthique”.

La “pequeia ética” constituye el nicleo de
la hermenéutica de si en Soi-méme comme un
autre. A pesar de ser llamada “pequefia ética”,
en realidad se trata de tres grandes estudios
acerca de la ética y la moral: “el si [le soi] y la
intencion ética”, “el si [le soi] y la norma moral”
y “el si [le soi] y la sabiduria practica” (Ricceur,
1990, 199-344). Esta ética es igualmente “de
inspiracion mas fenomenolégica o hermenéu-
tica” (Grondin, 2013, 108). Ricceur afirma al
inicio del séptimo estudio que “tomados juntos,
los tres estudios que comienzan aqui afiaden
al lenguaje, practica, narrativa de la ipseidad
una dimension nueva, a la vez ética y moral”
(Ricceur, 1990, 199). En tal perspectiva, Ricceur
hace la diferencia entre la ética y la moral
atribuyendo a la primera un origen aristotélico
(teleologico) mientras a la segunda un origen
kantiano (deontolégico), aunque ambas pasan
por la criba hegeliana (dialéctica) para constituir
una sabiduria practica del actuar humano. Pero,
“Ricceur defiende una primacia de la ética sobre
la moral: las normas universales de la moral no
tienen sentido sino en el marco de la intencion
ética” (Grondin, 2013, 108; Ricceur, 1990, 237).

La novedad de la ética de Ricceur quizas
sea la fundamentacion fenomenoldgica y herme-
néutica del sujeto hablante, narrador y actuante
que permite reunir teorias de ética que habian
sido histéricamente desvinculadas unas de otras,
sobre todo en el siglo XX por la filosofia feno-
menologica y la filosofia analitica del lenguaje.
Por ejemplo, el concepto de ética y moral fue
comprendido en un sentido amplio como “aspirar
a la vida buena”, “con y por los otros” “en las
instituciones justas” (Ricceur, 1990, 2002). Esto
significa que la ética se inscribe “en la profundi-
dad del deseo y subraya su caracter de aspiracion
(...), un movimiento de si mismo hacia el otro
(...), la justicia. A la idea éthos pertenece abarcar
de modo articulado el cuidado de si, del proji-
mo y de la institucion” (Conill-Sancho, 2010,
241-242). En todo caso, la ética de Ricceur en
Soi-méme comme un autre esta constituida por
un “ciclo de fenomenologia-hermenéutica que
componen juntos los nueve estudios” (Ricceur,
1990, 237). Al final de su libro, a pesar del estu-
dio de la filosofia analitica del lenguaje del sujeto
y la persona, Ricceur vuelve criticamente a los
grandes pensadores de la fenomenologia: Husserl
y Heidegger, Levinas y Jonas.

En Soi-méme comme un autre, el noveno
estudio “Vers quelle ontologie?” retorna a la
cuestion fenomenoldgica de la atestacion del
sujeto, la cual Ricceur ya habia planteado desde
el prefacio. Ahora bien, Ricceur estudia la dife-
rencia entre la ontologia de la ipseidad y de la
mismidad, la ontologia de la atestacion, asi como
la dialéctica de la ipseidad y la alteridad para dar
sentido al titulo de esta obra ética. Este estudio
ontoldégico no significa abandonar del todo la
fenomenologia de la alteridad levinasiana, sino
articular una dialéctica entre ambos aspectos,
la ipseidad y la alteridad, para atestar al sujeto
desde presupuestos fenomenologicos confron-
tados, desde Husserl, Heidegger y Levinas. El
filosofo francés desarrolla en este ultimo capi-
tulo una “fenomenologia hermenéutica” para
consolidar al sujeto del “caracter enigmatico del
fenémeno del cuerpo propio”, en relacion con la
alteridad de los otros hacia el sujeto mismo: “Una
nueva dialéctica del Mismo y del Otro es sus-
citada por esta hermenéutica que, de multiples
maneras, atesta que aqui el Otro no es solamente

EEINTS
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la contrapartida del Mismo, sino que permane-
ce en la constitucion intima de su sentido. Al
plan propiamente fenomenologico, en efecto, las
maneras multiples cuyo otro que si mismo [soi]
afecta la comprension de si por si mismo [de soi
par soi] marca precisamente la diferencia entre
el ego que se pone y el s7 mismo que no se reco-
noce sino a través de sus afecciones mismas”
(Ricceur, 1990, 380).

En la interpretacion fenomenoldgica de si a
partir del otro, el otro no es una compensacion
para si mismo, sino quien da sentido a la existen-
cia de si; el otro, en cuanto fenomeno que afecta
la comprension del sujeto de si mismo, hace la
diferencia entre el yo y el si. Es el otro como
fendbmeno quien hace posible, en la consciencia,
la hermenéutica de si. De esta manera, Ricoeur
complement6 y desarrolld6 hermenéuticamente la
ética fenomenoldgica de la responsabilidad por
el otro de Levinas, como una critica a Heideg-
ger. Sin embargo, la ética de Ricceur y Levinas
puede ser igualmente criticada a partir del
pesimismo de los principios fenomenoldgicos
de la “mala fe” en L’étre et le néant de Sartre,
aunque Ricceur no lo mencione explicitamente
en Soi-méme comme un autre, pues para Sartre,
siguiendo a Heidegger, “mi propia consciencia
no me aparece en su ser como la consciencia de
otro (...). No hay que ir a buscar la sinceridad en
las relaciones del ‘Mitsein’, sino ahi donde ella
es pura, en las relaciones vis-a-vis de si mismo”
(Sartre, 1943, 97, 100).

10. Conclusion

El estudio presentado en este capitulo no
intenta ser una monografia de un solo filoésofo,
sino una invitacion al estudio de los problemas
fundamentales de la ética fenomenolédgica o la
fenomenologia ética e, inclusive de la ética feno-
menologica de los valores, siguiendo la riqueza
del desarrollo de una tradicion de pensamiento
filosofico, desde los origenes de la fenomenolo-
gia hasta la actualidad en sus distintas deriva-
ciones heréticas en el ambito de la axiologia y
la hermenéutica. En tal sentido, se ha presenta-
do también un extenso repertorio bibliografico
actualizado, fuentes primarias y secundarias,

asi como obras originales y traducciones que
permiten profundizar en autores especificos o en
los temas fenomenolédgicos, axioldgicos y herme-
néuticos de la ética.

Aunque la ética fenomenologica se gestd
por los grandes fenomendlogos, de la primera
y segunda generacion, hasta la actualidad, esta
dio pasos considerables por diferentes caminos
que muestran la riqueza de la interpretacion de
temas como la consciencia y la intencionalidad,
los cuales son fundamentales desde el origen
de la fenomenologia con la ética de Brentano y
Husserl, hasta la creacion de la ética fenome-
nologica de los valores y la ética hermenéutica.
Sin embargo, lejos de estar fosilizadas en el
pasado, la consciencia y la intencionalidad son
todavia las grandes tematicas de discusion al
interior de la fenomenologia en dialogo critico
con la hermenéutica y al exterior de la filosofia
en didlogo con la ciencia y la tecnologia. En la
actualidad, la ética fenomenologica y herme-
néutica goza de relevancia en relacion con los
estudios de la mente y la “fenomenologia de la
accion” (Zarrilli, 2020).

La articulacién entre la ética fenomenologi-
ca, axiologica y hermenéutica se produjo desde
el origen de la fenomenologia a partir de la
cuestion de la consciencia y la intencionalidad.
Por eso, la ética fenomenoldgica no puede com-
prenderse sin el estudio de la formacion de los
valores puesto que ya estaba presente en la obra
ética de Brentano y Husserl; de manera que la
ética de los valores conforma una seccion origi-
naria de la ética fenomenologica. El desarrollo
de la ética fenomenologica supone también una
interpretacion de la consciencia y la intencionali-
dad para comprender el actuar humano; desde el
origen del movimiento fenomenoldgico con Hus-
serl, la hermenéutica se planteaba implicitamente
hasta que Heidegger la redescubri6 en la fenome-
nologia de la religion. Sin embargo, después de
Jonas, Ricceur logro forjar propiamente una ética
hermenéutica fundada en la fenomenologia.

No hay que perder de mira que la ética feno-
menologica, axiologica y hermenéutica estuvo
siempre en dialogo critico con la transmutacion
de los valores en Nietzsche, el nihilismo heideg-
geriano y sartriano, aunque la filosofia y ética de
Kant constituye el punto de partida ineludible de
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la teoria ética que Nietzsche, Heidegger y Sartre
no pudieron ignorar. De hecho, la ética kantia-
na constituye todavia un ambito de discusion
fecundo entre los estudios de los fundamentos
trascendentales y fenomenoldgicos de la ética de
los valores en Scheler, Kant y Husserl (Zhang,
2019). Por eso, la ética no constituye un apar-
tado extrinseco de la fenomenologia, sino una
cuestion intrinseca de la fundamentacion de la
fenomenologia como ciencia rigurosa. De ahi
que en la actualidad, la ética fenomenologica,
axiologica y hermenéutica conserve su estatuto
de ciencia en didlogo con la filosofia, la ciencia
y la tecnologia.

Referencias

Afeissa, H.-S. & Benoist, J. & Dewalque, A. &
Ferrarello, S. & Monseu, N. & Gérard, V. &
Perreau, L. & Van Lerberghe, C. (2007-2008).
Etudes phénoménologiques, Volume 23-24,
Numéro 45-48. [« Husserl et 1’éthique »]. Grece:
Editions Ousia.

Afeissa, H.-S. (2012). Edmund Husserl. Le monde de la
vie comme lieu de notre séjour. In : Afeissa, H.-S.
(2012). Portraits de philosophes en écologistes.
Paris: Editions Dehors, 27-82.

Baumgartner, W. (2002). Franz Brentano: The
Foundation of Value Theory and Ethics. In:
Drummond, J. J. & Embree, L. (Eds.). (2002).
Phenomenological Approaches to Moral
Philosophy. A Handbook. Dordrecht/Heidelberg/
London/New York: Springer, 119-138.

Benoist, J. (2007-2008). Un concept normatif de
Iintentionnalité? Etudes phénoménologiques,
Volume 23-24, Numéro 45-48, 9-36.

Brentano, F. (1889). Vom Ursprung sittlicher
Erkenntnis. Leipzig: Verlag Duncker und
Humblot.

(1969). Vom  Ursprung sittlicher
Erkenntnis. [Mit Einleitung und Anmerkungen
herausgegeben von Oskar Kraus]. Hamburg:
Felix Meiner.

. (1973). Psychologie vom empirischen
Standpunkt. Ernster Band. [Mit Einleitung und
Anmerkungen herausgegeben von Oskar Kraus].
Hamburg: Felix Meiner.

. (1978). Grundlegung und Aufbau der
Ethik. [Herausgegeben von Mayer-Hildebrand].
Hamburg: Felix Meiner.

(1988). Geschichte der griechischen
Philosophie. [Nach den Vorlesungen iiber
Geschichte der Philosophie aus dem Nachlal3
herausgegeben von Franziska Mayer-Hillebrand].
Hamburg: Felix Meiner.

. (2013). El origen del conocimiento moral.
Madrid: Tecnos.

Canivez, P. et Couloubaritsis, L. (2013). L’éthique et le
soi chez Paul Ricceur. Huit études sur Soi-méme
comme un autre. Lille : Presses Universitaires du
Septentrion.

Cavallaro, M. (2019). Der Heroismus der Vernunft. Ein
Beitrag zur spéten Ethik Husserls. In: Fraisopi,
F. (Hrsg) (2019). Mathesis, Grund, Vernunft.
Die philosophische Identitit Europas zwischen
Deutschem Idealismus und Phédnomenologie.
Wiirzburg: Ergon, 147-168.

Chisholm, R. M. (1986). Brentano and Intrinsic Value.
Cambridge: Cambridge University Press.

Conill-Sancho, J. (2010). Etica hermenéutica. Critica
desde la facticidad. Madrid : Tecnos.

Courtine, J.-F. (2007). La cause de la phénoménologie.
Paris: Presses Universitaires de France.

De Warren, N. (2017). Husserl and Phenomenological
Ethics. In: S. Golob & J. Timmermann (Eds.).
The Cambridge History of Moral Philosophy.
Cambridge: Cambridge University Press,
562-576.

Derrida, J. (1997). Adieu a Emmanuel Levinas. Paris:
Galilée.

Desmeules, M.-H. (2018). Normativité et
intentionnalité: pour un pluralisme normatif.
Bulletin d’analyse phénoménologique, Volume
XIV, Numéro 2, 1-33.

Fabbianelli, F. (2010). Ethik. In: Gander, H.-H.
(Hrsg.) (2010). Husserl-Lexikon. Darmstadt:
Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 101-103.

Ferrarello, S. (2007-2008). L’idée de science éthique
et ses implications dans le cadre de la science
phénoménologique. Etudes phénoménologiques,
Volume 23-24, Numéro 45-48, 37-66.

. (2015). Husserl’s Ethics and Practical
Intentionality. U.K.: Bloomsbury Academic.
Ferrer, U. y Sanchez-Migallon, S. (2018). La ética
de Edmund Husserl. Madrid/Sevilla: Themata /

Plaza y Valdés.

Fink, E. (2019). La filosofia de Nietzsche. Barcelona:
Herder.

Fisette, D. - Fréchette, G. - Janousek, H. (Eds.) (2020).
Franz Brentano’s Philosophy After One Hundred
Years. From History of Philosophy to Reism.
[Franz Brentano Studies]. Dordrecht/Heidelberg/
London/New York: Springer.

Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, LX (156), 25-57, Enero-Abril 2021 / ISSN: 0034-8252 / EISSN: 2215-5589



ETICA FENOMENOLOGICA, AXIOLOGICA Y HERMENEUTICA 55

Gadamer, H.-G. (2003). Los caminos de Heidegger.
Barcelona, Herder.

Grondin, J. (2003). Le tournant herméneutique de la
phénoménologie. Paris: Presses Universitaires
de France.

(2013). Paul Ricceur. Paris: Presses
Universitaires de France.

Hartmann, N. (1925). Ethik. Berlin: Walter de Gruyter.

.(2011). Etica. Madrid: Ediciones Encuentro.

Heidegger, M. (1972). Holzwege. Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann.

. (20006). Sein und Zeit. Tiibingen: Max
Niemeyer.

. (2009). Ser y tiempo. Madrid: Trotta.

. (2010). Caminos de bosque. Madrid:
Alianza.

Hildebrand, D. von (1916). Die Idee der sittlichen
Handlung. Jahrbuch fiir Philosophie und
phénomenologische Forschung. Band 2, 126-252.

(1922).  Sittlichkeit und  ethische
Werterkenntnis. Eine Untersuchung iiber ethische
Strukturprobleme. Jahrbuch fiir Philosophie und
phédnomenologische Forschung. Band 5, 462-602.

.(20006). Moralidad y conocimiento ético de
los valores. Una investigacion sobre problemas
éticos estructurales. Madrid: Cristiandad.

. (2014). La idea de la accion moral.
Madrid: Ediciones Encuentro.

Husserl, E. (1919). Erinnerungen an Brentano. In:
Kraus, O. (1919). Franz Brentano. Zur Kenntnis
seines Lebens und seiner Lehre. [Mit Beitrdgen
von Carl Stumpf und Edmund Husserl].
Miinchen: C.H. Beek, 151-167. (Husserl 1987;
Hua XXV, 304-315).

. (1976). Husserliana III: Ideen zu einer
reinen Phdnomenologieundphdnomenologischen
Philosophie. Erstes Buch: Allgemeine Einfiihrung
in die reine Phdnomenologie. Hrsg. von Karl
Schuhmann. Den Haag: Martinus Nijhoff.

. (1987). Husserliana XXV: Aufsdtze und
Vortrige. 1911-1921. Hrsg. Von Thomas Nenon
and Hans Reiner Sepp. Dan Haag: Martinus
Nijhoff.

. (1988). Husserliana XXVIII: Vorlesungen
tiber Ethik und Wertlehre. 1908-1914. Hrsg. von
Ulrich Melle. Dordrecht/Boston/London: Kluwer
Academic Publishers.

. (1989). Husserliana XXVII: Aufsdtze und
Vortrige (1922-1937). Mit Ergdnzenden Texten
herausgegeben von Thomas Nenon und Hans
Rainer Sepp. Dordrecht/Boston/London: Kluwer
Academic Publishers.

(2002). Husserliana XX: Logische
Untersuchungen. Ergdnzungsband - Erster Teil:
Entwiirfe zur Umarbeitung der VI. Untersuchung
und zur Vorrede fiir die Neuauflage der
Logischen Untersuchungen (Sommer 1913). Hrsg.
von Ulrich Melle. Dordrecht/Boston/London:
Kluwer Academic Publishers.

. (2004). Husserliana XXXVII: Einleitung
in die Ethik. Vorlesungen Sommersemester 1920
und 1924. Hrsg. von Henning Peucker. Dordrecht/
Boston/London: Kluwer Academic Publishers.

(2005). Husserliana XX: Logische
Untersuchungen. Ergdnzungsband - Zweiter Teil:
Texte fiir die Neufassung der VI. Untersuchung.
Zur Phdnomenologie des Ausdrucks und der
Erkenntnis (1893/94 - 1921). Hrsg. von Ulrich
Melle. Dordrecht/Boston/London: Kluwer
Academic Publishers.

. (2006). Recuerdos sobre Franz Brentano.
In: Xolocotzi, A. (2006). Actualidad de
Franz Brentano. México, D.F. Universidad
Iberoamericana, 13-24.

. (2014). Husserliana XLII: Grenzprobleme
der  Phdnomenologie.  Analysen  des
Unbewusstseins und der Instinkte. Metaphysik.
Spdte Ethik. Texte aus dem Nachlass (1908-1937).
Hrsg. von Rochus Sowa und Thomas Vongehr.
Dordrecht/Boston/London: Kluwer Academic
Publishers.

Iocco, G. (2018). Brentano et le réalisme moral.
Bulletin d’Analyse Phénoménologique, Volume
14, Numéro 3, 1-19.

Jonas, H. (1979). Das Prinzip Verantwortung. Versuch
einer Ethik fiir die technologische Zivilisation.
Frankfurt am Main: Suhrkamp.

. (1994). Das Prinzip Leben. Ansdtze zu
einer philosophischen Biologie. Frankfurt am
Main: Suhrkamp.

. (2000). El principio vida. Hacia una
biologia filosofica. Madrid: Trotta.

. (2001). The Phenomenon of Life. Toward
a Philosophical Biology. 1llinois: Northwestern
University Press.

. (2004). El principio de responsabilidad.
Ensayo de wuna ética para la civilizacion
tecnoldgica. Barcelona: Herder.

Kant, 1. (1999). Grundlegung zur Metaphysik der
Sitten. [Mit einer Einleitung herausgegeben von
Bernd Kraft und Dieter Schonecker]. Hamburg:
Felix Meiner.

(2008). Fundamentacion para una
metafisica de las costumbres. Madrid: Alianza.

Kelly, E. (2011). Material Ethics of Value: Max Scheler
and Nicolai Hartmann, [Phenomenologica

Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, LX (156), 25-57, Enero-Abril 2021 / ISSN: 0034-8252 / EISSN: 2215-5589



56 FRANCISCO QUESADA-RODRIGUEZ

203]. Dordrecht/Heidelberg/London/New York:
Springer.

Lesch, W. (1991). Ethische Argumentation im
jidischen Kontext. Zum Verstindnis von
Ethik bei Emmanuel Levinas und Hans Jonas.
Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und
Theologie, 38. Band, Heft 3, 1991, 443-469.

Levinas, E. (1998). Ethique comme philosophie
premiére. Paris: Editions Payot et Rivage.

. (2002). Totalidad e infinito. Ensayo sobre
la exterioridad. Madrid: Ediciones Sigueme.

. (2010). En découvrant [’existence avec
Husserl et Heidegger. Editions suivie d’Essais
Nouveaux. Paris: Librairie Philosophique Vrin.

(2010). Totalité et infini. Essai sur
Lextériorité. Paris: Librairie Générale Francaise.

. (2014). Le temps et ['autre. Paris. Presses
Universitaires de France.

Luft, S. (2010). Das Subjekt als moralische Person.
Zu Husserls spiten Reflexionen beziiglich des
Personenbegriffs. In: Merz, P. & Stati, A. &
Steffen, F. (Hrsg.). Geist - Person - Gemeinschafft.
Freiburger Beitrdge zur Aktualitit Husserls.
Wiirzburg : Ergon, 221-240.

Lyotard, J.-F. (2007). La phénoménologie. Paris:
Presses Universitaires de France.

Maliandi, R. (2004). Axiologia y fenomenologia.
In: Camps, V. & Guariglia, O. & Salmeron, F.
(2004). Concepciones de la ética. [Enciclopedia
Iberioamericana de Filosofia, 2]. Madrid: Trotta,
73-103.

Mariani, E. (2015). L’éthique a 1’épreuve de la raison.
Critique, systéme et méthode dans les Vorlesungen
tiber Ethik und Wertlehre (1908—1914) de E.
Husserl. In: Ubiali, M. & Wehrle, M. (Eds.)
(2015). Feeling and Value, Willing and Action.
Essays in the Context of a Phenomenological
Psychology. [Phaenomenologica 216]. New York/
London: Springer, 13-30.

Marion, J.-L. (2015). Figures de phénoménologie.
Husserl, Heidegger, Levinas, Henry, Derrida.
Paris: Librairie Philosophique Vrin.

Mele, U. (1991). The Development of Husserl’s Ethics.
Etudes phénoménologiques, Volume 7, Numéro
13-14, 115-135.

. (2002). Edmund Husserl: From Reason to
Love. In: Drummond, J. J. & Embree, L. (Eds.).
(2002). Phenomenological Approaches to Moral
Philosophy. A Handbook. Dordrecht/Heidelberg/
London/New York: Springer, 229-248.

. (2004). Husserls personalistische Ethik.
In: Centi, B. und Gigliotti, G. (Hrsg.) (2004).

Fenomenologia della ragione pratica. L'etica di
Edmund Husserl. Napoli: Bibliopolis, 327-356.

Monseu, N. (2007-2008). Personne et motivation
dans la deuxiéme éthique de Husserl. Etudes
phénoménologiques, Volume 23-24, Numéro
45-48, 67-88.

. (2010). Le probleme de la nature dans
I’éthique de Husserl. Bulletin d’analyse
phénoménologique, Volume VI, Numéro 2, Actes
2,22-41.

Nietzsche, F. (2012). Gesammelte Werk. Koln:
Anaconda.

Ortega y Gasset, J. (1961). Obras completas. Tomo VI:
1941-1946. Brindis y prologos. Madrid: Revista
de Occidente.

Palacios, J. (2011). Presentacion del traductor. In:
Hartmann, N. (2011). Etica. Madrid: Ediciones
Encuentro, 25-34.

Palacios, J. M. (2006). Presentacion. Memorial de
Dietrich von Hildebrand. In: Hildebrand, D.
von (20006). Moralidad y conocimiento ético de
los valores. Una investigacion sobre problemas
éticos estructurales. Madrid: Cristiandad, 9-16.

Pasquerella, L. (2017). Brentano’s Normative Ethics.
In: Kriegel, U. (Ed.) (2017). The Routledge
Handbook of Franz Brentano and the Brentano
School. New York: Routledge.

Patocka, J. (1988). Le Monde naturel et le mouvement
de l'existence humaine. Dordrecht : Kluwer.
Pelluchon, C. (2020). Pour comprendre Levinas. Une
philosophie pour notre temps. Paris: Editions

du Seuil.

Peucker, H. (2007). Husserl’s Critique of Kant’s
Ethics. Journal of the History of Philosophy,
Volume 45, Number 2, 309-319.

. (2008). From Logic to the Person: An
Introduction to Edmund Husserl’s Ethics. The
Review of Metaphysics, Volume 62, Number 2,
307-325.

(2011). Husserls Ethik zwischen
Formalismus und Subjektivismus. In: Mayer, V.
& Erhart, Chr. & Scherini, M. (Hrsg.) (2011). Die
Aktualitidt Edmund Husserls. Freiburg: Alber,
278-298.

Quesada-Rodriguez, F. (2015). La antropologia

filosofica de Hans Jonas. Ontologia y ética de la
responsabilidad. Madrid: Fundacion Emmanuel
Mounier.

. (2018). La bioética de la responsabilidad
segun Hans Jonas. Madrid: Universidad
Pontificia Comillas.

Ricceur, P. (1986). Du texte a [l'action. Essais
d’herméneutique I1. Paris : Editions du Seuil.

Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, LX (156), 25-57, Enero-Abril 2021 / ISSN: 0034-8252 / EISSN: 2215-5589



ETICA FENOMENOLOGICA, AXIOLOGICA Y HERMENEUTICA 57

. (1990). Soi-méme comme un autre. Paris:
Editions du Seuil.

. (1995). Le Juste. Paris: Editions Esprit.

. (2004). A TI’école de la phénoménologie.
Paris: Librairie Philosophique Vrin.

. (2006). Si mismo como otro. Madrid: Siglo
XXI Editores.

. (2009a). Philosophie de la volonté. 1.
Le Volontaire et I'Involontaire. Paris: Editions
du Seuil.

. (2009b). Philosophie de la volonté. 2.
Finitude et Culpabilité. Paris: Editions du Seuil.

Rinofner-Kreidl, S. (2010). Husserl’s Categorical
Imperative and his Related Critique of Kant.
In: Vandevelde, P. & Luft, S. (Ed.) (2010).
Phenomenology, Archeology, Ethics. Current
Investigations of Husserl’s Corpus. London/New
York: Contnuum, 188-210.

. (2017). Ethik. In: Luft, S. und Wehrle,
M. (Hrsg.). Husserl-Handbuch. Leben — Werk —
Wirkung. Stuttgart: J. B. Metzler, 184-196.

Rodriguez-Dupla, L. (2001). Etica. Madrid: Biblioteca
de Autores Cristianos.

Sanchez-Migallon, S. (1996). La ética de Franz
Brentano. Pamplona: EUNSA.

Sartre, J.-P. (1943). L’étre et le néant. Essai d ontologie
phénoménologie. Paris: Editions Gallimard.
Scheler, M. (1916). Der Formalismus in der Ethik
und die materiale Wertethik. Neuer Versuch
der Grundlegung eines ethischen Personalismus.

Halle a.d.S: Max Niemeyer.

. (2001). Etica. Nuevo ensayo de una
fundamentacion de un personalismo ético.
Madrid: Caparrés Editores.

(2014). Der Formalismus in der
Ethik und die materiale Wertethik. Neuer
Versuch der Grundlegung eines ethischen
Personalismus. [Herausgegeben von Christian
Bermes unter Mitarbeit von Annika Hand].
Hamburg: Felix Meiner.

. (2018). Die Stellung des Menschen im
Kosmos. Hamburg: Felix Meiner.

Smith, D. W. (2007). Husserl. [“Eight: Ethics. Values
Founded in Experience”]. London & New York:
Routledge, 356-401.

Stumpf, C. (1919). Erinnerungen an Brentano. In:
Kraus, O. (1919). Franz Brentano. Zur Kenntnis
seines Lebens und seiner Lehre. [Mit Beitrdgen
von Carl Stumpfund Edmund Husserl]. Miinchen:
C.H. Beek, 87-149.

Vogel, L. (2012). Metaphysics after “the end of
Metaphysics™ Recovering “the Good” from
Heidegger. In: Sanders, M & Wisnewski, J.J.
(Ed.) (2012). Ethics and Phenomenology. New
York: Lexington Books, 75-101.

Zarrilli, P. (2020). (Toward) A Phenomenology of
Acting. [Foreword by Evan Thompson]. New
York: Routledge.

Zhang, W. (2019). Prolegomena zu einer materialen
Wertethik. Schelers Bestimmung des Apriori
in Abgrenzung zu Kant und Husserl. [Zweite,
durchgesehene und erweiterte Auflage. Ad
fontes studien zur frithen Phinomenologie, Band
13]. Nordhausen: Verlag Traugott Bautz.

Francisco Quesada-Rodriguez (francis.
quesada@gmail.com) es Doctor en teologia por
la Universidad Catoélica de Lovaina y tiene una
Maestria Académica en Bioética por la Univer-
sidad de Costa Rica. Profesor de ética y bioética
en la Universidad de Costa Rica y miembro del
Circulo Costarricense de Fenomenologia. Autor
de los libros: La antropologia filosofica de Hans
Jonas. Ontologia y ética de la responsabilidad
(Madrid, 2015) y La bioética de la responsabili-
dad segun Hans Jonas (Madrid, 2018).

Recibido: 21 de julio, 2020
Aprobado: 18 de agosto, 2020

Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, LX (156), 25-57, Enero-Abril 2021 / ISSN: 0034-8252 / EISSN: 2215-5589






Rubén Dario Hernandez Cassiani

Pluralidad de conocimientos y dialogo epistemologico
intercultural para el fortalecimiento de los saberes
ancestrales. Primera parte: Africa, Latinoamérica,

India, China y Japon

Resumen: El articulo analiza el devenir
historico del proceso de construccion
de conocimientos teniendo presente las
contribuciones de las distintas matrices culturales
que confluyen en el suelo de la humanidad. En
esta primera parte se incluye los aportes de
Africa, América Latina, India, China y Japon. Se
insiste en la necesidad de articularse mediante
un dialogo interepistemoldgico con el proposito
comun de ponerlos al servicio de bienestar
colectivo de los pueblos y conjuntamente
enfrentar los desafios existentes en el discurrir
de la humanidad como resultado de los impactos
generados por concepciones cientificas que ponen
en riesgo al planeta, la naturaleza y la misma
vida, lo cual implica salvaguardar los saberes
ancestrales y sus sistemas de conocimientos
arraigados en concepciones armonicas con la
naturaleza y la sociedad.

Palabras clave: Conocimientos.
Epistemologia. Ciencia. Saberes ancestrales.
Identidad.

Abstract: The article analyzes the historical
evolution of the knowledge construction process
taking into account the contributions of the
different cultural matrices that converge on
the soil of humanity. This first part includes
contributions from Africa, Latin America, India,
China and Japan. The need to articulate through

an inter-epistemological dialogue with the
common purpose of putting them at the service
of the collective well-being of the peoples and
jointly facing the existing challenges in the
course of humanity as a result of the impacts
generated by scientific concepts that put at risk
is stressed to the planet, nature and life itself,
which implies safeguarding ancestral knowledge
and its knowledge systems rooted in conceptions
in harmony with nature and society.

Keywords: Knowledge. Epistemology.
Science. Ancestral knowledge. Identity.

Introduccion

Este articulo analiza el discurrir historico
del proceso de produccion de conocimientos,
teniendo como referente el mundo cultural en
que estan inmersas las civilizaciones que inte-
gran la humanidad y que de una u otra forma,
todas hacen ingentes aportes en la configuracion
del tejido humano y del planeta. La tesis central
que subyace en estas paginas es que las ciencias,
el conocimiento y los métodos de abordaje de
estos, son productos eminentemente culturales,
inmersos en el conjunto de relaciones en la cual
trascurre la vida del género humano. En ese
sentido, es falsa la idea de que el patrimonio
cientifico es potestad de una matriz cultural
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determinada que, con arbitraria y perversa inten-
cionalidad, se erige como el ombligo, fuente y
centro del saber a lo largo y ancho de la historia
de la Humanidad.

Este articulo, ayuda a comprender que el
acervo cientifico de la humanidad, es patrimo-
nio colectivo de todas las matrices culturales y
por tanto no es exclusividad de occidente, por
el contrario, desde Africa Asia, India, Latinoa-
mérica y el Caribe, legaron a la humanidad una
sabiduria milenaria, recogida en el mundo de
conocimientos existentes en las sociedades con-
temporaneas y emerge el imperativo de avanzar
en la comprension de los aportes que se hace al
mosaico del conocimiento, desde las multiples
perspectivas que lo formaron. El articulo aporta
a la comprension de la pluriuniversalidad histo-
rica del conocimiento como parte de las diversas
racionalidades que, desde sus saberes, contribu-
yen a edificar las ciencias desde los albores de
la humanidad.

Con este analisis, aportamos también ele-
mentos importantes que legitiman los procesos
alternativos que se impulsan en diferentes lati-
tudes de América, Asia, Oriente, Africa y sus
descendientes, como ideas y procedimientos que
ayudan a una mayor comprension de la realidad
y a facilitar el camino de la convivencia, enten-
dimiento y tolerancia, a partir de un dialogo
franco de las pluriepistemologias surgidas en la
diversidad de ciencias que integran el mundo de
la cientificidad de las sociedades.

En ese sentido, ayuda a contextualizar
los esfuerzos metodologicos alternativos y
su lugar en el panorama de la produccion de
conocimientos y las metodologias emplea-
das con tales propositos y como parte de las
epistemologias puestas en escena en el ambito
universal y local o alternativo, legitimando
su quehacer desde su ancestralidad africana,
y latinoamericana como savia que alimenta
su mundo cultural y soporta la conviccion de
pertinencia, en correspondencia con los epis-
temes que encarnan las colectividades étnicas
y sociales como expresion de las logicas otras
que confluyen en el tejido social de las socie-
dades latinoamericanas.

Filosofias y epistemologias
otras desde Africa y Asia

Evidentemente la visibilizacion y visuali-
zacion de las epistemologias otras, entendidas
como expresion de conocimientos anclados en
racionalidades distintas a aquellas que hegemo-
nizan las ciencias, implica descentrar y tomar
distancia del eurocentrismo. De esta manera,
se abren las compuertas y espacios necesarios
para que filosofias otras que soportan diferen-
tes formas de conocimiento, sean conocidas,
promocionadas e interpretadas, en la medida
que testimonian conocimientos ancestrales-
milenarios que tienen marcados rasgos y carac-
teristicas diferenciadas con lo predominante en
el momento.

No obstante, desde occidente se ha cons-
truido una visién negadora de la contextura y
densidad de estos sistemas filosoficos y episte-
mologias propias de estas culturas, describiéndo-
las como meras teologias que frecuentemente se
confunden con religiones o simples cosmogonias
que no trascienden a unas perspectivas de pensa-
miento sistematico, y elaborado.

(Qué rasgos destacamos en estas epistemo-
logias otras?, ;Qué aspectos las diferencian con
occidente?, en sintesis apretada, hagamos revistas
de estas, diciendo que Africa, encierra una pro-
duccion filosofica que tiene como fundamento el
muntu y las circunstancias sociales, econdmicas
y politicas de las sociedades africanas, de ahi que
su analisis remite obligatoriamente a tener en
cuenta estos horizontes.

El muntu como filosofia africana:
una epistemologia de la vida

Los negros son:

Los que no han inventado ni la pdlvora ni la
brujula;

Los que nunca han sabido domar el vapor ni la
electricidad;

Los que no han explorado ni los mares ni el cielo;
Pero aquellos sin los cuales la tierra no seria
la tierra;
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Protuberancia tanto mas beneficiosa que la tierra
desierta para la misma tierra;

Granero donde se conserva y madura lo que la
tierra tiene mas de tierra,

Mi negritud no es una piedra, su sordera arreme-
te como el clamor del dia;

Mi negritud no es una mancha de agua estancada
sobre el ojo muerto de la tierra.

Mi negritud no es ni una torre ni una catedral:
Se clava en la carne roja del sol;

Se clava en la carne ardiente del cielo;

Agujerea la postracion opaca de su paciencia
tensa. (Cesaire, 1969)

Las sociedades africanas desde Egipto
hasta Sudafrica construyeron un ideal de
mundo propio y diferente a las sociedades
occidentales, europeas, asiaticas y latinoame-
ricanas, constituyéndose lamentablemente la
esclavizacion en el puente de articulacion, a
través de la llamada didspora africana como
expresion de resistencia cultural y liberacion,
con el resto del mundo.

Este ideal de mundo reflejado en un con-
junto de conocimientos no es homogéneo, por
el contrario, como todo el continente africano
es bastante diverso en correspondencia con la
diversidad cultural que caracteriza el continente
africano. Las epistemologias mas destacadas
que sintetizamos en este apartado, a partir de
las posibilidades bibliograficas existente, estan
representadas por las culturas Bantl, Yorubas,
Sudafrica y Egipto en representacion de la parte
norte del continente.

El Egipto faradnico como principal testi-
go de la sabiduria africana, legdé una inmensa
herencia de conocimientos que se extienden
desde lo religioso, la escritura, la literatu-
ra, biblioteca, las artes plasticas, artesania,
arquitectura, ingenieria, las matematicas y la
geometria, el calendario, astronomia, medici-
na entre otros. Estos desarrollos apuntalaron
la consolidacion de un pensamiento y un
mundo filoséfico y cientifico, correspondiente
segin Asimov (1993) a una gran civilizacion
desarrollada entre el siglo 5000 y 3000 a. C,
correspondiente a mas de 2000 afios de vida
representado por las siguientes escuelas o
paradigmas de pensamiento:

1.- La Escuela de Heliopolis.
2.- La Escuela de Hermopolis.
3.- La Escuela de Tebas.

4.- La Escuela de Menfis

Es esta ultima, la Escuela de Menfis, con la
identificacion de los cinco elementos (fuego o
“Atum”, agua o Nun”, el aire o “Shu”, lo infinito
0 “Huk” y el caos y orden o “Tefnut”) y su teo-
ria sobre la inmortalidad del alma, la que ser-
virad de base para los posteriores desarrollos del
pensamiento filosofico griego. Aecio, Plutarco
y Herodoto, demuestran que Tales “tras dedi-
carse a la filosofia en Egipto, regreso a Mileto
y trasplantd a Grecia esta especulacion; igual-
mente existen testimonios de los viajes hechos
por otros fildsofos griegos entre estos Pitagoras,
a suelo egipcio, chino e hindu y nutrirse de la
sabiduria de estos pueblos.

Al respecto Samir Amin dice:

El pensamiento social griego no produce en
verdad logros tan notables. En realidad en
este dominio habra que esperar a Ibn Jaldun
para poder comenzar a hablar de concep-
to cientifico de la historia. Paralelamente
Grecia tomo muchas cosas a los demas,
sobre todo a Egipto. La tecnologia que tomo
fue decisiva para el surgimiento de su civi-
lizacion. .... Adicionalmente afirma ibid.
(1989: 41): Platon conoce Egipto, que ha
visitado, y aprecia plenamente el adelanto
moral que permite su creencia en la inmor-
talidad del alma. (Amin, 1989, 31)

Las investigaciones del filésofo Eugenio
NKogo, son contundentes al sustentar el origen
de la filosofia en Africa, particularmente en la
cultura Ishongo y en todo el territorio del antiguo
Egipto, al respecto dice:

Desmitificando la dogmatica occidental y
siguiendo la luz de las fuentes primarias,
estas han establecido con creces que el saber
universal y racional, que posteriormente
recibio el nombre de filosofia, fue inaugu-
rado por los Ishango en el XX milenio antes
de Cristo, a orillas del lago Eduardo, en la
actual Republica Democratica del Congo...
En un habitat en el que no contaban ni con
el papiro, ni con otro cualquier medio para
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guardar o conservar sus conocimientos,
pues, los Ishango lograron grabarlos en los
huesos de animales que cazaban para ali-
mentarse, cuyos restos fueron descubiertos,
a mediados del siglo XX, por el Dr. Jean de
Heinzelin y analizados microscopicamen-
te por Alexandre Marshack, en el Musée
d’Histoire Narturelle de Bruselas, donde
actualmente se conservan... Por eso, la
mayoria de las interpretaciones coinciden en
que las secuencias de los signos utilizados
por los Ishango fueron el establecimiento
del primer “calendario lunar” de la humani-
dad, un calendario que constaria de 5 meses
lunares y 18 dias. Este fue naturalmente el
resultado de la reflexion sobre la claridad
lunar, sobre el origen del movimiento y de la
duracion que representaban los vaivenes de
sus ciclos o sus posiciones, conocidas como
luna nueva, creciente, llena y menguan-
te. El Ishango habitante del planeta tierra,
interrogando la causalidad de estas luces
cambiantes que giraban continuamente alre-
dedor de su astro rey, que no era otro sino la
tierra, establece un sistema de signos para
comprender el fendmeno. (NKogo, 2013, 10)

También sustenta el origen de la filosofia en
el antiguo Egipto, a partir de la riqueza cientifica
que encierra esta civilizacion, convertida en las
sociedades antiguas en el centro de la multiplici-
dad de saberes que lo caracteriza, de esta mane-
ra, NKogo afirma:

Pues bien, desde ese habitaculo, propicio
al intelecto del Ishango, conocido hoy en
dia por el nombre genérico de Zona de los
Grandes Lagos, tuvieron lugar las primeras
grandes emigraciones de nuestro planeta. El
negro africano, siguiendo las dos ramas del
rio Nilo, el Blanco y el Azul, tras abandonar
su confluencia, llega hasta su Delta o su
desembocadura en el mar Mediterraneo, esa
nueva tierra se llama Kemet, “la Negra”. El
término kemet, en el egipcio faradnico o
antiguo, designa a lo negro: “mujer negra,

orillas y a sus inmediaciones. Al alejar las
tierras de cultivo mas alla de donde alcan-
zaba el fango, naci6 la geometria. Aqui
es donde, en el transcurso de largos mile-
nios, florecen las primeras revoluciones de
la historia universal: en la politica, en la
filosofia, en la ciencia, en la religion, en
la arquitectura, etc., etc. En la politica, se
desarrollan los primeros grandes imperios:
el Imperio Antiguo (-3500-2000), impe-
rio Medio (-2000-1580) e imperio Nuevo
(1580-661), que fueron gobernados por unas
25 dinastias de faraones negros... Hacia
el siglo IX a. C., los griegos descubren su
esplendor. El pueblo griego fue, a ciencia
cierta, el primer pueblo culto europeo, cuyos
intelectuales inspirados por el espiritu de
superacion, de alcanzar nuevos mundos
y de ampliar sus conocimientos, llegaron
a Kemet. Mas, al percatarse rapidamente
de que sus habitantes eran Aithiopes, eran
Negros, lo bautizaron con el nombre de
Aithiopia, Pais de Negros. Este es el Egipto
de la Negritud. Homero, Esquilo, Herddoto,
Euripides, Tedcrito, describen los diversos
tonos de razas negras que encontraron en él,
diversidad que fue plasmada, a su vez, por
sus compatriotas y genios del arte apolineo,
como diria Nietzsche. Esto significa que no
solo el griego viajo a Africa sino también
el Negro africano viaj6 a Grecia. De hecho,
Grecia fue el unico pais europeo que en la
antigliedad habia creado un arte consagrado
exclusivamente a la Negritud: este fue el
arte del jarron o de la jarra que, junto con
el de la escultura de figuras completas, en
busto o mascaras de actores teatrales de
material diverso, se conserva en los museos
mas famosos del mundo, como: el British
Museum de Londres, el de Louvre, en Paris,
el de Roma o Boston. Al lado de esta crea-
cion artistica se encuentra el otro arte, el de
la representacion del Negro en materiales
nobles, bronce, plata, oro, piedras preciosas.
(NKogo, 2013, 10-11)

hombre negro, piedra negra, mundo negro,
nacion negra, humanidad negra, estatua
negra, etc.” Ese pais se llama precisamente
Pais negro, porque las aguas negras del
rio Nilo, en sus periddicas inundaciones,
manchaban de fango negro a todas sus

Ademas del Egipto antiguo, en este periodo
de la filosofia antigua, se incluye todo el pensa-
miento de los mandingas, los dogon y su sintesis
metafisica, en el cual sobresale el viejo filosofo
Ogotemmeli, las aportaciones metafisicas de los
yorubas y las viejas cosmologias teocéntricas. Es
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digno mencionar también, la existencia historica
de ciudades simbolos de la sabiduria y conoci-
miento africano como son Tumbuktu, principal
centro del conocimiento del imperio Songhay y
Alejandria para el mismo caso de Egipto.

El mismo Nietzsche (1976) en el Crepiis-
culo de los idolos reconoce, aunque de manera
soslayada y peyorativa, el origen de la filosofia
en Africa y como Platon en su viaje por esta
cultura, se nutre de este ideario, al respecto De
Echano sostiene:

Tras la critica a Socrates inicia el ataque
global a la metafisica, a la que califica de
“egipticismos”, con lo que quiere decir que
Platon fue seducido en su viaje a Egipto
por los sacerdotes haciéndose extrafio a
la auténtica esencia helénica, incluyendo
el moralismo en la filosofia y negando el
tiempo. (De Echano, 1996, 690)

Un concepto presente en la filosofia Banta,
pero también en otras filosofias africanas, es
la idea de la armonia entre todos los cuatro
elementos que componen la existencia: 1. Dios,
o la fuerza creadora, en la cumbre de todo lo
que existe; 2. Los seres humanos (vivos y que
vivieron), en el medio; 3. Los seres animados
no humanos; 4. Los objetos inanimados, en
el ultimo nivel de la fuerza vital. EI mundo
depende de la norma de conducta que favorezca
o desfavorezca el equilibrio y la armonia entre
estas fuerzas.

En la filosofia Bantu-ruandesa encontra-
mos el “muntd”: el hombre, la persona, el
asunto, el inventor, el autor, el artesano de la
situacion (persona viva o difunta); después,
el “Kintu™: el objeto, la cosa, la victima de la
situacion; después, el “Kuntu™: el cudndo, la
forma; y finalmente, el “Hantu™ el lugar, la
posicion del evento.

La raiz comun a estos cuatro elementos es
el “ntu”. Ntu es la fuerza universal que se mani-
fiesta en todo lo que existe, visible o invisible.
El “muntt”, es decir, la persona viva o difunta
es la Unica criatura que tiene la capacidad del
“Nommo”, la fuerza que le proporciona la capa-
cidad de la palabra. El kintu contiene todas las
fuerzas que no pueden actuar por si mismas,

sino que pueden ser dirigidas por el munti: los
animales, las plantas, los metales, las piedras,
etc. Todos ellos son “ bintus” (plural de kintu). El
kuntu también contiene la fuerza de las formas,
pero tal fuerza no es autébnoma, no puede repre-
sentar una forma fuera de su autor, del munta. El
hantu, que contiene espacio y tiempo, es final-
mente la fuerza gracias a la cual cada existencia
esta en movimiento continuo.
La lectura de Zapata Olivella dice que:

Por haber sido Africa la cuna de la huma-
nidad, es de presumir que preservaban las
mas antiguas experiencias sobre la vida,
la muerte, la enfermedad, la familia, las
concepciones filosoficas del universo, los
dioses, los ancestros, las herramientas y
el medio ambiente. Eran trashumantes que
transportaban en sus migraciones conoci-
mientos sagrados de la vida y la cultura. No
debe extrafiarnos, entonces, que su filosofia
del muntu resuma los mas antiguos conoci-
mientos del hombre para ajustar su conducta
a la sociedad y a la naturaleza.

La filosofia del muntt, aun cuando tenga la
originalidad de ser la mas antigua, incor-
pora elementos de otros pueblos africanos
y de fuera del continente, lo que la hace
ecuménica en el sentido mas humano, es
decir: tiene validez mas alla de los credos
religiosos o politicos. Su prédica mayor va
dirigida a la enseflanza de los principios
elementales de sobrevivencia y convivencia
entre los seres humanos y la naturaleza. Una
filosofia vitalista y existencialista, intima-
mente sometida a los mandatos superiores y
sagrados de los ancestros.

(...) El muntu concibe la familia como la
suma de los difuntos (ancestros) y los vivos,
unidos por la palabra a los animales, los
arboles, los minerales (tierra, agua, fuego,
estrellas), y las herramientas, en un nudo
indisoluble. Esta es la concepcion de la
humanidad que los pueblos mas explotados
del mundo, los africanos, devuelven a sus
colonizadores europeos sin amarguras ni
resentimientos. Una filosofia vital de amor,
alegria y paz entre los hombres y el mundo
que los nutre.
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Aunque para algunos economistas fisiocra-
tas hablar de difuntos trabajando a la par de
los vivos les parezca un tema mitico sacado
de las sociedades tribales primitivas, su
sentido mas profundo expresa que el trabajo
de los vivos debe enriquecerse con la expe-
riencia atavica acumulada en la tradicion.
Y esta filosofia y esta praxis, mantenidas
inalterablemente por los pueblos africanos
en América a lo largo de quinientos afos
de exilio y opresion, les permitié no sélo
conservar su propia autenticidad —material
y espiritual— sino enriquecerla con la asi-
milacién y recreacion de las tecnologias
indigenas y europeas a través del mestizaje
étnico y cultural. (Zapata, 2011, 3)

Por otro lado, Hernandez citando a Tempels'
(1945) considera que el mundo yoruba tienen una
concepcion de mundo tripartita, cuya composi-
cion es la siguiente: “Ara” o cuerpo fisico, “Emi”
o mente-alma, y “Ori” o la cabeza interna. En la
cosmogonia yoruba esta concepcion se explica de
la siguiente manera:

Primero, se dice que Olodumare, Dios
Creador, asigna a Orinansla, una deidad
de la Creacion, la formacion del cuerpo
fisico de una persona. Asi Orinansla moldea
el pecho, los huesos, los musculos y los
organos principales. La cabeza fisica y el
cerebro serian compuestos por otra deidad,
Ajala; y los brazos, manos, piernas, etc...,
por una deidad Ogun, dios del hierro. Una
vez Ara, el cuerpo fisico, esta satisfactoria-
mente compuesto, se dice que Olodumare le
proporciona el Emi (alma) y la respiracion
divina de la vida. Este Emi seria el provee-
dor de las facultades mentales. Después de
que se ha anadido el Emi al Ara (cuerpo
fisico), se cree que otra divinidad, Ajala, ter-
mina el proceso proporcionandole la cabeza
interna esencial a Ara llamado Ori que es
el portador del destino de una persona y su
personalidad. La traicion oral yoruba dice
que este Ori es puesto en la persona y no es
elegido por ella, por lo que parece deducirse
que la persona no dispone del llamado “libre
albedrio”. (Hernandez, 2014, 158-159)

Estas sociedades estin fundadas en una
vision de mundo, del universo, la naturaleza,

organizacion social y la economia, formas de
relacionarse entre si y el mas alla donde los
ancestros juegan un papel importante. La con-
cepcién de mundo evidencia un entretejimiento
entre un ideal de creacién por un ser superior y
la visién antropocéntrica de esta, mientras que,
respecto al universo, para el caso bantu, ademas
de estar integrado por los humanos, también
existian otros seres como los espiritus, los ani-
males, las plantas, y todas las cosas que existian
en el medio natural del muntt (Zoghe, 2008, 33).

Evidentemente, no se puede hablar del uni-
verso Bantl sin analizar primero el lugar en el
que vive. También, resulta para nosotros impo-
sible disociar las culturas y los valores sociales
que caracterizan a ambas entidades. Es por esto
necesario precisar que entre ecosistemas y la
poblacion existian interrelaciones estrechas y
dinamicas que favorecieron numerosas culturas,
es decir, existid un vinculo estrecho entre el
munta y su medio natural.

Los horizontes de Akomo Zoghe reafirman
lo anterior diciendo que:

Sin duda para identificar esta clase de seres
que son los ancestros, tenemos que subrayar,
en primer lugar, que la idea de los ancestros
se relaciona con los muertos. Y el mundo de
los muertos entre los bantu constituye una
referencia para los seres vivos. Por eso, los
ancestros eran seres poderosos, tanto por lo
bueno como por lo malo. (Zoghe, 2008, 70)

En el caso especifico de Sudéfrica, la filo-
sofia Bantu, adquiere una connotacién especi-
fica como ubuntu, que encarna una concepcion
filoséfica propia del muntu y traduce formacion
del individuo en comunidad. Jean-Bosco Kakozi
Kashindi en su ontologia relacional dice:

Habiendo una unidad lingiiistica compro-
bada entre los pueblos bantt, podriamos
encontrar en casi todos estos pueblos, una
expresion similar. Asi, por ejemplo, en zulu
se dice: “umuntu ngumuntu. ngabantu”;
en mashi (lengua hablada en el este de la
Republica Democratica del Congo) se dice:
“O’muntu ajirwa n’owabo” (la persona se
hace con el otro” o “la persona es hecha
por la otra”); en swabhili (la primera lengua
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negroafricana y bantt que tiene mas hablan-
tes) se dice: “Mtu ni mtu kati ya watu” (la
persona es persona en medio de [o en rela-
cion con] las personas). Esas expresiones o
dichos tienen un campo muy amplio de apli-
cacion, ya que resume en si un pensamiento
y una practica ética que, en las sociedades
africanas, son considerados como base del
entendimiento del ser humano y lo humano
mismo. Muchas de las traducciones que
han sido dadas a esas maximas son las
siguientes: “La persona es [se hace] humano
a través de otras personas”, “yo soy porque
nosotros somos”. (Kakozi, 2012, 2)

Igualmente, el sacerdote Desmont Tutu, pro-
tagonista importante del proceso de conciliacion
nacional en Sudafrica, conjuntamente con Nel-
son Mandela y el Congreso Nacional Africano,
afirma que el ubuntu es un humanismo profun-
damente ético que sirve de modelo a la sociedad
universalmente hablando.

Esta es una concepcion de vida y de pensa-
miento en la que, moralmente la vida en sociedad
o colectiva constituye un imperativo categorico,
en la medida que la comunidad condiciona la
formacion del individuo y el individuo consti-
tuye el sujeto mas importante de la comunidad.
Desde el punto de vista filosoéfico estamos ante
una ontologia relacional, en la que el ser esta
fundamentado en el discurrir de la comunidad, y
la comunidad configura el ser.

Tres son las connotaciones epistemologicas
del pensamiento africano: En primer lugar, una
filosofia de la praxis que encierra aspectos cos-
mogonicos relacionados con la ancestralidad,
una concepcion vitalista-naturalista, asociados a
la insercion de lo social y lo natural, articulado
culturalmente y en el cual resaltan principios
rectores mandatos por el papel de la tierra, agua,
fuego y estrellas, como horizontes del firmamen-
to que orienta el rumbo de una filosofia que se
asume como filosofia de la vida.

También una filosofia aforistica inspirada
en el papel de la tradicion oral en la que los
mayores, encarnados principalmente en los
griots, juegan un papel decisivo en la forma-
cion de las generaciones; el dicho: La boca del
abuelo, huele mal, pero dice cosas agradables,
encierra toda una sabiduria y una riqueza de

pensamiento; al igual que la expresion “En
Africa, cuando muere un mayor es una biblio-
teca que se quema’’, constatando que una de las
caracteristicas de la filosofia africana es que,
ademas de la escritura, conserva una vieja y
milenaria tradicion oral.

Una filosofia ética-politica que tiene
como presupuesto principal el nosotros como
condicion de existencia y formador de sub-
jetividad, en la medida que los individuos
construyen su subjetividad en medio de la
pluralidad, mediada por condiciones histori-
camente determinadas.

Esta filosofia es tan antigua como la grie-
ga, y existen muchas evidencias que es primero
que la grecorromana, en la medida que tiene
la marca egipcia, tal como lo sustenta NKogo
Ondo al afirmar:

Desde el punto de vista estrictamente filo-
sofico, veremos en la tercera parte de este
libro la conexidn existente entre la cosmo-
gonia teogodnica del Egipto de la Negritud (el
unico modelo en el que se inspiraron todos
los sistemas filosoficos del mundo clasico
griego) y las cosmogonias tradicionales de
Africa negra. La respuesta a la pregunta
sobre la vida y la muerte, el més acd y el
mas-alla le conduce al antiguo egipcio a la
creacion de un discurso que el egiptologo
Grégoire Kolpaktchy ha acertado en llamar
“hibridacion”, es decir, un pensamiento en
el que se hace dificil diferenciar la vida de la
muerte, esta se conserva hasta hoy en Africa
negra, donde se dice, se observa que “el
hombre vive con sus muertos”. Las ofrendas
que el egipcio presentaba a los difuntos,
como uno de los simbolos de continuidad de
la vida terrestre en la eternidad, todavia tie-
nen su sentido en la religiosidad del Africa
tradicional, dimension que yo he obser-
vado en los Aspectos de la religion Fang,
de Paulin Nguema-Obam. De la misma
manera, yo mismo he encontrado una gran
similitud entre las luchas interminables de
Horus y Seth, en el Libro de los muertos
de los antiguos egipcios, y los combates
extraordinarios de los héroes de los pueblos
de OKii y de Engong que nos narra Tsira
NdongNdou toume en su Le Mwett, épopée
Fang. (NKogo, 2006, 46)
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El pensador africano Tshiamalenga Ntumba,
clasifica la filosofia africana en dos paradigmas:
Filosofia tradicional y filosofia africana contem-
porénea. La tradicional constituye un conjunto
de enunciados explicitos de la tradicion oral
(Sentencias, maximas, apotegmas, proverbios,
refranes, mitos, epopeyas) de los negros africa-
nos. Este sistema de ideas explica la vision de
mundo de cada cultura, en términos de entidades
fisicas, metafisicas y espirituales. Define para
cada cultura el universo que la rodea y la guia
para su accion.

La filosofia contemporanea, entendida como
esquemas hechos por los filosofos africanos y
africanistas, inspirados en métodos cientificos,
ya sea para restituir el pensamiento tradicional
original, ordenado por la fidelidad a los valores
ancestrales o para criticas constructivas en inves-
tigaciones en curso.

En palabras de NKogo, en este largo proceso
de produccion de saberes, desde la antigiie-
dad hasta nuestros dias, son destacables
muchos filésofos africanos, entre los cuales
mencionamos:

En la Edad media: Abderrahman ben y
Abdallah es-Sadi, ilustrado de Tumbuctu,
considerado una de los principales centros
del saber universal mas importante, al lado
de Alejandria; en Tumbuctu funciond la
primera Universidad.

En la edad moderna: Zir'a Ya'aqob, el racio-
nalista etiope Juan Latino y William Amo,
gloria de la Universidad de Granada.

Filosofia contemporanea, en donde sobresa-
len varios paradigmas de pensamiento, los
mas importantes son:

-Radicalismo del conciencismo de Kwame
NKrumah, Aimé Césaire y Leopold Sedar
Senghor, con sus teorias del Orfeo negro y
negritud.

-Vuelta a la tradicion africana, con Tierno
Bokar, Amadou Hampaté Ba

-La critica a la civilizacién occidental,
Mongo Beti, Ezequiel Mpluahlele.

-Colonialismo y Neocolonialismo, Franz
Fanon y Okot p’Bitek

-El Neopositivismo, conciencia de la contin-
gencia, Naguib Mahmoud

-Reafirmacion de la reconstruccion africa-
na, Malek Ben Nabi.

-Filosofia de la Historia, Cheikh Anta Diop,
Afaa Bibogo. (NKogo, 2006, 51)

Un recorrido general por algunos de sus
exponentes dice que el enfoque de Amadou
Hampateba, durante la década de 1970 y 1980,
heredera de la tradicion de su maestro Tierno
Bokar (1875-1939) esta centrado en la concep-
cion de cultura, desde la tradicion oral africana
e inspirada en las voces de los propios africanos
y para tales propdsitos, metodologicamente
recoge toda la cuenteria, cantos, relatos y narra-
ciones orales.

Sintetiza un intento de preservacion de la
filosofia del muntu y el ubuntu como columna
vertebral de la l6gica de desarrollo de diver-
sas culturas africanas, colocando en el centro
la oralidad.

La critica a la civilizacion occidental y la
necesidad de reconstruir el analisis de la teo-
ria de la cultura, y de esta manera un nuevo
paradigma cultural diferente al eurocentrismo,
encuentra en Samir Amin un digno exponente
que efectivamente afirma que:

La corriente burguesa dominante en las
ciencias sociales se basd primero en una
filosofia de la historia abiertamente cul-
turalista, y luego, cuando ésta perdia pro-
gresivamente su fuerza de conviccion, se
refugio en el agnosticismo, rechazando
cualquier investigacion de lo general mas
alla de lo especifico, lo cual obliga a que-
darse en la penumbra culturalista. (Amin,
1989, 97)
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La clave para entender el paradigma euro
centrista esta en las formas y contenidos de las
narraciones histdricas, la religion, mitos, las
artes, el derecho, la moral y la creacion de una
economia-mundo, sustentados desde un ideal de
polarizacion permanente, con otras matrices cul-
turales conocidas como inferiores o no culturas y
a la cual, es necesario someter a una guerra cons-
tante. Todo esto se actualiza permanentemente
en periodos historicos clave como el renacimien-
to, la conquista, colonizacion, esclavizacion, y la
actual globalizacion. Respecto a esto considera:

La tesis culturalista eurocéntrica propone
una filiacion “occidental” bastante conocida
-la Grecia antigua, Roma, Europa cristiana
feudal y luego capitalista. En esta cons-
truccion: 1) Separa a la Grecia del medio
verdadero en cuyo seno se desarrolld, que
es precisamente “Oriente” para anexar arbi-
trariamente el helenismo a la europeidad.
2) No logra tomar distancia respecto a las
bases racistas sobre las que supuestamente
se construy6d la unidad cultural europea.
3) Pone el acento en el cristianismo, ane-
xado también arbitrariamente. 4) Oriente
inmediato y Lejano oriente se construyen
paralelamente sobre bases también racistas
establecidos en un ideal inmutable de las
religiones. (Amin, 1989, 87)

Las perspectivas de Frantz Fanon, recogen
un ideal de sociedad en respuesta a los impactos
del colonialismo y neocolonialismo francés y
europeo en Africa y mas exactamente en Arge-
lia. Las ideas fuerzas del pensamiento de Fanon
trascurren entre el nacionalismo argelino y la
preservacion de los referentes culturales africa-
nos, concebidos como una contracultura a la alie-
nacion desarrollada por el colonialismo europeo.

Proyectos como Negritud y el Panafricanis-
mo, la lucha de la diaspora africana en América
Latina y otras latitudes, tienen sentido, razén de
ser y es admisible desde perspectivas internacio-
nales, pero deben tener una situacionalidad, en
el ambito del territorio nacional donde se desen-
vuelve. Al respecto considera:

La condenacion del colonialismo es conti-
nental. La afirmacion del colonialismo de
que la noche humana caracterizo el periodo
pre colonial se refiere a todo el Continente
africano. Los esfuerzos del colonizado por
rehabilitarse y escapar de la mordedura
colonial, se inscriben légicamente en la
misma perspectiva que los del colonialismo.
El intelectual colonizado que ha partido de
la cultura occidental y que decide proclamar
la existencia de una cultura no lo hace jamas
en nombre de Angola o de Dahomey. La
cultura que se afirma es la cultura africana.
El negro, que jamas ha sido tan negro como
desde que fue dominado por el blanco, cuan-
do decide probar su cultura, hacer cultura,
comprende que la historia le impone un
terreno preciso, que la historia le indica una
via precisa y que tiene que manifestar una
cultura negra. Y es verdad que los grandes
responsables de esa racializacion del pensa-
miento, o al menos de los pasos que dard el
pensamiento, son y siguen siendo los euro-
peos que no han dejado de oponer la cultura
blanca a las demas inculturas. El colonialis-
mo no ha creido necesario perder su tiempo
en negar, una tras otra, las culturas de las
diferentes naciones. La respuesta del colo-
nizado debe ser también, de entrada, conti-
nental. En Africa, la literatura colonizada de
los ultimos veinte afios no es una literatura
nacional, sino una literatura de negros. El
concepto de la «negritudy», por ejemplo, era
la antitesis afectiva si no logica de ese insul-
to que el hombre blanco hacia a la humani-
dad. Esa negritud opuesta al desprecio del
blanco se ha revelado en ciertos sectores
como la Unica capaz de suprimir prohibicio-
nes y maldiciones. Como los intelectuales de
Guinea o de Kenya se vieron confrontados
antes que nada con el ostracismo global,
con el desprecio sincrético del dominador,
su reaccion fue admirarse y elogiarse. A la
afirmacion incondicional de la cultura euro-
pea sucedid la afirmacion incondicional de
la cultura africana. En general, los cantores
de la negritud opusieron la vieja Europa a la
joven Africa, la razon fatigosa a la poesia,
la logica opresiva a la naturaleza piafante;
por un lado, rigidez, ceremonia, protocolo,
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escepticismo, por el otro ingenuidad, petu-
lancia, libertad, hasta exuberancia. Pero
también irresponsabilidad. Los cantores
de la negritud no vacilaran en trascender
los limites del continente. Desde América,
voces negras van a repetir ese himno con
una creciente amplitud. El «mundo negro»
surgird y Busia de Ghana, Birago Diop de
Senegal, Hampateba de Sudan, Saint-Clair
Drake de Chicago, no vacilaran en afirmar
la existencia de lazos comunes, de lineas de
fuerza idénticas. (Fanon, 1961, 61)

El mensaje de Fanon, tuvo eco internacional
ya que en esos mismos tiempos Malcolm X y
sobre todo Martin Luther King y la poblacion
afroamericana desde la vision cultural de no
violencia contra el racismo estructural y coyun-
tural norteamericano, consolidan su proyecto de
reconocimiento de derechos, lo cual es suprema-
mente importante porque el movimiento social
afrocolombiano, latinoamericano y caribefio,
incorporan en su ideario los aportes de este mar-
tir afroamericano.

La alienacion cultural, si bien es cierto, tiene
una dimension internacional en el contexto de lo
que el profesor Barona (1993) denomina los para-
digmas de invencion de América Latina, Africa
y Oriente, sustentados por ideologias politicas
y econdmicas dirigidas a capturar mercados y
controlar los movimientos econdémicos interna-
cionales, también es cierto que se circunscriben
a una realidad nacional regulada por los Estados
y que conminan a la sociedad civil a defender lo
suyo y protegerse de los embates externos. Al
respecto, es lucido al considerar que:

El dominio colonial, por ser total y simplifi-
cador, tiende de inmediato a desintegrar de
manera espectacular la existencia cultural
del pueblo sometido. La negacion de la reali-
dad nacional, las nuevas relaciones juridicas
introducidas por la potencia ocupante, el
rechazo a la periferia, por la sociedad colo-
nial, de los indigenas y sus costumbres, las
expropiaciones, el sometimiento sistematico
de hombres y mujeres hacen posible esa
obliteracion cultural. (Fanon, 1961, 70)

Los fundamentos del ideario social de
Fanon, manifiestan la articulacion del

sentimiento nacional y tienen una clara conno-
tacion nacionalista y su expresion en el ambito
internacional, lo cual estd asociado a la gran
discusion que plantea hoy en dia la globaliza-
cion y sus impactos a nivel local.

Esta multidimensionalidad de pensamiento
de Fanon, testimonia su profunda actualidad,
como guia del quehacer de las colectividades
subalternas y referentes obligadas en el despertar
de las ciencias humanas y la teorética de la cul-
tura. De ahi, la facilidad para tender puente de
comunicacion, con amplios sectores intelectuales
de otras latitudes y en particular latinoamerica-
nos que toman la materia prima de su pensamien-
to para releer la realidad del continente y avanzar
en la construccion de nuevos paradigmas.

Respecto a Naguib, algunos investigadores,
infieren que sus intentos de conciliar autenti-
cidad y modernidad en sus investigaciones, lo
alinean con aquellos fil6sofos que expresaron su
pensamiento, a través de la literatura y el arte en
lugar de las construcciones metafisicas.

El programa afro centrista de Cheikh Anta
Diop (1954), analiza profundamente el origen de
la civilizacién egipcia y sus vinculos africanos,
convirtiéndose en uno de los grandes intelec-
tuales comprometido con la recuperacion de la
historicidad de la cultura africana, la reactualiza-
cion del origen africano de Egipto, los procesos
precoloniales de Africa y la desnudez de las tesis
racistas de Hegel.

El pensamiento radical de NKogo
Ondo(2006), como paradigma epistemologico
radical se ha propuesto dos objetivos principales:
primero, el de la investigacion y el descubri-
miento de las verdades cuyo conocimiento haria
posible la recuperacion de la filosofia «realmente
libre» y, segundo, el del compromiso con un
discurso que podria conducir al ser humano
a tomar conciencia de si mismo, para liberar-
se de la dominacion de agentes extrafios a su
voluntad, a su actividad tedrica y practica y a su
forma-de-ser-o-estar-en-el-mundo.

En concordancia con lo anterior, el pensa-
miento radical de NKogo Ondo (2013) sustenta
lo siguiente: Critica a la concepcion occidental
antropocéntrica, esbozo de la concepcion plu-
ralista y africana del compuesto humano, en
consonancia con las cosmovisiones africanas;
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develacion del origen africano de la filosofia y el
compromiso con el panafricanismo como inicia-
tiva politica liberadora de los pueblos africanos
y la diaspora africana, lo cual asigna una dimen-
sion planetaria a sus ideales.

Respecto a Kwasi Wiredt (2013), su ideario
comprende una trilogia que descansa sobre lo
identitario expresado en el ideario de hablar en
lengua africana, la construcciéon de una ética
alrededor de estos referentes y la teoria del con-
senso como pedagogia para tratar los conflictos
al interior de las comunidades.

En el caso de Maulana Karenga (2008),
aporta la filosofia Kawaida como una sintesis en
progreso, del pensamiento africano en constante
dialogo con el mundo circundante. Uno de sus
principios fundamentales es que la cultura presta
a los pueblos identidad, objetivo y direccion.
Kawaida es, por consiguiente, un didlogo conti-
nuo con la cultura africana, haciendo preguntas y
buscando respuestas a intereses centrales y per-
manentes de la comunidad africana y humana.
Es evidente en este proyecto, el intento continuo
de definir lo que supone significa ser africano y
humano en sentido pleno.

Esto reclama una busqueda de modelos
y posibilidades en todas las areas de la vida,
pero especialmente en las areas centrales de la
cultura: historia, espiritualidad y ética; organi-
zacion social, politica y econémica; produccion
creativa (arte, musica, literatura, danza, entre
otros) y genio o caracter distintivo de un pueblo.
Implica la creacion de un lenguaje y una logica
de liberacion, a fin de crear una sociedad justa
y mediada por relaciones humanas mutuamente
beneficiosas.

Los presupuestos teéricos de Achile Mbem-
be (2011) a partir del concepto de biopoder de
Foucault, desarrolla los conceptos de necro poli-
tica y necro economia, entendida simplemente
como las politicas de muerte que caracterizan
los tiempos actuales del capitalismo globaliza-
do e impulsan los Estados aun anclados en el
colonialismo, se trata de propiciar los mayores
niveles de degradacion humana, la naturaleza
y el planeta, lo cual desembocaria en la muerte
subita de la vida.

En esta constelacion de filésofos, no pode-
mos dejar de mencionar a Quobna Ottobah

Cugoano de Ghana, y su trabajo: Pensamientos y
Sentimientos sobre la Maldad de la Esclavitud?
en el 1787, como filosofia politica critica de la
esclavitud, el colonialismo y el racismo presente
también en muchos textos ilustrados que nave-
gaban sobre el ideario de inferioridad del negro.

Al respecto Lad (2014, 10) considera que
inclusive, los mas criticos como Diderot, Thomas
Paine, y Mary Wollstonecraft, quienes escribie-
ron sobre derechos y libertades naturales y su
relacion con la maldad de la esclavitud, no reco-
nocian una condicidén plenamente humana a los
sujetos africanos.

También es digno de mencionar al haitiano
Antenor Fermin, antropologo haitiano, heredero
de la herejia de la revolucion haitiana que en
1885 publica el volumen Sobre la igualdad de
las razas como una refutacion del Ensayo sobre
la desigualdad de las razas humanas del fildsofo
francés Gobineau, texto clave del llamado racis-
mo cientifico que era sentido comtn en aquellos
tiempos. Para Lad (2014, 13) el texto de Fermin
es importante porque sustentdé que la pigmento-
cracia no correspondia a diferencias naturales
jerarquizadas entre los seres humanos sociales,
sino a relaciones de poder.

Muchos de estos filésofos, entre los cua-
les, no podemos dejar de mencionar a William
Edward Burghardt Du Bois, fueron los inspi-
radores del Panafricanismo, como movimiento
politico, filosofico y social, que promueve el
hermanamiento africano, la defensa de los dere-
chos de las personas africanas y la unidad de
Africa bajo un Estado soberano, para todos los
africanos, tanto de Africa como de la diaspora.

En general, los rasgos mas importantes del
pensamiento africano sintetizados por Pérez
Martinez son los siguientes:

- Pensamiento intuitivo y dinamico.
Hermandad entre los hombres.

- La familia y la comunidad como valor
fundamental.

- El culto a los antepasados.

- Valoracion positiva de los hijos.
Sistema ético politico, donde para el caso
de la lengua Wolof, es la guia del compor-
tamiento, ética de vida, origen de todas las
virtudes, el secreto contra la cobardia y
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contra el sometimiento a la justicia, fuente
de fidelidad a los ideales de la vida, valentia
y dignidad. (Pérez, 1989, 120-127)

Esta amplia produccion filoséfica con las
caracteristicas anteriormente descritas, susten-
ta una concepcion de conocimiento relacional,
transversalizada por todos los elementos pro-
pios que fundamentan el saber africano, que
establece con claridad horizontes que vincula el
conocimiento con la comunidad, lo tradicional,
cosmogonico, praxis social, ética, y lo mas sig-
nificativo del mundo de la vida como fuente de
conocimientos. En ese sentido, a diferencia de
lo que se practica en occidente, no existe sepa-
racion entre lo sagrado y lo profano, lo real y lo
espiritual, como dos aspectos indisolubles de la
cotidianidad y cientificidad africana.

De ahi que, en sintesis, apretada una defini-
cion de Filosofia africana, se expresa con clari-
dad en Lao al decir:

cabe destacar su definicion de filosofia
africana como un conjunto de textos escri-
tos por africanas y africanos que constituye
un campo de creacion y debate intelectual,
en contraste a las lecturas antropoldgicas
del contenido filosofico en los discursos y
practicas culturales (estéticas, religiosas,
rituales) de los pueblos africanos. Es en
este sentido de creacion tedrica que habla-
mos de filosofia y de pensamiento critico
no solo del continente Africano sino del
mundo de la Africania que articula el con-
tinente con la Diaspora Africana, lo cual
como veremos tiene una larga y prolifica
historia. (Lao, 2014, 4)

En este orden de ideas, esta tradicion afri-
cana es recogida por las colectividades afrodes-
cendientes de América Latina y el Caribe, cuyo
trasegar y racionalidad de raigambre africano,
encarna toda una sabiduria ancestral refleja-
da en su mundo cultural espiritual y material,
patentizado a través de distintas manifestaciones
propias de su realidad social, econémica, politica
y cultural. Sus mas importantes expresiones son:
la familia extendida como nucleo principal de
sus relaciones sociales, caracterizada por la exis-
tencia de troncos familiares bastante numerosos

unidos a través de lazos de parentescos, vinculos
culturales que trascienden lo consanguineo y dan
primacia a otros elementos propios de la prole.

Estas familias constituyen el centro de un
conjunto de manifestaciones identitarias en el
campo de: religiosidad, mitologia y creencias;
musica, ritmica y ladica; lengua, tradicion oral
y expresividad artistica; medicina tradicional,
formas juridicas y sistemas de derecho propios;
territorialidad, ambiente y sistema tradicional de
produccién como expresion de practicas econo-
micas propias.

Epistemologias otras
desde América Latina

Incorporan a su haber idearios de Frantz
Fanon, Samir Amin, Amilcar Cabral, Patrick
Lumumba y el grupo de intelectuales africanos
que alimentaron las luchas anticoloniales y de
liberacion nacional del continente madre en la
segunda mitad del siglo XX.

Sobre todo, hunden sus raices en los pos-
tulados de reconstruccion y recuperacion del
pensamiento latinoamericano y la identidad lati-
noamericana que tiene precursores importantes
como Leopoldo Zea, los peruanos Francisco
Mir6-Quesada y Augusto Salazar Bondy, el
uruguayo Arturo Ardao y los argentinos Enrique
Dussel, Juan Carlos Scannone, Arturo Andrés
Roig y Horacio Cerutti.

En Colombia, tuvo un gran impulso con los
integrantes del grupo de Bogotd con epicentro
en la Universidad Santo Tomas y la Maestria
en Filosofia Latinoamericana, donde sobresalen
nombres como Daniel Herrera, German Mar-
quinez Argote, Roberto Salazar Ramos, Joaquin
Zabalza Iriarte, Luis José Gonzalez Alvarez,
Juan José Sanz, Teresa Houghton, Saul Barato,
Gloria Isabel Reyes, Jaime Rubio Angulo, Eudo-
ro Rodriguez, Francisco Beltran Pefia, Jaime
Ronderos, Cayetano Paez, Fidedigno Nifio,
Angel Maria Sopé, entre otros.

Como parte de esta reflexion intelectuales
latinoamericanos como Enrique Dussel, Walter
Mignolo y Anibal Quijano, Catherine Walsh,
Arturo Escobar, Santiago Castro, Pamela Paz
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Garcia y otros, desde perspectivas interdisci-
plinarias y reconociendo elementos de coinci-
dencias y discrepancia con los exponentes de la
teoria critica y los aportes de Foucault y recien-
temente Derrida, construyen horizontes de cono-
cimientos inspirados en epistemologias otras,
como expresion de las otras racionalidades o for-
mas de pensar y actuar que integran el planeta.

En Latinoamérica, Mayas (siglo 2000 a.
C), Aztecas (siglo VIII-XV) e Incas (siglo
XIII-XVI) y sus descendientes tuvieron un
desarrollo social, econéomico, politico y cul-
tural enorme, manifiesto en el campo de la
arquitectura, astronomia, agricultura, artesania,
organizacion social, religion, filosofia que fue
impactada negativamente por la conquista y
colonizacion europea.

Dussel, Mignolo y Quijano desde una lectu-
ra de la originalidad de estos pueblos aborigenes
latinoamericanos y sociedades africanas, consi-
deran que es importante construir un paradigma
epistemologico descolonizador que permita la
visualizacion y visibilizacion de estas formas
particulares de saber y conocer que encarnan una
episteme propia. La colonialidad como orden his-
toricamente instituido, se desarrolla en el ambito
del poder, el saber y el ser, asumiendo la deno-
minacion de colonialidad del poder, colonialidad
del saber y el ser como tal, lo cual obstaculizo
el sistema de conocimientos construidos mile-
nariamente por las mencionadas primigenias
sociedades latinoamericanas, africanas, asiaticas
y continuada por sus ancestros.

En particular Dussel (1974), a partir de la
critica a la filosofia del concepto de Hegel y de
la existencia de Heidegger (1993) y sus conceptos
de Dasein (alude a la persona como unico ente
que vive fuera de si, ser-ahi), elabora el méto-
do analéctico, entendido como la necesidad de
pensar la realidad mas alla del ser, en su exterio-
ridad y mas alld de su mismidad, es decir, en su
alteridad como escenario donde se expresan las
contradicciones propias de la realidad historica,
social y economica y se moviliza tanto al objeto
de la filosofia como a la modalidad del sujeto
que piensa, superando de esta manera la vision
de conciencia absoluta y existencialista de Hegel
y Heidegger respectivamente. Desde las perspec-
tivas de la realidad historica latinoamericana, la

analéctica actua como ruta metodologica de la
filosofia de liberacion de América Latina.

El paradigma decolonial se configura como
un paradigma otro, es decir, el pensamiento, con-
junto de saber y conocer que surge desde afuera
y desde dentro del sistema mundo instaurado
por occidente en América Latina, Asia y Africa,
y legitimado por lo mas representativo del pen-
samiento y la filosofia occidental, pero sujeto a
procesos de alteracion producto de las relaciones
intersubjetivas conflictivas que instituyo.

Este paradigma otro se fundamenta en que
las colectividades subalternas, han logrado confi-
gurar una forma particular de concebir el mundo,
relacionarse con la naturaleza y relacionarse
entre si, es decir, un conocimiento mandatado
por la cultura. Para Walsh, Mignolo y Garcia
(2006, 105) desconocer que la subjetividad se
halla condicionada por su localizacién geo-
histdrica e incide en la “manera de comprenderse
a si mismo, a los otros y al mundo”, equivaldria
a desconocer la base operativa constructiva del
conocimiento sobre el mundo social.

Considerando que los integrantes de una socie-
dad participan de un “doble movimiento” en virtud
del cual construyen y son construidos por la cultura,
los complejos mecanismos colectivos de memoria/
olvido, de innovacion / absorcion/ transformacion,
considerando la produccion y reproduccion de pau-
tas culturales, en la practica estructuran toda posibi-
lidad de vislumbrar horizontes alternativos.

Esta subjetividad es manifestacion de la arti-
culacion modernidad-colonialidad que igualmen-
te permite superar el viejo mito de la modernidad
como patrimonio de Europa y la colonialidad
patrimonio de América Latina, y Africa. Igual-
mente, permite comprender que lo que surge de los
procesos de desencuentro y encuentro, posibilita
también reconocer que el actual sistema mundo
esta constituido por modernidades coloniales. En
otras palabras, la instauracion del sistema mundo
occidental, genero el advenimiento, via resistencia
y transformacion, de nuevos sujetos cognoscentes
diferentes a la matriz occidental.

Desde este punto de vista, adoptan como
norte significativo la lucha por una conciencia
epistemologica que logra descentrarse, despe-
gandose de los codigos de reflexion complices
con aquella violencia material y simbolica. Todo
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su discurso del conocimiento gira alrededor del
problema de “no ser capaz de ser donde se esta”
como potencia epistemoldgica de la teoria critica
latinoamericana.

Las caracteristicas distintivas y disruptoras de
un “paradigma otro” de conocimiento cientifico y
social, para Walter Mignolo, presentan las siguien-
tes ventajas epistemoldgicas en la construccion de
una comprension desde las diferencias:

Diversidad y diversalidad de formas criti-
cas y de proyectos alternativos emergidos
desde “historias locales” marcadas por la
colonialidad, siendo esta ultima una expe-
riencia histérica y politico-cultural que
opera como ‘“‘conector” entre las mismas.
Potencial epistemoldgico y ético de un pen-
samiento universalmente fragmentario, que
en su desarrollo no se inspira en sus propias
limitaciones y en este sentido, no aspi-
ra a dominar, sino a recuperar saberes y
practicas dominados. “Doble critica” de
la modernidad: “interna”, desde su propia
perspectiva y desde el interior de su imagi-
nario respecto del sistema-mundo (“mono-
tematica”) y “externa”, desde la perspectiva
de la colonialidad en la exterioridad y lo que
queda “fuera” de la pretension totalizante
del imaginario dominante (“pluritematica”).
(Mignolo, 2003, 32)

Los desarrollos de este paradigma inten-
taran avanzar en una mayor fundamentacion a
partir de las epistemologias y saberes locales
que portan muchas comunidades, como también
la identificacién de mecanismos o dispositivos
pedagdgicos que permitan avanzar en la sociali-
zacion del discurso y facilitar mayor apropiacion
en los sectores subalternos.

No obstante, de la mano de los aportes del
estructuralismo y otras perspectivas enmarcadas
en los estudios culturales, aportan muchisimo a
la emergencia y mayor visibilizacion de las racio-
nalidades otras y como parte de estas, las cons-
trucciones metodologicas que han configurado
en el marco de las pedagogicas de socializacion y
reafirmacion de su identidad cultural.

La India, China, Japdn y Oriente:
Filosofias y epistemologias milenarias
con arraigo cosmogonico asiatico

Sin desconocer los aportes importantisimos
del cercano oriente en su expresion islamica o
musulman como generadores de un paradig-
ma de pensamiento en la que sobresalen cinco
nombres fundamentales: Al-Kindi, Al-Farabi,
Al-Gazali, Avicena y Averroes, en especial los
dos ultimos como forjadores de todo un siste-
ma filoso6fico y de conocimiento sintetizado en
el averroismo y su profunda incidencia en el
mundo (Braudel, 1975). Este laconico analisis
esta centrado principalmente en el lejano oriente
representado por India y China, como referentes
claves de epistemologias milenarias con profun-
da incidencia en la humanidad.

Las sociedades india y china son culturas
milenarias incrustadas en el continente asiatico
y poseedoras de una inmensa cultura raizal y
ecuménica en la medida que estan diseminadas
en todas las latitudes, con una enorme capacidad
de adaptacion y flexibilidad que les permite con-
servar sus aspectos mas significativos.

La India como cultura es portadora de una
filosofia o epistemologia construida milena-
riamente y que, desde el punto de vista légico,
ontologico y fenomenolodgico, encierra toda una
riqueza de pensamiento e inteligencia que le
permite relacionarse entre si, con la naturaleza
y el cosmos. Desde occidente, se ha pretendido
reducir la filosofia hindu a:

la ensefianza de que el mundo de la multi-
plicidad, vista como una pluralidad de yos
y de cosas, es una apariencia ilusoria de una
Unica, realidad, Brahman, concebido como
absoluto, mientras el yo empirico, consciente
de su diferencia para con los otros yos, per-
tenece a la apariencia. (Copleston, 1984, 36)

De aqui se desprende el predominio de un
monismo, encarnado en un ser trascendente,
sobrenatural y escatologico, como es Brahman,
como maxima autoridad de las deidades hindu.
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Contrario a esta lectura, constatamos la
existencia de todo un sistema filoséfico plural
que incluso comprende un horizonte idealista y
materialista de la vida, al igual que lo que ocurre
en Grecia y otras sociedades reconocidas por su
sistema filosofico y de conocimiento. En el caso
de la India, la existencia de estas dos escuelas es
evidente, y estan representadas asi:

- Escuelas Védicas de corte idealista, integra-
das por las siguientes subescuelas: Advaita
Vedanta, Mimamsa, Nyaya, VaisuiKa, Sam-
kia, Yoga, todas las cuales estan fundamen-
tadas en un pluralismo deico.

- Escuelas no védicas, de corte materialista,
integradas por las subescuelas de: Carvaka,
budistas, jainistas.

Los vedas contenian diferentes lineas de
pensamiento, incluso incompatibles. Es mas, los
filosofos Samkya insistian en la necesidad de
argumentos racionales para distinguir si era o
no sensato aceptar una u otra doctrina, lo cual
también devela la no homogeneidad y diversidad
existente al interior de estas escuelas.

El pensamiento filosofico de los védicas
(denominados asi por los cuatro textos mas anti-
guos de la India y traduce verdad, conocimien-
to), en un momento determinado, llegd a estar
orientado hacia la liberacion del espiritu humano
de los efectos de las acciones malignas y las reen-
carnaciones sucesivas hacia la iluminacion y, en
términos generales, la salvacion.

Los pensadores mas destacados de estas
escuelas que tienen un devenir desde la Anti-
giiedad (siglo V-VI-VIII d. C) aproximadamente,
segun Copleston son:

Samkara (siglo VIII), perteneciente a la escuela
Advaita Vedanta, quien con su frase “eso eres

793

tu” evidencia toda una teoria del conocimiento
asimilable a la vieja frase socratica “conodcete
a ti mismo”, constituye el filosofo que desde el
punto de vista monoteista tiene mayor inciden-

cia en la India en los tiempos antiguos.

Jain y los budistas. Aporta la idea de la
inferencia inductiva y el reconocimiento por

encima de la percepcion y la memoria como
fuente del conocimiento hindu. Los budistas
aportaron una teoria logica.

Prabhakara (siglo VI). Teniendo en cuenta
el caracter trascendente del absoluto, consi-
dera la aprehension intuitiva de la realidad
como fuente del conocimiento.

Kumarila(siglo VIII), para quien la fuente
del conocimiento esta representada por la
percepcion, la memoria, el testimonio y la
inferencia. (Copleston, 1984, 36-42)

En correspondencia con estos pensadores
representantes de diversas escuelas, las fuentes
de conocimiento las constituyen la percepcion
sensorial, la percepcion no sensorial a partir de
la aprehension intuitiva, teniendo en cuenta la
naturaleza trascendente del discurso y la repre-
sentacion de la percepcion via inferencia. El
testimonio estd asociado al papel de los textos
sagrados y su papel rector en la configuracion
del pensamiento hindu. Esto no significa que
lo sagrado era lo tnico predominante, ya que
la cotidianidad material constituyd un referente
también obligado en la reflexion filosofica.

En el pensamiento hindu y sus horizontes
de conocimiento, se evidencia la existencia de
unas condiciones influyentes en la produccion de
conocimientos y su aceptacion como verdadera,
entre estos aspectos, menciona Copleston los
siguientes:

La comprobacion empirica de la verdad y el
funcionamiento de las cosas. Como expre-
sion de una teoria logica, pero agenciada
desde hechos de la vida.

- Principio de la duda. A partir de dos moti-
vos, la no existencia de condiciones, es decir,
usted no ve por un ojo, entonces no puede
afirmar que observo un objeto ubicado en
ese lado y lo incompatible con el conoci-
miento establecido.

- Correspondencia y coherencia. Que actia
simplemente como una prueba de las
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afirmaciones de verdad, mas que de la natu-
raleza de la verdad.

- Momentaneidad. Producto del desarrollo del
fenomenismo budista, segtn el cual la exis-
tencia continua del sujeto y el objeto puede
reducirse a “momentos” sucesivos que se
desvanecen, en todo un proceso de cambio y
transitoriedad en el existir, es decir, para los
Hindu, sobre todo los de la escuela de Buda,
todas las cosas se convierten en fendémenos
sujetos a cambios permanentes, como condi-
cién previa para el arribo a otro momento de
existencia y como posibilidad para la trans-
migracion y llegada al vacio, conciencia
pura o Nirvana. (Copleston, 1984, 42-57)

La pregunta que surge inmediatamente es
(Quién cambia y que se mantiene, para percibirlo
y transitar a otra fase o0 momento?, la respuesta,
estimula la reflexion respecto a la presencia de
alguna sustancia existente, como soporte del
cambio, lo cual genera una gran semejanza con
la teoria aristotélica.

El criterio de momentaneidad vincula el
conocimiento a tiempos de larga duracion repre-
sentados por todo el devenir que desemboca en la
Nirvana y tiempos de corta duracion susceptible
de ser percibido.

Por consiguiente, estamos ante un saber
filos6fico en el que confluye el conocimiento
sensible a través de la percepcion y formas de
conocimientos superiores fundados en el papel
del testimonio, la inferencia y la construccion
de relaciones logicas propiamente dicha, lo cual
lo hace coincidente con algunos rasgos de otras
matrices culturales en la medida que si bien es
cierto se insiste en lo sensorial, también es cierto
que lo sensorial adquiere una connotacion viven-
cial y de vida. El papel de la memoria y el testi-
monio emparenta este saber con lo existente en
muchas colectividades étnicas y sociales latinoa-
mericanas, vinculadas con lo trascendental desde
lo mitico y desde la creencia en otras deidades.

Tres aspectos destacamos en este panorama
epistemologico hindu, por un lado, una concep-
cion filosdfico-epistemolodgica espiritual e idea-
lista con una clara articulacion con la naturaleza;
unas construcciones logicas que relacionan el

devenir y la cotidianidad, una fenomenologia que
le da sentido a la existencia.

Este acervo de conocimientos, se desprende
de muchos saberes ancestrales, entre los cuales
destaca Kajdan (1966, 319): sistema de escritura
de numeros y fortalecimiento de las matematicas
v trigonometria, la escritura, artes plasticas, la
literatura sanscrita entre otras.

En el caso de la Filosofia China temprana,
del periodo en que vivieron los primeros pensa-
dores, era principalmente aforistica e ilustrativa,
y las ideas se sugerian a través de relatos y anéc-
dotas y no afirmaciones abstractas. En los prime-
ros tiempos existia incluso la pequeiia escuela de
nombres, cuyos miembros han sido catalogados
tradicionalmente de légicos renombrados por
sus respuestas paradodjicas, como la afirmacion
de Kun-sung Lung de que un caballo no es un
caballo, y la de Hui Shih de que aquel que va al
estado de Yueh llega ahi el dia de ayer. Con estas
paradojas se pretendio hacer resaltar la distincion
entre una cosa y sus cualidades e indicar que la
distincion del tiempo y el espacio son relativos.

La Filosofia China, y sus perspectivas de
conocimiento, se form6 en un largo proceso
milenario donde es evidente identificar un antes
y después de Confucio (siglo VI a. C) y de Buda
(siglo V-1V a. C), como frontera epistémica que
marca el derrotero y el devenir del pueblo, las
escuelas o agrupaciones de pensamiento mas
destacadas por Kajdan son:

- Preconfucianismo, representada por la
escuela de los nombres antes mencionada.

- Confucianismo. Preocupado por los asuntos
morales, la familia y el funcionamiento de la
sociedad y el Estado, valorando el papel de
la educacion en la generacion de virtudes en
la sociedad. El hombre como ser social debe
vivir en armonia con el cielo y el universo,
posteriormente incorporé la cosmologia del
ying —yang, que explica el cosmos a partir
de dos principios: Activo (yang) y pasivo
(ying); el sentimiento y los deseos pertene-
cen al mundo pasivo, mientras la naturaleza
o la esencia del ser humano pertenece al
activo. Asi como el cielo limitaba la acti-
vidad del principio césmico pasivo para
que no interfiriera los cambios climaticos;
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igualmente los deseos y sentimientos deben
ser debilitados y ser controlados. Solo asi se
asegura la armonia entre el hombre y el uni-
verso, jugando la educacion un papel vital.
Mohismo. Propagaron el ideal del amor
universal sin preferencia o discriminacion,
igualmente eran mas abiertos a la religion
que los confucionistas, insistian en la creen-
cia en los seres espirituales y subrayaban la
idea de que habia que actuar correctamente
porque esa era la voluntad del dios del cielo.
Taoismo. La fuente basica del conflicto,
tanto individual como social, era el deseo,
0 mas precisamente, la multiplicacion y cre-
cimiento de los deseos, sobre todos aquellos
vinculados con la acumulacion de tierras o
de riquezas, de ser poderoso e inclusivo, el
deseo de poseer una gran sabiduria, condu-
cia a rivalidades, infelicidad, competencia
y conflicto. Asimismo, consideraban que
conforme menor fuera la actividad guberna-
mental, mejor es la condicion de la sociedad.
Metafisicamente el Tao, es la realidad ulti-
ma, la madre sin nombre de todas las cosas,
no actia en sentido estricto, sin embargo,
todas las cosas fluyen de ¢él. El ideal para el
individuo humano es también el de la accién
espontanea de acuerdo a su propia natu-
raleza. El Neo taoismo incorporo algunos
elementos metafisicos relacionados con el
no-ser, lo cual lo acerco a algunas doctrinas
del budismo bayano

Budismo. Naturaleza-buda; mente buda.
Rechazaba el ritualismo hindu y pasaba por
alto tanto la mitologia como cualquier tipo
de especulacion sobre el absoluto. Recono-
cia la omnipresencia del sufrimiento y de
su causa en el deseo, en el dominio sobre
el deseo y en el logro de la paz interior y la
tranquilidad para alcanzar el nirvana, como
la unidén en el vacio o con la conciencia pura.
Consideraba que todas las cosas eran feno-
ménicas, en la medida que estaban sujetas a
condiciones y estas eran transitorias. Final-
mente, la trasmigracion de una existencia a
otra desempefa un papel importante como
recorrido o camino a seguir hasta el reen-
cuentro con Buda.

- Neoconfucianismo- Constituida por dos
paradigmas: La racionalista y la del Auto-
rreconocimiento de la mente. Los raciona-
listas consideran que todo objeto tiene sus
principios y todos los principios particula-
res se unifican en el gran absoluto, que se
describe como el principio del cielo, tierra
y todos los objetos. Los principios actiian
simultaneamente con las fuerzas materiales,
planteando algo semejante a la teoria aristo-
télica del alma y la materia. Los idealistas o
quienes insistian en el autor reconocimiento
de la mente, y en el papel de los principios
morales innatos, aceptaban los conceptos
de principios, fuerzas materiales, funcion y
sustancias, pero no el gran absoluto. (Kaj-
dan, 1984, 61-76)

Solo a través de la accion se obtiene la
experiencia que transforma la cualidad de todo
conocimiento. La accién es el complemento
del conocimiento y sin accién, lo que aparen-
temente es conocimiento, no lo es en realidad.
La unidad accién y conocimiento se dan en un
contexto ético.

Por consiguiente, tres concepciones filosofi-
cas sostienen el ideal de conocimiento chino: por
un lado una profunda filosofia humanistica ética,
contemplada en los postulados de las escuelas
mas importantes anteriormente anunciada; una
filosofia de la praxis moldeada moralmente e
inspirada en el conjunto de relaciones propias de
una sociedad que concibe el mundo como una
totalidad cambiante y una unidad entre el hom-
bre, el cielo y la tierra, como triada que estabiliza
el mundo; y una filosofia cosmogonica sustenta-
da por la profunda cosmovision del pueblo chino.

De estas tres concepciones filosoficas se
desprende una fenomenologia propia de la inci-
dencia budista, una hermenéutica de corte natu-
ralista y una teoria critica social permanente en
las perspectivas de la estabilidad de la sociedad.

Estas concepciones sostienen adicionalmen-
te, una sabiduria ancestral presente segun Kajdan
(1966, 347) en la escritura, sistema jeroglifico,
astronomia, agronomia y producciéon agricola,
geometria, artesania, medicina y metalurgia,
artes plasticas y otros.
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China ejerce a través del confucianismo-
taoismo, una gran influencia cultural en Japon,
Corea del Sur y Taiwan, donde se fusiona con
el sintoismo japonés, pero que no se traduce en
influencia politica ya que predomina en estas
naciones una sociedad jerarquizada en cuya
piramide, para el caso de Japdn, se encuentra
el emperador como portador de una concepcion
metafisica emparentada con occidente, en donde
sobresale La Escuela de Kioto, influenciada por
la fenomenologia occidental y la filosofia budista
japonesa medieval con mayor arraigo popular.

En sintesis, los recorridos por estas episte-
mologias otras, sustentadas desde sus saberes
ancestrales, reafirman sus multiples aportes a las
ciencias y a la sociedad, emergiendo la necesidad
de propiciar intercambios, encuentros y articula-
ciones como manifestacion de la generacion de
escenarios dialogales que, tal como lo sostiene
Alarcon (2019) al insistir en la transicién de la
epistemologia de las diferencias a una epistemo-
logia de la diversidad, posibilite acciones conjun-
tas para responder a los desafios de la humanidad.

Conclusion

Esta pluralidad de conocimientos y de
epistemologias, reclama que fluya el dialogo
de saberes y epistemologias como expresion de
articulacion, tolerancia y ejercicio de las dife-
rencias que caracterizan la colectividad humana
en las distintas esferas en que transcurre la
existencia del género en sana convivencia con
otros seres y con la naturaleza misma. Desde
este punto de vista, la tolerancia, aceptacion y
reconocimiento de aquellos saberes y conoci-
mientos aferrados a la convivencia y las relacio-
nes armoniosas con la naturaleza, constituyen
una alternativa al conjunto de situaciones que
afectan la existencia de la humanidad y ponen
en peligro la vida.

Estas situaciones que comprenden pro-
blematicas del orden ambiental, imposicion de
modelos centrados en el extractivismo, guerras
y conflictos sociales, racismo y discriminacion
por razones de etnia, raza, género, opcion sexual
y condiciones fisico-fisiologicas, tienen en aque-
llos saberes ancestrales forjados milenariamente

por las culturas africanas, asiaticas, hindu, lati-
noamericanas y caribefias, y probados por sus
buenos resultados en el buen vivir y la convi-
vencia, la opcion para la perduracion de la vida
humana y la vida de todos los seres que conflu-
yen en el abigarrado mundo natural y social.

Notas

1. Retomamos aqui el planteamiento de Tempels,
sin perder de vista lo que dice Lad (2014) al
afirmar que también construyo un ideal racista
de la filosofia africana al esencializarla y primi-
tivizarla como un simple producto occidental y
no como un producto propio del logos africano.
Esta critica la habia expresado Aimé Césaire en
el Discurso sobre el Colonialismo (2006).

2. No existe referencia de este autor en lengua cas-
tellana es una traduccion de Lad (2014).
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Victor Hugo Pacheco Chavez

Dossier: Un pensamiento frente a la crisis:
José Carlos Mariategui y nuestro tiempo

José Carlos Mariategui es por definicion
un pensador de la crisis. Su obra, su intelecto,
incluso su actitud ante la vida en sus dimensiones
existenciales, produjeron un pensamiento ante la
crisis que €l definid6 como una actitud agonica.
Sin embargo, es preciso destacar un plano menos
existencial, cultural, y mas materialista, para
sugerir que en su obra podemos considerar los
elementos de quiebre, de pérdida de legitimidad,
de las instituciones occidentales que se presenta-
ron como un momento de transformacion politi-
ca, econdmica e ideologica.

Sin duda, los algidos afios de ascenso del
fascismo que le tocé vivir en su periplo europeo
le brindaron un mirador privilegiado para com-
prender el momento de transformacion al que se
abria el mundo. Es la comprension de la crisis de
entre guerras como una crisis mundial, mas alla
de Europa, que lo destaca de sus contempora-
neos. Hay que recordar que, a su vuelta a Peru,
se integro a la Universidad Popular Manuel Gon-
zélez Prada que impulsé Victor Ratl Haya de la
Torre y justo el tema que desarrolld en su faceta
de educador popular fue sobre la crisis mundial
y el papel del proletariado peruano. Ligando de
esta manera el destino de las masas populares
peruanas con el desenlace mundial:

En la crisis europea se estan jugando los des-
tinos de todos los trabajadores del mundo. El
desarrollo de la crisis debe interesar pues,
por igual, a los trabajadores del Peri que
a los trabajadores del Extremo Oriente. La
crisis tiene como teatro principal Europa;
per la crisis de las instituciones europeas

es la crisis de las instituciones de la civili-
zacion occidental. Y Peru, como los demas
pueblos de América, gira dentro de la orbita
de esta civilizacion, no solo porque trata de
paises politicamente independientes pero
economicamente coloniales, ligados al carro
del capitalismo britanico, del capitalismo
americano o del capitalismo francés, sino
porque europea es nuestra cultura, europeo
es el tipo de nuestras instituciones. Y son,
precisamente, esas instituciones, democrati-
cas, que nosotros copiamos de Europa, esta
cultura, que nosotros copiamos de Europa
también, las que en Europa ahora estan en
un periodo de crisis definitiva, de crisis
total. (Mariategui, 1994: 845)

José Carlos Mariategui reflexioné a pro-
fundidad sobre los problemas que moldeaban la
conflictividad de su “tiempo historico”. La plura-
lidad de temas que abarca su extensa obra estuvo
enfocada a entender la forma que asumi¢ la crisis
civilizatoria de principios del siglo XX. Esto le
llevo a pensar las causas de dicha situacion, los
efectos que ello tenia para la region latinoameri-
cana. Pensar la crisis no significaba entregarse al
derrotismo y al nihilismo imperante de la época.
Es cuestionar un modo de vida que oprimia a los
proletarios y a las clases subalternas, pero tam-
bién es la oportunidad de impulsar un proyecto
de reconstruccion civilizatoria que se compro-
meta con el sector mas explotado, dominado y
excluido del sistema inter estatal, que en el caso
de América Latina consolido el desarrollo de
Estados sin nacion y sociedades coloniales.
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Se puede observar cierta linea de conti-
nuidad de un marxismo que tiene como punto
medular la comprension del fenomeno de la crisis
como oportunidad para el cambio. Un marxismo
que comienza por la dedicada atencion que Karl
Marx puso en la crisis econémica de su tiempo,
principalmente en 1857, y que continua en la
sentencia que arrojé6 Rosa Luxemburgo en los
albores de la primera guerra mundial: Socialis-
mo o barbarie. Una senda de un marxismo que
recoge el horizonte de época que Lenin previo al
suspender la escritura de E/ Estado y la revolu-
cion, consignando lo siguiente:

Escribi este folleto en los meses de agosto
y septiembre de 1917. Tenia ya trazado
el plan del capitulo siguiente, del VII: La
experiencia de las revoluciones rusas de
1905 y 1917. Pero, fuera del titulo, no me fue
posible escribir ni una solo linea de dicho
capitulo: vino a “estorbarme” la crisis poli-
tica, la vispera de la Revolucion de Octubre
de 1917. “Estorbos” como éste no pueden
producir mas que alegria. Pero la redaccion
de a segunda parte del folleto (dedicada a
La experiencia de las revoluciones rusas
de 1905 y 1917) habra que aplazarla segura-
mente por mucho tiempo; es mas agradable
y provechoso vivir la “experiencia de la
revolucion” que escribir acerca de ella.
(Lenin, 2009: 145)

Y es que precisamente el interés de estudiar
las crisis dentro del marxismo es entender el
modo en que se puede hacer crisis de la crisis.!
O, dicho de otro modo, es entender como en
medio del quiebre de las instituciones sociales y
de la reproduccion del capital, se puede avizorar
el momento de oportunidad politica para que
las clases dominadas y oprimidas tomen por
sus propios fueros la manera en la cual puedan
organizar nuevas relaciones de produccion y
reproduccion que reoriente sus destinos.

No solo en sus charlas sobre la crisis euro-
pea, que fueron recopiladas en el libro postumo
de La crisis mundial, atiende el asunto. Lo hace
practicamente en la mitad de los libros que se
publicaron en vida o péstumamente: La escena
contemporanea, El alma matinal, Cartas de
Italia, Figuras y aspectos de la vida mundial. Y

la misma dimension se le puede dar a Ideologia
v politica y Temas de nuestra América, donde
analiza la crisis politica de la region. Incluso
sus valoraciones artisticas, 0 mas estéticas no se
comprenden si no es desde esa relacion intrin-
seca entre arte y politica. Todas sus apreciacion
sobre la decadencia del arte, sobre los artistas de
la noche o noctambulos, que representan la cri-
sis civilizatoria, tienen su correlato con el alma
matinal, el arte del alba, los artistas del nuevo
espiritu, en sintesis, los artistas revolucionarios.
De la misma manera los estilos artisticos los
observa en esta misma logica, como representan-
tes de cierto espiritu de época, recordemos estas
palabras que enuncia, justo en su articulo “Arte,
revolucion y decadencia™

Si la politica es para Huidobro, exclusiva-
mente, la del Palais Bourbon, claro esta
que podemos reconocerle a su arte toda
la autonomia que quiera. Pero el caso es
que la politica, para los que la sentimos
elevada a la categoria de una religion,
como dice Unamuno, es la trama misma
de la Historia. En las épocas clésicas, o de
plenitud de un orden, la politica puede ser
solo administraciéon y parlamento; en las
épocas romanticas o de crisis de un orden,
la politica ocupa el primer plano de la vida.
(Mariategui, 1999: 554)

Hoy acudimos a una crisis civilizatoria de
iguales, o quiz4d mayores magnitudes, de la que
vivio José Carlos Maridtegui en su tiempo, pero
falta ese impulso de la creacion de un nuevo
horizonte de sentido que guié a nuestra sociedad
hacia la apertura de un nuevo tiempo historico.
En medio de esta crisis civilizatoria la actua-
lidad de la obra mariateguiana es un elemento
fundamental de la critica latinoamericana. Los
nuevos debates sobre la nacion, los estudios de/
descoloniales, la crisis del marxismo, la politica,
el arte, solo por mencionar algunos, son elemen-
tos de reflexion que permitiran avanzar en el la
consolidacion de un movimiento teoérico, politico
e intelectual que pueda de nueva cuenta pensar
las posibilidades de hacer crisis de la crisis.

Sin duda, la crisis sanitaria que vivimos ha
profundizado la crisis civilizatoria en la que ya
nos encontrabamos. Ante la aparente detencion
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o paralizacion de las dinamicas sociales, hemos
asistido a la obligada necesidad de la no inte-
rrupcion de los circuitos econdmicos del capital,
lo que significa que no importa el signo de los
gobiernos y el modo, mas autoritario o demo-
cratico, con el que se gestione la emergencia
sanitaria, el asunto parece ser siempre, incluso
en esta crisis econdémica, hacer que el capital
rebase sus propios limites para reactivar su dina-
mica de acumulacion. Esta situacion de crisis es
en si misma interesante por la propia apertura
que conlleva: no hay garantias de ni de pronta
recuperacion del ciclo econdémico del capital,
como tampoco de la creacion de un panorama
mas alentador bajo el cual pueda desarrollarse un
movimiento emancipador.

Mas que pensar que asistimos al parto de
la historia donde lo viejo no acaba de morir y lo
nuevo no acaba de nacer, o que estamos en una
mala pelicula de ciencia ficcion donde la técnica
(la vacuna) resolvera la crisis, nuestra situacion
se asemeja mas a lo que Bolivar Echeverria
(2001: 151) apuntaria como ese memento de
trance en el cual la modernidad ante el riesgo de
la eliminacion del contingente humano, pareciera
moverse en medio de una obra teatral en la cual
los personajes, sin poder detenerse, tienen que
rehacer su texto en plena funcion para liberar
las posibilidades de la tension dramatica. Maria-
tegui, que bastante sabia de obras teatrales y de
crisis mundiales, puede ain ayudarnos a pensar
nuestro tiempo, un tiempo de crisis civilizato-
ria que requiere de fuertes propuestas teodrico-
politicas para tramontar hacia otros horizontes
donde la emocién de nuestro tiempo milite por
pasiones alegres.

Los textos que se presentan en este dossier
transitan por varias de las problematicas que se

presentan en la obra de Mariategui y que nos
pueden ayudar a comprender los temas de nues-
tro tiempo. Los textos de José Gandarilla Salga-
do y Segundo Montoya problematizan la obra de
Mariategui dentro de la tradicién marxista y las
posibilidades que tiene la obra misma del amauta
para pensar las relaciones de la politica, la colo-
nialidad y la epistemologia. A continuacion los
trabajos de Claudio Berrios y Gonzalo Garcia
analizan la manera en la cual las tradiciones
politicas e intelectuales influyeron en los temas
de la nacion y la educacion sentando las bases de
una critica certera al civilismo. Danilla Aguiar y
Leandro Galatri, al igual que el trabajo de Rena-
ta Bastos da Silva y Ricardo José de Azevedo
Marinho sefialan la manera en que Maridtegui
analiz6 y utilizé sus apreciaciones sobre el fas-
cismo y la revolucion bolchevique para su practi-
ca y su analisis politico.

Nota

1. Estaidea del marxismo como teoria de la crisis la
recupero de los cursos y charlas que he tenido la
oportunidad de presenciar con José Gandarilla,
aunque adaptandola a mi propia consideracion.
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Ma(Rx)riateguismos,!

una expresion del marxismo

plural o de la opcion por un uso descolonial de Marx

Resumen: Este articulo aborda, en
la obra de Mariategui, la nocion del afuera
respecto al capitalismo y las expresiones de
un apuntalamiento de la dignidad respecto a
lo propio. Establecemos en ambas cuestiones
una mds profunda conexion con las propuestas
planteadas en el discurso emancipador del gran
patriota cubano José Marti.
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Abstract: This paper approaches the notion
of an exteriority in relation to capitalism, and
the expressions of a dignity in the autochtonous,
in the work of José Carlos Mariategui. We relate
both of these aspects with the emancipatory
discourse of the great Cuban patriot José Marti.
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Comenzando la redaccion de este traba-
jo caigo en cuenta que el equipo britanico,
encabezado por Tom Bottomore, que elaboro a
inicios de los afios ochenta el “Diccionario del
pensamiento marxista”, no solo no le dedico la
entrada correspondiente a la figura del principal
representante de esa corriente en la region lati-
noamericana y del Caribe, sino que ni siquiera
lo hacen figurar en el indice onomastico o en
el aparato critico del volumen (vaya, ni siquiera
alguna mencion a esa obra seminal que es Siete

ensayos de interpretacion de la realidad perua-
na, alcanzé a colarse). Ese hecho, por un lado,
resulta sorprendente, toda vez que uno de los
elementos analiticos que alimentan la obra de
José Carlos Mariategui es la persistencia o relevo
de la dominacioén colonial, en esta parte del Sur
del Mundo, por la presencia invasiva del Imperio
britanico (pero que extendid también sus fauces
a zonas tan remotas como las de la punta oriental
del mundo, o tan préximas a su comarca, como
en el caso de Irlanda); que sera no solo obstaculo
para los intentos de construccion republicana (ya
de por si limitados, en toda América Latina y el
Caribe), sino fue erigiéndose en auténtico freno
para que se pudieran desplegar procesos de una
mas profunda o sustancial democratizacion que
fueran capaces (como lo anunciaban las rebelio-
nes andinas del 1780) de desestructurar las rela-
ciones histdrico-estructurales que se expresaron
en formas brutales de dominacion, explotacion
y apropiacion del trabajo del indio, y de expro-
piacién de los recursos y riquezas de la tierra (de
donde los pueblos y colectividades originarios
extraian los elementos para su sustento, y a la
cual atan los elementos materiales y simbdlicos
que dan sentido a su arraigo en tanto unidad
espacio-temporal en que discurre su vida). De
otro lado, aquella omision que apuntamos lineas
arriba le da un mayor realce a los esfuerzos tem-
pranos por rescatar el trabajo del Amauta, tanto
de innumerables marxistas italianos (entre otros,
Antonio Melis),” o franceses (subrayadamente,
Robert Paris y Michel Loéwy, de origen brasi-
lefio pero hace tiempo ya establecido en Paris)
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como sobre todo del esfuerzo de los alemanes
Giinther Maihold y Wolfgang Fritz Haug, y el
equipo que este ultimo encabeza en la iniciativa
del Diccionario historico-critico del marxismo,
pues con su propia intervencion para traducir y
difundir la obra mariateguiana, y proporcionar-
le su lugar como entrada® en ese monumental
proyecto da, en los hechos, sustento testimonial
a su propuesta para construir un marxismo plu-
ral, mas necesario que nunca en este comienzo
del siglo XXI.

Justo hacia esa direccion apuntarian las
siguientes paginas, al intentar identificar un par
de cuestiones en las que la busqueda encamina-
da por Mariategui, en ciertas disquisiciones de
época, permitieron a sus lectores posteriores (en
especial, hemos de referirnos a las exploraciones
de Anibal Quijano),* desplegar apropiaciones
de esos elementos analiticos dirigiéndolos hacia
otros territorios cognitivos, bajo el prisma politi-
co de lectura del presente que busca ser desatado
hacia otros derroteros, los de una descoloniza-
cion del conocimiento y los de un rompimiento
de las ataduras que fueron soldadas con la colo-
nialidad del poder.

Serd asi como nos vamos a ocupar, apenas
con el espacio permitido en este breve articulo,
de las nociones del afuera respecto al capitalismo
(como intento tipoldgico o taxativo por registrar
en la situacion latinoamericana un cierto caso
de pervivencia de relaciones “feudales”) y de las
expresiones de un apuntalamiento de la dignidad
que gira respecto a lo propio, en estrecha relacion
con el estado de discusion de aquellos tiempos
respecto al asunto de “las razas”, pues tenemos
ahi dos bloques de problemas en que Mariategui,
hasta en sus equivocaciones o en su respiracion
del “aire de los tiempos”, puede dar lugar a
intuiciones geniales. Resultara también intere-
sante que en ambas cuestiones establecemos una
manera de detectar una mas profunda conexion
con las propuestas que, tres décadas antes, plan-
teaba el discurso emancipador del gran patriota
cubano José Marti y que también es sintomatico
de un distanciamiento con cierto modernismo
iluminista, a través del cual pretendia prolongar
su existencia cierto cientificismo positivista de
los sectores educados de las clases pudientes de
nuestros paises.

La nocion epistémica de un afuera
como «lugar de anunciacion»

El imperialismo emergente, que ya es detec-
tado por Marti y queda documentado en su tra-
bajo como corresponsal de prensa en los Estados
Unidos, es una amenaza a la interculturalidad,
es una amenaza a los otros entendimientos de la
vida. Mucho antes que Lenin, y aiin que Hobson,
y escribiendo desde las entrafias del monstruo, se
enuncia por el procer cubano la critica al impe-
rialismo norteamericano, el que esta llamado
a ser el hegemoén dominante en el curso de la
segunda mitad del siglo XX, pero que ya desde
fines del siglo XIX, esto es, desde la apertura
del ciclo contemporaneo de Nuestra América da
muestra de su proyeccion expansiva. En Marti,
el peligro corre para el subcontinente debajo
del rio Bravo, del lado del que la desconoce y
la desdefia, y proviene de la otra América, de
la América del Norte (la que “ahoga en sangre
a sus indios”, Marti, 2005, 32). Tal sentido de
urgencia, en verdad, tal “estado de excepcion”
que le reclama la lucha y, finalmente, le arrebata
la vida, en la consecuencia plena de sus palabras,
queda impreso en la incompleta carta que estaba
redactando a su amigo mexicano Manuel Merca-
do y que nos ilustra del sentido y la percepcion
que Marti ha desarrollado, y a lo que entregd
su heroica existencia: “impedir a tiempo con la
independencia de Cuba que se extiendan por Is
Antillas los Estados Unidos y caigan, con esa
fuerza mas, sobre nuestras tierras de América”
(Marti, 1973, 105).

El largo ensayo introductorio de Anibal
Quijano a la edicion mas reciente (por Ayacucho)
a de los “Siefe ensayos...” de Mariategui tiene la
virtud de reclamar los lugares de conocimiento
del territorio mariateguiano ya no tan soélo “en
relacion con la historia y las perspectivas previas
del conocimiento”, sino debatirlos en relacion
con las luchas presentes y a propdsito de su
aportacion a las perspectivas emergentes del
conocimiento.

Aunque lo aprecia como gradual, Maria-
tegui se hace consciente también, como en su
momento lo estuvo Marti, de la “superacion del
poder britanico por el poder norteamericano”.
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Esa tal constatacion tendra sus consecuencias
a la hora de caracterizar los problemas de la
region, las dimensiones, y los alcances en el
nuevo poder hegemonico en el sistema mundial
todo, y entonces, ya no soélo de proyeccion hemis-
férica, que en el analisis del amauta se avizora.
Estados Unidos desplegara en toda su potencia,
hara germinar la semilla con que viene cargado
su “destino manifiesto” desde 1823, tanto en el
plano financiero como militar: y lo hace some-
tiendo, en primer lugar, lo que encuentra, a su
paso, al edificarse como “nacion” y de ahi opera
el salto (imperialista) sobre la region, lo que en
un inicio es dominacién continental, es lo que
le proveera de los recursos para un dominio de
escala mayor, de proyeccion global, que le dote
ademas de una medida geopolitica indisputable.
Afirma Anibal Quijano que, quizas la primera y
mas perdurable leccion de Mariategui sea “cono-
cer y transformar la realidad desde dentro de ella
misma” (Quijano, 2007, CXII), por ello, en su
propuesta de antiimperialismo, apuntara a desta-
car o privilegiar “el aspecto de clase del imperia-
lismo, como mads significativo que su contenido
nacional, y como determinante del propio rol del
problema nacional” (Quijano, 2007, LXXXIX),
en adelanto a los desarrollos posteriores que la
ciencia social latinoamericana experimentara
en un momento de segundo gran florecimiento
(como veremos unas lineas adelante). Maridtegui
nos lega un punto de vista segtin el cual el impe-
rialismo corresponde a “la internacionalizacion
de la estructura del capital, en tanto que relacion
social de produccion” (Quijano, 2007, XC); al ser
detectada esa gigantesca expresion de poder, la
identificacion de las posibles fisuras que en los
margenes de ésta puedan edificar alguna que otra
expresion “alternativa”, la de una colocacion por
afuera de esas relaciones estructuradas de poder
y que puedan hilvanar también su complejo de
relaciones en las que se enclave la potenciali-
dad de la autodeterminacion, la autonomia, y la
soberania, esas cuestiones (abiertas) pueden ser
vistas también en dimension de su especifica
correlacion de fuerzas y del nivel alcanzado en
la composicion de clase, que atraviesa las posibi-
lidades de construccion nacional.

En el modo en que encara Maridtegui la
caracterizacion de la formacion social peruana,

su “esquema de evolucion econdmica”, hay un
registro de convivencia de lo diverso, habla en
efecto de dos etapas: la “economia feudal” devie-
ne de a poco “economia burguesa”. Pero, y ahi
viene lo importante de la formulacion, “sin cesar
de ser, en el cuadro del mundo, una economia
colonial”. Se impone mas la gravitacion de la
larga duracion que el sentido lineal o sucesivo del
evolucionismo historico, también en ello coinci-
de con Marti, pues para este tltimo “la colonia
continuo viviendo en la republica” (Marti, 2005,
35). Hay, pues, dos cuestiones a retener, la nocion
de totalidad, “el cuadro del mundo”, y su carac-
ter constitutivamente diferenciado, “sin cesar de
ser ... colonial”, que refiere a una connotacion
no estatica, sino re-creativa, mientras se siga
moviendo nuestra comarca del mundo, nuestra
region, en dicha 16gica, mientras la siga determi-
nando “su condiciéon de economia colonial”.
Pareciera ser que Mariategui encuentra que
lo que se requiere entender y percibir, aquello en
donde coloca el énfasis, no es otra cosa sino la
distincion entre el capitalismo y la feudalidad.
En cuanto al primero, en la region predomina un
cometido de renta antes que, de produccion; en
cuanto al segundo, no deja de caracterizarle su
perfil colonial. Mariategui coloca la especifici-
dad de la formacion social peruana y latinoame-
ricana en las afueras historicas (en la feudalidad,
o semifeudalidad criolla) del modo de produc-
cion hegemonico, cuando debiera haberlo visibi-
lizado en los margenes (espacio-temporales) esto
es, en la condicion historica de haber cumplido
el papel de periferia de Europa (de algo que es
exterior pero que esta en el interior de esa totali-
dad amplia, la economia-mundo capitalista, pero
que también con estar dentro no deja de regirse
por relaciones que parecen no caracterizar a lo
interno comprendido en ese bloque como tota-
lidad relativa, pues tiene relaciones abismales
o por fuera de esas logicas, y puede facilmente
ser “dejada a su suerte”, expulsada en un acto de
exteriorizacion). De ahi el desfase a que apunta el
argumento de Mariategui y que no actiia al modo
de anomalia pasajera sino de dificultad historica
constitutiva que reside en “encargar al espiritu
del feudo”, a dicha forma especifica de las rela-
ciones sociales, un salto conspirativo contra su
composicion social y politica: “la creacion de una
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economia capitalista”. El capitalismo no puede
conspirar, como el salto dialéctico, o evolutivo,
contra esta base material amorfa o disforme
pues es la que (en su abigarramiento) le sirve de
pilar a su despiadada logica de rentabilidad y
acumulacion, y también a su condicion de, como
Mariategui le califica, “economia retardada”.
Ahora bien, en efecto, la distincion entre “feuda-
lidad europea” y “semifeudalidad criolla” apunta
a iluminar una cierta especificidad historica, un
grado de heterogeneidad no sélo con la matriz,
el centro, sino con el proposito de hacer mas
concreta esa caracterizacion, por ello la propues-
ta categorial apunta a un matiz, vale decir a un
margen, a una zona de contacto.

Como quiera que se la enuncie, mas alla de
como se le califique, segun sostiene Quijano,
la verdadera subversion epistémica y teodrica
del Amauta consiste en sustentar la pervivencia
en el Perd, y en la América Latina toda, de la
coexistencia de elementos de tres economias
distintas, su examen apunta a subrayar su
articulacion, vale decir su contemporaneidad.
De ello pueden desarrollarse dos campos si no
inexplorados si necesitados de abundamiento,
el primero a proposito del debate sobre “la
totalidad como un campo de relaciones o uni-
dad de heterogéneos, discontinuos y contradic-
torios elementos en una misma configuracion
historico-estructural” (Quijano, 2007, CXX-
VII) y, en segundo lugar, el despliegue desde
ese afluente “de la idea latinoamericana de
heterogeneidad historico-estructural”, marco
de encuentro de mucho de lo avanzado catego-
rialmente por la ciencia social latinoamericana
en el momento de su segundo florecimiento:
tratese de “capitalismo periférico” (Raul Pre-
bisch), “capitalismo colonial” (Sergio Bagu),
“heterogeneidad historico-cultural” (José
Medina Echavarria) “heterogeneidad estructu-
ral” (Anibal Pinto), “marginalidad estructural”
(Rodolfo Stavenhagen), «masa marginal» (José
Nun), “subdesarrollo” (Celso Furtado), “depen-
dencia” (Fernando Henrique Cardoso y Enzo
Faletto, Theotonio Dos Santos y Vania Vam-
birra), “desarrollo del subdesarrollo” (André
Gunder Frank), “desarrollo desigual y com-
binado” (Sergio De la Pefia, Luis Vitale y
Alberto J. Pla), “destruccion de la produccion

tradicional pre-existente” (Frantz Hinkelam-
mert) “superexplotacion” (Ruy Mauro Marini),
“acumulacion dependiente” (Agustin Cueva),
«sociedades abigarradas» (René Zavaleta Mer-
cado), “colonialismo interno” (Pablo Gonzalez
Casanova y Rodolfo Stavenhagen), “heteroge-
neidad histérico-estructural” (Anibal Quijano).

José Carlos Mariategui, en el primer tercio
del siglo XX, tuvo la virtud de incorporar el
problema del indio y buscar la pertinencia de
Marx, justamente, en el hecho de conferirle el
rol protagénico a dicho actor en la construccion
del marxismo latinoamericano, del “socialismo
indoamericano”. Si el marxismo (o de modo mas
restringido, el pensamiento de Marx, o ciertas
tradiciones asociadas a él, en ocasiones margi-
nales o subalternas), tiene algo que decir en la
region serd a la luz de incorporar la tematica del
indio en las discusiones sobre la etnia, la clase
o la naciéon. En cuanto al problema de lo indio,
desde Mariategui, ya algo importante se esconde
en su llamado a no encararlo desde “criterios
unilaterales y exclusivos”, sino a ver en ello un
“problema economico-social”, que busca sus
causas en la economia del pais, asumida desde
el modo en que le ha caracterizado. Su apuesta
es la de una “critica econdémico-social de la
cuestion del indio” (Mariategui, 2007, 29) o,
en otros términos, que son los que Mariategui
mismo utiliza “buscar el problema indigena en
el problema de la tierra” (Mariategui, 2007, 34),
a vueltas damos de ese modo con el dictum que
Lucien Goldmann gustaba de citar de Hegel “el
problema de la historia es la historia del proble-
ma” y que podriamos sefalar, para este caso, al
modo de la siguiente proposicion: el lugar del
problema ...[del indio]... es el problema del lugar
...[de enunciacion].

De La cuestion (abierta) de la raza
al proceso (ficcional) de racializacion

Para comenzar este apartado es obligada una
nota sobre la importancia del Caribe, en cuan-
to categoria geo-historica y punto constitutivo
en la creaciéon de la modernidad. Esta comar-
ca del mundo desempeiia el papel de espacio
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primeramente ocupado o dispositivo axial para
la im-plantacion de las ldgicas con que ha de
estructurarse el nuevo arreglo del mundo, ese es
el papel que le corresponde segtin los autoriza-
dos trabajos de Eric Williams y de Juan Bosch.
Ahora bien, y justo porque sea en ese lugar donde
se han territorializado e historicamente han
discurrido articuladas dichas logicas de las rela-
ciones sociales e inter-subjetivas (capitalismo,
colonialismo, esclavitud), son las lineas trans-
versales de la triangulacion atlantica con la que
surgio la modernidad y fue ésta la que puso en
su centro la negacion ontologica del otro a través
del racismo (asumiendo a los pobladores de estas
tierras como un barbaro externo, o que esta por
fuera, de los criterios que le conferian condicion
de otredad al barbaro interno del sistema anterior
afro-euro-asiatico mediterraneo), y la “moderni-
dad realmente existente” tal cual la conocemos
en su medio milenio de andanzas, ain no ha
podido desprenderse de ese infame trato con el
otro. Sera justo en reaccion a esas condiciones,
que el espacio distendido o difractado del gran
Caribe les otorgara a sus gestas la virtud de ser
una barrera, una linea de contencion o frontera
del despliegue imperial (en su historia esa “zona
de contacto” experimento, hasta simultaneamen-
te, la ofensiva apropiadora de cinco potencias
colonizadoras). En el caso de Haiti se revela su
importancia trascendental no solo por la rebelion
de los esclavos de 1791-1805, que es el punto
de partida de los procesos de independencia
de inicios del siglo XIX, sino que durante todo
ese siglo produjo un discurso que, por un lado,
confrontaba y se oponia a la colonizacion, tan
temprano como en cuanto experimento los obs-
taculos que los imperios colocaban, y permanen-
temente han colocado, a la vida independiente
de una nueva nacion, es el caso de lo propuesto
por Jean Louis Vastey en su libro de 1814, Le
Systeme colonial dévoilé (Vastey, 2018) y, en
segundo lugar, desde Haiti también se emitio6 la
primera respuesta solida al racismo tal como era
sostenido (conforme a una vision cientificista del
mundo que se extiende desde mediados del siglo
XIX hasta comienzos del siglo XX), por algu-
nas de las disciplinas de las ciencias humanas
nacientes, en especial, la antropologia, y muy en
especial la que fue desarrollada al amparo de la

Sociedad Antropologica de Paris (SAP), por uno
de los autores mas representativos de aquella
época, el conde de Gobineau. El alegato contra-
argumentativo respecto a esa antropologia racia-
lista, que establece una nocion de “desigualdad
de las razas” para fundamentar la superioridad
de alguna con respecto a la inferioridad de
otras, ese planteamiento que tenia hondas raices
que se extendian hasta ciertas expresiones del
pensamiento ilustrado (que ya presentaban esa
transicion a una pretendida legitimacion cienti-
fica o cultural de desigualdades historicamente
construidas por la modernidad y que en su
expresion temprana se justificaban en creencias
teologicas) (Garcia Bravo, 2014) encuentra una
respuesta contundente y fundamentada en el
espacio Caribe, como un pluriverso contestata-
rio que se recrea en olas como el mar que toca
sus costas. Podemos sefialar dos puntos de esa
necesaria refutacion al racismo, que no rehuye
la llamada tradicion cientifica, sino que la sub-
vierte, en dos de los mas importantes exponentes
de ese inconforme pensamiento antillano; es el
caso del antropélogo y politico haitiano Anténor
Firmin y del antropdlogo, etndlogo y jurista
cubano Fernando Ortiz. Con sus planteamientos
erigen dos de las propuestas mas valiosas que
han de oponerse a la antropologia imperialista y
racista que se construye en Europa; en el caso de
Firmin, se trata de una formulacién que descansa
en la idea de igualdad (el discurso antropologico
francés, al que se opone con una enunciacion que
proviene justo de la tierra de los ex esclavos, no
acepta la nocion de igualdad, pues ha naturali-
zado, biologizado, la desigualdad de las “razas
humanas”); en el caso de Ortiz, sus propuestas,
aunque comienzan por ser intraparadigmaticas
al saber antropologico de la primera mitad del
siglo XX, ofrece una tentativa de superacion de
la idea de raza, pues considera a dicha narrativa
como una estrategia de “engafio”, asi fuera que
se encubra como “teoria cientifica”. Entre ambos
planteamientos puede mirarse un cierto hilo de la
discusion que pudiera derivar hacia la perspecti-
va de un nuevo humanismo.

Los dos puntos que ubicamos simbolicamen-
te en la aparicion de las obras de Firmin (1885,
pero que es también la fecha del reparto de Afri-
ca por las potencias imperialistas europeas) y
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Ortiz (1946, fecha en que ya habia sido derrotado
el fascismo aleman, que expresé la modernidad
in extremis, con su biologizacion, perspecti-
vas eugenésicas y exterminio de la diferencia
politica, racial y sexual), abren un bloque de
tiempo en el que se inscribe la corta vida de los
personajes de que nos ocupamos en el apartado
anterior. José Marti conocidé a Firmin, sostuvo
comunicacion con ¢él, al punto que algunos de
sus planteamientos establecen conexion con lo
argumentado por Firmin: Su consigna “No hay
odio de razas, porque no hay razas” (Marti, 2005,
38) se traduce también en una clara disputa con
el provincialismo: “cree el aldeano vanidoso que
el mundo entero es su aldea” (Marti, 2005, 31), y
en una firme defensa de lo universalizable como
convivencia democratica de lo diverso (“hombre
[ser humano] es mas que blanco, mas que mulato,
mas que negro”, Marti, 2005, XX), expresiones
que alcanzan un sentido ético en lo plural y
diverso, y que obraria como el fermento cultural
que se encaminara a encontrar o edificar “la
identidad universal” humana (Marti, 2005, 38).
En el caso de Mariategui, sospechamos que
de haber conocido o abundado en ese trato del
problema (como solia hacer con cada tema del que
se ocupaba), se hubiese precavido de recaer en una
serie de planteamientos desafortunados, por decir
lo menos, como es el caso en estos tres ejemplos:

El chino y el negro complican el mestizaje
costefio ninguno de estos dos elementos
ha aportado atn a la formaciéon de la
nacionalidad valores culturales ni energias
progresivas. (Mariategui, 2018, 65)

Los aportes del negro y del chino se dejan
sentir, en este mestizaje, en un sentido casi
siempre negativo o desorbitado. (Mariategui,
2018, 67)

El chino, en suma, no trasfiere al mestizo ni
su disciplina moral, ni su tradicion cultural
y filosofica, ni su habilidad de agricultor y
artesano. Un idioma inasequible, la calidad del
inmigrante y el desprecio hereditario que por ¢l
siente el criollo, se interponen entre su cultura
y el medio.

El aporte del negro, venido como escla-
vo, casi como mercaderia aparece mas
nulo y negativo todavia. El negro trajo
su sensualidad, su supersticion, su pri-
mitivismo. No estaba en condiciones de
contribuir a la creacion de una cultu-
ra, sino mas bien de estorbarla con el
crudo y viviente influjo de su barbarie.
(Mariategui, 2018, 66)

La argumentacion mariateguiana apunta sus
dardos hacia las posiciones que naturalizan y
parten del establecimiento de “razas inferiores”,
en ese plano es donde identifica un “prejuicio de
raza”, pues obra como premisa de una economia
politica de la explotacion y el dominio colonial
sobre el indio y sus comunidades:

La suposicion de que el problema indigena
es un problema étnico, se nutre del maés
envejecido repertorio de ideas imperia-
listas. El concepto de las razas inferiores
sirvid al Occidente blanco para su obra de
expansion y conquista. Esperar la emanci-
pacion indigena de un activo cruzamiento
de la raza aborigen con inmigrantes blan-
cos, es una ingenuidad antisocioldgica,
concebible s6lo en la mente rudimentaria
de un importador de carneros merinos La
degeneracion del indio peruano es una
barata invencion de los leguleyos de la
mesa feudal. (Mariategui, 2007, 30)

La persistencia de ese sustrato de semifeu-
dalidad criolla, seglin las categorias mariate-
guianas, se traslada a los prejuicios que instalan
en la figura del indio, de lo indigena y de los
pueblos originarios, la cadena que nos ata al
atraso, lo que daria razdn, en las naciones lati-
noamericanas, de nuestras estrepitosas derrotas
(como en el caso de Alcides Arguedas, y su
novela Pueblo enfermo, 1909) o de nuestra inca-
pacidad para abrazar los valores de la civiliza-
cion (segiin habia quedado registrado, ya desde
1845, en el Facundo, de Domingo Faustino
Sarmiento). Del otro lado, la palanca que nos
catapulte hacia otra condicion se imagina como
un impulso que vendra de fuera. Leemos asi, en
los Siete ensayos...:
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. atribuyen las creaciones de la sociedad
occidental a la superioridad de la raza blan-
ca. Las aptitudes intelectuales y técnicas,
la voluntad creadora, la disciplina moral
de los pueblos blancos, se reducen, en el
criterio simplista de los que aconsejan la
regeneracion del indio por el cruzamiento,
a meras condiciones zoologicas de la raza
blanca. (Mariategui, 2007, 30)

El otro elemento en donde Mariategui esgri-
me sus argumentos va en direccion a desactivar
las nociones, muy fuertes en aquella época, con
relacion a la idea clasificatoria de las razas, y
a los procesos de degeneracion que se atribu-
yen ontologicamente a determinados conjuntos.
Por otro lado, ante la percepcion (por parte del
discurso racista europeo, que ya antes habria
expresado este mismo prejuicio en la forma de
“pureza de sangre”) de que hay un deterioro o
hasta contaminacion de algo que se considera
puro, en la forma de cruce o mezcla de razas
(mientras que en las zonas colonizadas, esa seria
la aportacion que hacia falta para conducirnos en
la senda correcta), ante esas obtusas proposicio-
nes (de degeneracion, de deterioro y de prejuicio
de raza), la nocion de mestizaje adquiere una
connotacion, que no es la que hoy suele adjudi-
carsele (Lopez Beltran y Garcia Deister, 2013).

El porvenir de la América Latina depen-
de, segun la mayoria de los prondsticos
de ahora, de la suerte del mestizaje. Al
pesimismo hostil de los socidlogos de la
tendencia de Le Bon?® sobre el mestizo, ha
sucedido un optimismo mesianico que pone
en el mestizo la esperanza del Continente.
(Mariategui, 2007, 286)

Mariategui, en algunos de sus sefialamientos,
se nota mas bien influenciado, y no era el tnico
pensador latinoamericano que lo experimentaba
(por nombrar los casos de José Ingenieros, en
Argentina, o de José Vasconcelos, en México), por
esa carga o apuesta hacia el lado plural o diverso
que cree encontrar, la generacion de esa época, en
la nocion de “lo mestizo” (de hecho, son varias las
ocasiones en que se hace uso de Vasconcelos y su
idea utdpica de la “raza cosmica”):

Lo que importa, por consiguiente, en el estudio
sociologico de los estratos indio y mestizo,
no es la medida en que el mestizo hereda
las cualidades o los defectos de las razas
progenitoras sino su aptitud para evolucio-
nar, con mas facilidad que el indio, hacia el
estado social, o el tipo de civilizacion del
blanco. El mestizaje necesita ser analizado,
no como cuestion étnica, Sino como cuestion
sociologica. (Maridtegui, 2007, 289)

Y asumiendo este conjunto de planteamien-
tos por parte de Mariategui es que procedemos
a reconocer, en todo su mérito, el planteamiento
de Anibal Quijano y los horizontes hacia los
que quiere abrir esa problematica, la perspectiva
de lectura de Quijano, en un ensayo presenta-
do a una conferencia internacional desarrolla-
da en Paris en 1993, funge como una actitud
reconstructiva: “con la formacion de América
se establece una categoria mental nueva, la idea
de «raza»” (Quijano, 2014, 758). Y a través de
ese constructo, bajo el evento inaugural de la
modernidad/colonialidad el conjunto diverso de
los no-europeos seran relegados a la condicion
de humanos inferiores. El socidlogo peruano se
propone ir desde esos elementos, profundizarlos
y canalizarlos hacia una narrativa que integre la
cadena enunciativa “raza-etnia-nacion” involu-
crada, seguin la configuracion colonial: “la idea
de que las diferencias culturales estan asociadas
a tales desigualdades biolégicas y que no son, por
lo tanto, producto de la historia de las relaciones
entre las gentes y de éstas con el resto del univer-
s0” (Quijano, 2014, 759). Ahi encuentra Quijano
la peculiaridad del despliegue del racismo como
eje constitutivo y persistente del sistema mundo
inaugurado con América:

La prolongada duracion del mundo colonial
del capitalismo enraizo, profunda y per-
durablemente, la idea de las distinciones
biologicas y su categoria resultante “raza”,
no solamente entre los europeos, sino igual-
mente entre los colonizados. Sobre esa base,
la “superioridad racial” de los “europeos”
fue admitida como “natural” entre todos
los integrantes del poder. Porque el poder
se elabord también como una colonizacion
del imaginario, los dominados no siempre
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pudieron defenderse con éxito de ser lle-
vados a mirarse con el ojo del dominador.
(Quijano, 2014, 760)

Ese procedimiento de auténtico nublamiento
mental esta en la base del insuficiente desman-
telamiento de las relaciones coloniales con la
primera oleada de independencia en la region
latinoamericana, y por eso se erigieron republi-
cas incompletas, pero ni siquiera en un momento
de auténtico resurgimiento global, en la mitad
del siglo XX, de la lucha anti-colonialista, y de
su discurso correspondiente (con planteamientos
tan significativos como el Discurso sobre el
colonialismo, 1950, de Aimé Césaire, y las obras
fundamentales de Fanon, Piel negra, mdscaras
blancas, 1952, y Los condenados de la tierra,
1961) pudieron ser desmontadas esas condicio-
nes de colonialidad. Practicamente en todas las
regiones del mundo que sufrieron los procesos de
colonizacién se desarrollaron luchas por alcan-
zar la autodeterminacion de los pueblos y por
conquistar grados de autonomia en el concierto
de las naciones; la Conferencia de Bandung, la
Revolucion Cubana, las luchas por poner fin al
régimen colonial en Africa y Asia, formaron
parte de un ciclo que estd también dando aliento
a un proceso de renovacion en el sentido que se
da al trabajo intelectual, el cual se fundamenta en
una disputa clara de las categorias fundantes de
los procesos de impulso de la modernidad capi-
talista. De tal modo, la critica a las nociones de
desarrollo y a la ciencia social heredada del siglo
XIX (y que conserva una impronta eurocentris-
ta), se va consolidando en un proyecto que en
simultaneo debe ir desmontando las relaciones
sociales que permitieron los dos colonialismos y
su intrincada vinculacién (Gandarilla, 2020), el
“colonialismo externo” de las potencias metropo-
litanas y el “colonialismo interno” de los grupos
de poder (¢lites criollas y poscoloniales) que se
aduenaron de la conduccion de los estados (pero
que no propiciaron una independencia real, ni un
proceso democratizador completo), pues las ¢éli-
tes enquistadas en esas logicas de poder siguie-
ron gozando de un régimen de privilegios que se
finca en la imposicion de relaciones de jerarqui-
zacion, dominacion, apropiacion y explotacion
de grupos sociales que siguen, bajo el persistente

racismo, siendo las victimas de un régimen glo-
bal, nacional y local de clasificacion racial.

Una tltima nota, para concluir, resulta muy
indicativo que aquel ensayo de Quijano es muy
cercano (en el tiempo, y en los planteamientos
desarrollados) al planteamiento de las leccio-
nes W. E. B. Dubois que impartid, en abril de
1994, en la Universidad de Harvard, el marxis-
ta gramsciano, britdnico, nacido en Jamaica,
fundador de la escuela de estudios culturales
de Birmingham, Stuart Hall, quien se propuso
exponer en tres sesiones los mismos tres temas
que se integran en el titulo del ensayo de Quija-
no a propodsito de Mariategui. Hall articula ese
conjunto de nociones (raza, etnia, nacion) y las
enmarca en lo que no duda en denominar como
el “triangulo funesto”, su cometido desde la lec-
cion inaugural era abordar “la cuestion de qué
significaria afirmar que la raza es un hecho cul-
tural e historico, no bioldgico; que la raza es una
construccion discursiva” (Hall, 2019, 46). Y es
justo en esas conferencias en las que expondra
su vision de la raza en tanto significante flotante
o resbaladizo, y redimensiona los alcances de
ese constructo ficcional, o de ese hecho ficticio
que regula la relacion entre las gentes y entre las
mismas culturas y que cobra “efectos reales”.
Es un peculiar modo de acercarse a la cuestion
muy proximo a como Marx entiende la cuestion
de la forma valor y de sus efectos fetichizantes.
Asi lo explica:

social, historica y politicamente la raza es
un discurso; que funciona como un lengua-
je, como un significante resbaladizo; cuyos
significantes hacen referencia a hechos que
no estan genéticamente establecidos, sino a
sistemas de significado que han terminado
por fijarse en las clasificaciones de la cul-
tura; y que esos significados tienen efectos
reales no porque haya ninguna verdad inhe-
rente a su clasificacion cientifica, sino por la
voluntad del poder y del régimen de verdad
instituidos en las cambiantes relaciones de
discurso que dichos significados establecen
con nuestros conceptos e ideas en el campo
de la significacion. Esta voluntad de verdad
de la idea de raza logra sus efectos gracias
a las formas en las que los sistemas dis-
cursivos organizan y regulan las practicas
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sociales de hombres y mujeres en sus inte-
racciones diarias. (Hall, 2019, 55, énfasis
agregado)

Los efectos reales de lo que hemos concep-
tualizado como “la forma-racial” o “forma-raza”,
con sus expresiones clasificatorias e inferiorizan-
tes del otro (y de ahi la importancia de Mariate-
gui), consisten en los modos, las maneras como
los flujos de poder (que tienen su historia y su
dimension cultural) se interiorizan en practicas
sociales de jerarquizacion, que se entrelazan (al
interior del estado y en el sistema-mundo) como
codigos de mando y obediencia.® Frente a estas
logicas persistentes de dominacion y exclusion
basada en la poderosa ficcion de las razas, como
bien lo testimonian las movilizaciones recientes
contra el racismo, ain bajo el escenario de una
pandemia global y sus riesgos de contagio, se
teje una historia subterranea, la de los pequefios
gestos, a través de los cuales las poblaciones
originarias y afrodescendientes han mostrado
una resistencia inquebrantable y ejemplar; pero
es también la arena agitada por momentos de
estallido, en que se procesan renovadas formas
de lucha por alcanzar la liberacion.

Notas

1. Repetimos aqui lo que ya hemos sostenido en
otro lado. Con el término “ma(Rx)riateguismo
quisiéramos dar cuenta no solo de la especificidad
del rastreo de la posibilidad de un uso descolo-
nial de Marx, sino también de que esa exigencia
se plantea con relacion a la especificidad de la
nocion de revolucion, vista ésta desde el Sur, por
ello la combinacion de Marx con Mariategui y de
la R de Revolucion con la x de las circunstancias
concretas y especificas de cada situacion historica
(Rx)” (Gandarilla, 2019, 166).

2. Ya en otro lado hemos defendido la posibilidad
de identificar ciertas expresiones del llamado
“marxismo latinoamericano” como “tentativas
ma(rx)riateguianas” (Gandarilla, 2019), y en otro
espacio hemos alertado de las posibilidades
cognitivas que se abrieron y se abren a un
“marx-fanonismo” (en tanto en ello puede residir
la posibilidad de hacer un uso descolonial del
legado y el enfoque critico de Marx) (Gandarilla,

2018), pero ahora podemos dar registro de esa
ars combinatoria, que en ciertos grupos de los
lectores italianos de dos expresiones periféricas
del marxismo (la del intelectual sardo Gramsci y
la del cosmopolita amauta peruano Mariategui)
ya se habria dado, hace mas de dos décadas, fines
de los afios noventa, una amalgama semejante
que hubo de cobrar, con Gianni Toti, la forma
estético-imago-teatral del proyecto de VideoPoe-
mOpera “Tupac Amauta”, una de cuyas partes
la constituia: “Gramsciategui ou les poesimis-
tes”. Disponible en https:/www.youtube.com/
watch?v=wtmWz_XPYcs&feature=emb_logo

3. La entrada en dicho Diccionario (Mariateguis-
mus) fue redactada por Eleonore von Oert-
zen, ahi se enfatiza “la herejia de Mariategui
(...) porque queria dar vida al socialismo en
América Latina como socialismo indoamerica-
no” (HKWM §/11, 2015 spalten 1742-1747). Es
también de reconocerse que en el gigantesco
volumen de Bensussan, Gérard y Georges Labi-
ca. “Dictionnare critique du marxisme” (Paris,
Quadrige-PUF, 1999), si se integre en el 1éxico la
nocion de “Mariateguisme”, que ocupa las pags.
710-713, y fue redactada por Osvaldo Fernandez.

4. Trabajos posteriores pudieran ocuparse de otras
tentativas ma(rx)riateguianas en la obra de José
Maria Aric6 o Ricardo Melgar Bao, por ejemplo.

5. Se refiere a Gustave Le Bon, socidlogo francés
que realizo estudios de psicologia social, entre
sus obras hay que mencionar: Les lois psycholo-
giques de l'évolution des peuples (Leyes psicolo-
gicas de la evolucion de los pueblos) (1894).

6. Recientemente, entre septiembre y octubre de
2020, con Maria Haydeé¢ Garcia Bravo, hemos
impartido el seminario intensivo virtual “Moder-
nidad, la ficcion de las razas y el racismo
persistente en las Américas”, dentro de la Red
CLACSO de Posgrados en Ciencias Sociales, en
el que hemos sugerido conjuntamente este tipo de
interpretacion.
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Segundo Montoya Huamani

La vocacion hermenéutico-politica de Mariategui!

Resumen: El articulo busca introducir el
problema de la hermenéutica filosofica en las
discusiones sobre el marxismo de Maridtegui,
a partir de la identificacion de cuatro nociones
presentes en su obra: 1) interpretacion, 2)
transformacion, 3) método, 4) tradicion. También,
exploramos los sentidos en el uso de la palabra
«interpretacion» y deducimos los presupuestos
ontologicos y epistemologicos de su vocacion
hermenéutico-politica. Asimismo, abordamos
«La undécima tesis de Marx sobre Feuerbachy
en relacion al papel que cumplen la hermeneia
v la praxis a partir de la experiencia tedrico-
politica de un marxismo-latinoamericano des-
centrado de Europa. Por ultimo, analizamos la
«distancia temporaly de los 7 ensayos.

Palabras clave: Maridtegui. Marxismo.
Interpretacion.  Transformacion. Método.
Tradicion. Latinoamérica.

Abstract: The article seeks to introduce
the problem of philosophical hermeneutics in
Mariategui’s discussions of Marxism, starting
from the identification of four notions present
in his work: 1) interpretation, 2) transformation,
3) method, 4) tradition. Also, we explore the
senses in the use of the word “interpretation”
and deduce the ontological and epistemological
presuppositions of its hermeneutical-political
vocation. Likewise, we address “Marx’s
eleventh thesis on Feuerbach” in relation to
the role played by hermeneia and praxis from
the theoretical-political experience of a Latin
American-Marxism de-centered in FEurope.

Finally, we analyze the «temporal distance» of
the 7 Essays.

Marxism.
Method.

Keywords: Mariategui.
Interpretation.  Transformation.
Tradition. Latin America.

Introduccion

Inatiles son los esfuerzos liquidacionistas?
del mariateguismo, por parte de un sector inte-
lectual de la derecha postmoderna, cuya patética
e incrédula consigna es «adios a Mariategui», no
hace mas que producir un efecto refractario: (re)
afirmar su vigencia y, por ende, defensa del mar-
xismo. No alcanzan a comprender que Mariate-
gui se ha convertido en un clésico de la literatura
marxista latinoamericana, es decir, una fuente
inagotable de consulta, (re)vision y actualizacion
permanente en cada recodo o convulsion de la
historia americana. Naturalmente, los clasicos
en honor a su condicion privilegiada no admiten
adioses, despedidas funebres y plafiideras, pues
estos nunca «mueren». Los cldsicos trascienden
espacios y tiempos de corta y larga duracion,
finalmente habitan entre-nosotros a través de la
tradicion, que se renueva en didlogo permanen-
temente a través de continuas interpretaciones.

Me propongo revisar la obra de Mariategui
con el mismo afan de siempre: sugerir lecturas,
desarrollar intuiciones® y discutir cuestiones
aparentemente resueltas. Nos referimos a la sin-
tomatica y singular presencia de la articulacion
entre su vocacion interpretativa y su vocacion
politica sobre la realidad peruana.
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Hermeneia y praxis

Creemos que Mariategui puso en marcha un
ambicioso y excepcional proyecto de hermenéu-
tica-politica de la facticidad que confirma, una
vez mas, que su marxismo es o debe ser un que-
hacer «hermenéutico situado» (Mazzeo, 2013).
Basta decir que cuando se interpreta, en efecto,
se interpreta en 'y desde un locus de enunciacion
marcado por su ubicacion geo-politica-historica
y por una tradicion de pensamiento critico,
enraizado, vivo, pletorico y abierto. No es lo
mismo pensar desde Paris en Francia, Nueva
York en Estados Unidos o Lima en Pert. Son
experiencias del lugar, ethos, sensibilidades y
perspectivas cognitivas distintas y distantes.
Por eso, Mariategui (1994) advierte: «no faltan
quienes me suponen un europeizante, ajeno a
los hechos y a las cuestiones de mi pais. Que
mi obra se encargue de justificarme, contra esa
barata e interesada conjetura» (12). Ciertamen-
te, no se hizo marxista en su viaje por Europa.
No obstante, realizé su mejor aprendizaje de la
cultura occidental en Europa. Su obra cumbre,
los 7 ensayos de interpretacion de la realidad
peruana, la escribid en el Peru y no podia ser de
otro modo. Pues la realidad peruana mas que un
excepcional y fértil «objeto de estudio» —para
cualquier cientista social—, era un permanente
desafio que exigia conocerlo de cerca, vivir sus
contradicciones y agonias e incluso compro-
meterse con su transformacion. En efecto, «la
interpretacion mariateguiana es, invariablemen-
te, interpretacion-transformacion, jamas es una
“cosmodicea”. José Carlos Mariategui no deja de
honrar la unidad interna de un método que tiene
por objeto revolucionar la sociedad» (Mazzeo
2013, 48). Antes de Mariategui, el irreverente e
iconoclasta Gonzales Prada (1894) diagnosticaba
al Pert como un «organismo enfermo» en busca
de «galenos» justicieros y redentores (154). Tuvo
que venir Maridtegui para hacer de la realidad
peruana, compleja, heterogénea y patologizada,
su laboratorio de ensayo hermenéutico-politico.

No cabe duda, sus ensayos de interpretacion
hacen posible la construccion de un nuevo mode-
lo praxiologico de lucha politica, que engloba
distintos modos de articulacion entre hermeneia

y praxis: 1) interpretar para transformar, 2)
interpretar y transformar, 3) interpretar en el
transformar, 4) transformar en el interpretar,
etc. Incluso podria pensarse —siguiendo a Gad-
amer a través de Mariategui— en un «circulo
hermenéutico-politico» que recorre un proceso
permanente de la interpretacion a la accion y
de la accion a la interpretacion. De este modo
surge un programa hermenéutico-politico de
teorizacion-operante sobre el mundo, que Lenin
(1960) sintetizé con la frase «sin teoria revolu-
cionaria, no puede haber tampoco movimiento
revolucionario» (144). Dicho programa marxista
en el Pert traduce la reformulacion del ideario
socio-cultural y del papel del intelectual frente
a la vieja sociedad oligarquica en crisis (Wein-
berg, 1994). Sin olvidar que —para Mariategui
(1967)— el marxismo era su «dogma-bruajulay en
esta original «aventura hermenéutico-politica»,
que no puede comenzar sin tener la «garantia de
no repetir dos veces con la ilusién de avanzar,
el mismo recorrido y de no encerrarse, por mala
informacion, en ningn impasse» (105). En tal
virtud, la interpretacidn-marxista-mariateguiana
«tiene una necesidad estricta de rumbo y objetoy.
Dado que interpretar y transformar adecuada-
mente la realidad es «en gran parte, una cuestion
de direccion y de orbitay.

Con Mariategui se gesta una potente voca-
cion hermenéutico-politica no de «aplicaciony,
sino de «traduccion» del marxismo europeo a
la realidad latinoamericana (Cortés, 2010). Pues
con la «creacion heroica» de su obra —lejos de
todo calco y copia— logro naturalizar, contextua-
lizar, inculturizar €l marxismo en América Lati-
na, convirtiéndolo en un marxismo des-centrado
de Europa. Ciertamente, se propuso interpretar
los hechos del mundo socio-cultural peruano en
clave marxista o quiza «leerlos» marxistamente
como si la realidad peruana fuera un «inmenso
libro abiertoy», marcado por siete problemas car-
dinales, que luego convertird en excepcionales
ensayos hermenéuticos.

Finalmente, puede sospecharse —y justo que
asi sea— que la interpretacion mariateguiana no
representa un problema hermenéutico, pues se
trata de algo tan obvio que podria calificarse
de perogrullada. Sin embargo, como advertia
Heidegger (1997), la apelacion a lo obvio, en el
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ambito filosofico, es un procedimiento dudoso
y desdefiable, ya que la aparente «comprensibili-
dad no hace mas que demostrar una incompren-
sibilidad» (27-28).

La «interpretacion» en los 7 ensayos
de interpretacion...

Su inconfundible vocacion hermenéutica se
introduce explicitamente en el titulo de su opus
magnum: 7 ensayos de interpretacion de la reali-
dad peruana. La palabra «interpretacion» revela
un profundo significado de incalculable dimen-
sion cognitivo-valorativa acerca de la realidad,
e incluso nos puede orientar en el estudio de los
presupuestos ontologicos y epistemoldgicos mar-
xistas. Mariategui bien pudo titular su obra de
otros modos: 7 ensayos de «analisisy, 7 ensayos
de «investigaciony, 7 ensayos de «descripciony,
7 ensayos «criticosy», 7 ensayos de «diagndstico»,
7 ensayos de «polémicay, etc. Pero no lo hizo,
probablemente porque todos estos términos, y las
operaciones cognitivo-valorativas que las defi-
nen, estan contenidos en una nocion mas amplia
y compleja de «interpretacion». De este modo
es plausible pensar que la nocion de «interpreta-
cioén» es aglutinante y sintética, como advierte en
los 7 ensayos: «Mis juicios se nutren de mis idea-
les, de mis sentimientos, de mis pasiones. [...] no
soy un critico imparcial y objetivo» (1994, 12). En
efecto, cuando Mariategui interpreta un hecho
(econdmico, social, politico o cultural), no solo
describe, analiza, juzga, esclarece, demuestra y
critica, sino que ademas toma posicion en contra
de la neutralidad valorativa: «Por mi parte, a su
inconfesa parcialidad “civilista” o colonialista
enfrento mi explicita parcialidad revolucionaria
o socialista. No me atribuyo mesura ni equidad
de arbitro: declaro mi pasion y mi beligerancia de
opositor» (233).

Cabe advertir que en su obra hay dos sen-
tidos en el uso de la palabra «interpretacion»:
1) interpretacion del texto, también conocida
como glosa, exégesis o revision (1994, 231);
2) interpretacion de la facticidad, que es, en
estricto sentido, la interpretacion sin mas (16).
No obstante, hay una dimension intertextual

(del dato) inter-media sin la cual Mariategui
(1979) no pudo haber logrado una adecuada
interpretacion de la realidad: «Recibo libros,
revistas, periddicos de muchas partes no tantos
como quisiera. Pero el dato no es sino dato,
yo no me fio demasiado del dato. Lo empleo
como material. Me esfuerzo por llegar a la
interpretacion» (156). De estos dos sentidos del
término «interpretacion» se deduce un «criterio
de demarcacién» entre lo meramente textual o
discursivo y lo ontolégicamente real. He aqui
su materialismo (histdrico): «fundamentar en el
estudio del hecho econdémico la historia perua-
na» (1994, 16), donde lo real es anterior a lo
conceptual, 1o hechos son anteriores a las ideas,
la estructura es anterior a la superestructura,
la economia es anterior a la ideologia-politica.
Pues, para Mariategui, en el plano material y
economico «se percibe siempre con mas clari-
dad que en el politico el sentido y el contorno
de la politica, de sus hombres y de sus hechos»
(25). Sin embargo, lo estructural es determinan-
te pero también determinado por lo superestruc-
tural. Esto explica que el orden de los 7 ensayos
(1. Esquema de la evolucion econdémica, 2. El
problema del indio, 3. El problema de la tierra,
4. El proceso de instruccion publica, 5. El factor
religioso, 6. Regionalismo y centralismo, 7. El
proceso de la literatura.) obedezca a una logica
dialéctica de determinacion y sobredetermina-
cion (Althusser, 1967).

Ciertamente, Mariategui (1967) apuesta por
un materialismo o realismo ontologico, sin caer
en un determinismo pasivo, fatalista y rigido
de los ortodoxos catequistas, que le permite
«interpretar» la facticidad-histérico-social, en
la medida que esta «facticidad» se desenvuelva
dialécticamente. En otras palabras, se trata de
«interpretar» las formaciones econémico-socia-
les como determinantes-determinados para y
por los productos culturales, las ideologias y las
acciones politicas concretas. Pues, claramente, el
Amauta sefala que «toda doctrina revolucionaria
actua sobre la realidad por medio de negaciones
intransigentes que no es posible comprender sino
interpretandolas en su papel dialéctico» (Maria-
tegui, 1988a, 162). No olvidemos que para él,
la «voluntad socialista no se agita en el vacioy,
se «adhiere solidamente a la realidad historicay
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(58), no para resignarse estoicamente frente a
ella, sino para resistirse y luchar contra ella.
Y, apelando a Lenin, dice lo siguiente: «a
alguien que le observaba que su esfuerzo iba
contra la realidad: “jtanto peor para la rea-
lidad!”. El marxismo, donde se ha mostrado
revolucionario —vale decir donde ha sido mar-
xismo— no ha obedecido nunca a un determi-
nismo pasivo y rigido» (56). Por Gltimo, mas
alla de la reconocible habilidad de Mariategui
para citar y enjuiciar favorablemente a Nietzs-
che —en un contexto en el que muchos marxis-
tas (Mehring, Lenin, Trostky, Lunacharsky)
lo repudiaban por obvias razones ideoldgicas
y politicas (Schutte, 1992)—, nos preguntamos
(Qué pensaria Mariategui sobre el panherme-
neutismo de Nietzsche, segun el cual resul-
taria imposible interpretar-la-realidad, dado
que «no hay hechos, solo interpretaciones»?
Es decir, no hay un mundo independiente de
nuestra conciencia o al menos no podemos dar
cuenta de ello sin el sujeto (sin pensamiento
y lenguaje) y su inherente condicion interpre-
tativa. Tampoco hay una «realidad en si» al
estilo platonico o kantiano, pues lo que pen-
samos y decimos de la «realidad» es ya una
interpretacion. Cabe advertir, también, que
la frase, debidamente contextualizada, es una
respuesta critica al positivismo decimondnico.
Sobre el relativismo filoséfico, el Amauta
afirma lo siguiente: «empieza por ensefiar
que la realidad es una ilusion [...]. Niega que
existan verdades absolutas; pero se da cuenta
de que los hombres tienen que creer en sus
verdades relativas como si fueran absolutas»
(Mariategui, 1972, 32). Por otro lado, resulta
desconcertante que el «primer marxista de
América» (Melis, 1971), cite en la advertencia
de su obra cumbre, 7 ensayos, un aforismo
nietzscheano en lugar de referencias a Marx
o a Engels. Sin embargo, si comprendemos el
ambiente comunista internacional regido por
el orden de discurso estalinista, «pienso que
el mensaje es claro: pide a sus lectores que
los juzguen tanto en términos marxistas como
nietzscheanos, no sélo en el 1928 sino cada
vez que se lea su texto, incluyendo el mundo
de hoy» (Schutte, 1992, 92).

Tradicion y hermenéutica

Recordemos que la idea de tradicion es
nuclear en la hermenéutica filos6fica contem-
poranea. Gadamer (2001) se apoya en la critica
romantica a la ilustracion, segin la cual: «Lo
consagrado por la tradicion y el pasado posee
una autoridad» que «tiene poder sobre nuestra
acciony (348). La correccidn de la ilustracion,
llevada a cabo por el romanticismo, «recono-
ce que al margen de los fundamentos de la
razon, la tradicion conserva algun derecho y
determina ampliamente nuestras instituciones
y comportamientos» (349). Concretamente,
«es esto lo que llamamos tradiciéon: el fun-
damento de su validez» (348). Sin embargo,
el error del romanticismo es creer que entre
tradicion y razon hay una oposicion irreduc-
tible. La fe romdantica es «en el fondo igual
de prejuiciosa e ilustrada». En realidad, la
tradicion es «un momento de la libertad y la
historia» que necesita ser afirmada, asumida,
cultivada y conservada. Pues la «tradicion es
esencialmente conservacion, y como tal nunca
deja de estar presente en los cambios histo-
ricos» (349). Sin embargo, «la conservacion
representa una conducta tan libre como la
transformacion e innovacion». En suma, nos
encontramos siempre inmersos en tradiciones
e interpelados por ellas. Por tanto, «la critica
ilustrada a la tradicion, al igual que su rehabi-
litacion romantica, quedan muy por detras de
su verdadero ser historico» (350).

Mariategui también reflexiona sobre la
«tradicion» en un breve articulo titulado
«Heterodoxia de la tradiciéon». Donde expone,
segun sus propias palabras, una «tesis revolu-
cionaria de la tradicion» (1988a, 161). Define
la tradicién en relacién al dmbito literario,
intelectual y politico. Su definicion se basa
en un conjunto de caracteristicas que emergen
gradualmente en funcion al movimiento de
sus reflexiones. Empieza contraponiendo «tra-
dicidon» y «tradicionalismo» a proposito de un
articulo que escribio sobre la poesia de Jorge
Manrique, compilado en el libro El artista y
la época (1988b, 126). A continuacion define

Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, LX (156), 95-101, Enero-Abril 2021 / ISSN: 0034-8252 / EISSN: 2215-5589



LA VOCACION HERMENEUTICO-POLITICA DE MARIATEGUI 99

la tradicién como «patrimonio vivo, mévil, y
continuidad histérica» (1888a, 161).

Luego se pregunta /si los revolucionarios
son iconoclastas, entonces, repudian la tradicion?
Y responde: hay que interpretar dialécticamente
el papel que cumple toda doctrina revoluciona-
ria. Los revolucionarios no son adanicos al creer
que inauguran todas las cosas. Marx, Proudhon
y Sorel reconocen la tradicion intelectual pre-
marxista del cual extrajeron sus diagnosticos,
principios y programas (1888a). En efecto, agre-
ga Mariategui, «la tradicion es heterogénea y
contradictoria en sus componentes» (163). Por
ejemplo, en Francia podemos identificar tres tra-
diciones: 1) tradicidn aristocratica y monarquica,
2) tradicion burguesa y demo-liberal, 3) tradicion
socialista obrera. Otro rasgo de la tradicion es la
«recreacion» realizable por hombres revolucio-
narios. Por tanto, no existe «conflicto real entre
el revolucionario y la tradicion». Ademas, «los
revolucionarios encarnan la voluntad de la socie-
dad de no petrificarse en un estadio (capitalista),
de no inmovilizarse en una actitud (pasadista)»
(164). Por tultimo, advierte Mariategui, sin los
revolucionarios la sociedad no podria renovarse
incesantemente.

Entre Mariategui y Gadamer, en relaciéon
a la nociéon de tradicion, encuentro algunas
significativas aproximaciones: 1) la critica de
Mariategui (1972) a la razon ilustrada como
fundamento de su validez: «La razon ha extir-
pado del alma de la civilizacion burguesa los
residuos de sus antiguos mitos [...] La propia
razon se ha encargado de demostrar a los hom-
bres que ella nos les basta» (23); 2) la adhesiéon
politica a la «edad romantica» en oposicion a
la «edad racionalista» ilustrada y cartesiana:
«La formula filosofica de una edad racio-
nalista tenia que ser: “pienso, luego existo”.
Pero a esta edad romantica, revolucionaria y
quijotesca, no le sirve ya la misma foérmula.
La vida, mas que pensamiento, quiere ser hoy
accion, esto es combate» (21); 3) la oposicion
a la idea estatica y momificada de la tradicion,
pues para ambos se trata de un depositum que
se «conserva» y «recrea» dialécticamente a
través de continuas interpretaciones.

Pero de lo que se trata
es de transformar...

Analizamos brevemente la relacion entre
hermeneia y praxis, en el marxismo de Maria-
tegui, a propdsito del popular dictum de Marx
(1975) conocida como la undécima tesis sobre
Feuerbach: «Los filosofos no han hecho mas
que interpretar de diversos modos el mundo,
pero de lo que se trata es de transformarlo» (57).
Las Tesis sobre Feuerbach fueron escritas en
septiembre de 1845 en Bruselas. Recordemos,
también, que Engels modifico el texto de Marx,
en su publicacion de 1888, introduciendo la
conjuncion adversativa «pero», con el afan de
contraponer la interpretacion a la trasformacion
(Camino, 1993). Lo cual significa que Marx no
niega la necesidad de interpretar el mundo para
transformarlo sino que advierte de los peligros,
y critica el quedarse atrapados en el nivel de
la interpretacion concebida a la manera de los
idedlogos neohegelianos. Por otra parte, habria
que recordar también las tesis dos y tres donde
Marx (1975) pone de relieve la dimension poli-
tica de la praxis: «es en la practica donde el
hombre tiene que demostrar la verdad», pues
ciertamente «la coincidencia de la modificacion
de las circunstancias y de la actividad humana
solo puede concebirse y entenderse racional-
mente como practica revolucionaria» (55).

Para Mariategui (1967), «Marx no tenia
por qué crear mas que un método de interpre-
tacion historica de la sociedad actual», porque
el materialismo histérico no es una filosofia de
la historia que trace un desarrollo teleologico e
inexorable para la humanidad. Lo cierto, sefiala
Mariategui, es que «la critica marxista estudia
concretamente la sociedad capitalista» (36). Por
tanto, «mientras el capitalismo no haya tramon-
tado definitivamente, el canon de Marx sigue
siendo valido» e incluso «estd vivo en la lucha
que por la realizacion del socialismo libran, en
el mundo, innumerables muchedumbres, ani-
madas por su doctrina» (37). Por otro parte, con
Mariategui se desarrolla una opcién de lectura
con Marx y mads alld de Marx a partir de la
experiencia latinoamericana. Pues «lo habitual
era subsumir esa realidad en el marco de las
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categorias generales de un marxismo eurocén-
trico en las que se borraba lo especifico de las
realidades nacionales» (Sanchez, 1992, 66). No
obstante, el «altimo Marx» de la «cuestion rusa»
(1868-1877) se distancia de la visién unilineal,
desarrollista y eurocéntrica de la historia univer-
sal (Dussel, 1990). Ciertamente, el desarrollo de
una «hermenéutica situaday y, por ende, descen-
trada del marxismo europeo exigia una «apertura
epistemoldgica critica» y la redefinicion del
andamiaje categorial marxista (Montoya, 2018).
Finalmente, hoy la cambiante realidad peruana
y latinoamericana, sus problemas, entuertos y
complejidades nos interpelan a la espera de nue-
vos ensayos hermenéutico-politicos.

«Distancia temporal» de los 7 ensayos

Otro problema de orden hermenéutico que
suscitan los 7 ensayos, mas alla de la vocacion
hermenéutico-politica, es la «distancia tempo-
ral» (Gadamer, 2001). En efecto, noventa afios
nos separan y, al mismo tiempo, nos acercan a los
7 ensayos de Mariategui, publicados por primera
vez en noviembre de 1928. Pero, por extrafio y
paradodjico que suene, ;como puede un sujeto
acercarse a un objeto que se aleja en el tiempo
y esta fuera de su espacio?, ;como comprender
un texto desde un contexto ajeno y diferente?,
(la distancia en el tiempo garantiza una «mejor
comprension»? Estos problemas son quiza algu-
nos de los mas relevantes e intrincados para la
hermenéutica filosofica contemporanea. Afortu-
nadamente tuvo respuestas en la obra Gadamer.
Su obra nos ofrece un aparato conceptual perti-
nente al momento de estudiar la relacion entre
texto, tradicion e interpretacion, como parte de
un «eterno movimiento circular de compren-
siony, cuya tarea es ampliar la unidad del sentido
u horizonte de una obra.

Naturalmente, si trazamos una linea ima-
ginaria desde que aparecen los 7 ensayos en
1928 a la fecha 2020, podemos notar la cantidad
innumerable de reediciones, traducciones, libros,
antologias, tesis, ensayos, articulos, prologos y
resefias sobre los 7 ensayos. Por ejemplo en 1991
el Anuario mariateguiano publica los resultados

de la consulta a los intelectuales, investigadores
y artistas sobre los libros mas leidos en el Peru,
realizada por la revista Cuanto. El autor y obra
mas leida fue Mariategui y los 7 ensayos que
para ese entonces registraba 56 ediciones, sin
considerar las ediciones piratas, 3 millones de
nimeros impresos, traducidos al ruso, francés
(2 ediciones), inglés (3 ediciones), italiano,
portugués, huingaro, aleman, chino y japonés;
ademas, circulaban medio millar de libros sobre
los 7 ensayos. Hoy, el nimero va en aumento,
cuenta con mas de 80 ediciones en veinte paises
y once idiomas. Por consiguiente, reconocemos
que la linea imaginaria esta atravesada por
innumerables lecturas y relecturas que crean
escenarios de conflicto, tension y disputa her-
menéutica ¢ ideoldgica a lo largo de estos 90
afos. Produciendo lo que denominamos, en
una reciente publicacion, Conflictos de inter-
pretacion en torno al marxismo de Mariategui.
A proposito de un libro de Paul Ricoeur: El
conflicto de las interpretaciones. Ensayos de
Hermenéutica (2003), donde nos advierte que
«toda lectura de un texto [...] se hace siempre
dentro de una comunidad, de una tradicion o de
una corriente de pensamiento viva, que desa-
rrolla presupuestos y exigencias» (9). Lo cual
significa que ninguna interpretacion digna de
consideracion puede forjarse sin tomar en cuen-
ta los modos de comprension disponibles en un
contexto determinado. Incluso para Mariategui
(1988a) no hay interpretaciones adanicas, que
descansen en la ilusion de inaugurar todas las
cosas, sino el didlogo permanente con una
tradicion viva, movil, heterogénea y contra-
dictoria en sus componentes. En consecuencia,
los «conflictos de interpretacion» que surgen
inevitablemente de la «distancia temporal» de
los 7 ensayos son vistos como posibilidad posi-
tiva y productiva del comprender pues forman
parte del «circulo hermenéutico» que va cons-
tantemente del «todo a la parte y de la parte al
todo». Lo cierto es que estamos en mejores con-
diciones y poseemos mas elementos de juicos o
prejuicios* para valorar los 7 ensayos, pero no
es correcto hablar de una «mejor comprensiony.
Como diria Gadamer (2001): «Bastaria decir
que, cuando se comprende, se comprende de un
modo diferente» (367).
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Notas

1. Una versién mas corta de este articulo fue publi-
cada en Pacheco Chavez, V. H. et al. (2020). El
ejercicio del pensar: presencia de José Carlos
Mariategui. Buenos Aires: CLACSO.

2. Término usado por Maridtegui para referirse al
impugnador del marxismo, Henri de Man.

3. Dussel recomienda desarrollar las intuiciones de
Mariategui. Véase «El marxismo de Jos¢ Carlos
Mariategui como filosofia de la revolucion». En
Anuario mariateguiano, Lima: Editora Amauta,
Vol. 6, N°6, 1994.

4. Recordemos que Gadamer rehabilita el concepto
negativo de «prejuicio» propuesta por la Ilustra-
cion en un sentido positivo y productivo. Véase
(2001, 337-353).
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Resumen: FEste trabajo aborda las
problemdaticas de nacion, modernidad y tradicion
en el pensamiento de José Carlos Mariategui. EI
periodo de crisis politica y cultural que se vivia
por esos anos le permitio configurar propuestas
novedosas en torno al abordaje de la historia
peruana y su relacion estrecha con un proyecto
nacional integrador y pleno.
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Abstract: This work addresses the problems
of nation, modernity and tradition in the thought
of José Carlos Mariategui. The period of political
and cultural crisis in those years allowed him to
configure new proposals around the approach to
Peruvian history and its close relationship with a
comprehensive and comprehensive national project.
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“El problema de si al pensamiento humano se
le puede atribuir una verdad objetiva, no es un
problema teorico, sino un problema prdctico.
Es en la practica donde el hombre tiene que
demostrar la verdad, es decir, la realidad y el
poderio, la terrenalidad de su pensamiento.”
Karl Marx. Tesis sobre Feuerbach,

[1845], 2014, 59

En 1987 Anibal Quijano sefialaba que la
obra de José Carlos Mariategui posee “una enor-
me aptitud para admitir lecturas nuevas, todo el
tiempo, cada vez que hay un recodo importante
en la historia de América Latina y del pensa-
miento de América Latina.” (106-107). Y es que
pensar en la figura de Mariategui —especifica-
mente entre los aflos 1923 a 1930— es recorrer un
pensamiento que se estructura desde los marge-
nes de crisis y tension, y que insoslayablemente
debemos ponerlo a discutir con nuestras propias
crisis actuales. Las nuevas avanzadas del neofas-
cismo en América Latina, junto a un capitalismo
en crisis que se niega a reestructurase a favor
de la vida del planeta, nos enfrenta a cuestiones
politicas donde figuras como la de Mariategui
nos interpela en busca de nuevas miradas.

La vida del Amauta, entre su vuelta de
Europa y su muerte, se entronca en un periplo
de crisis politica y econdmica que subyace en un
movimiento, tanto nacional como internacional.
A nivel mundial, el espiritu burgués en torno
al “progreso indefinido”, y los ideales propios
del liberalismo, habian sido colapsados por la
Primera Guerra Mundial. En el aspecto nacional,
el Oncenio de Leguia se encontraba en medio de
una fuerte crisis en torno a la identidad nacional
y a los valores tradicionales forjados por una
herencia colonial primero, y civilista después.
En este contexto, Mariategui intentaria encontrar
las potencialidades para configurar un espacio
de lucha cultural y politica. Los conceptos de
nacion, modernidad y tradicion jugaran en el
Amauta un didlogo de tensidon constante con su
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idea de marxismo ¢ indigenismo. Su proyecto
no fue sino el de hacer frente a estas dos crisis
simultaneas, intentando responder con propues-
tas nuevas y revolucionarias.

Para Mariategui fue necesario replantearse
las formas de entender los procesos historicos y
sociales del Peru y América Latina, para poder
efectuar una verdadera transformacion socia-
lista en la region, como sefald nuestro autor,
“sin calco ni copia”. Es por esto, que deseamos
reflexionar en torno a algunos topicos en los cua-
les Mariategui trabajoé como parte de dicho pro-
yecto politico, como son los conceptos de nacion,
tradicion y modernidad. Estos tres elementos
pueden ser considerados una triada fundamental
en el pensamiento del Amauta, pues en ellos se
recorren las vertientes de nuevos elementos a
discutir y problematizar, ayudado por un método
marxista distinto a lo que posteriormente seria la
ortodoxia propuesta por la III Internacional.

El problema de nacion fue para Maridtegui
el problema fundamental para configurar vias
desde donde posicionarse para nuevos proyectos
politicos. La idea tradicional de nacion peruana se
constituia por una doble lectura, la cual mezclaba
los valores liberales decimononicos con una pro-
funda raiz colonial. La historia nacional peruana,
como tantas de la region, partian desde la herencia
colonial. Todo lo anterior a la Conquista portaba
el rotulo de lo pre-nacional. A su vez, este tipo de
relato fue construido bajo el dominio especifico
de un sujeto politico-social histdrico: el hombre
criollo, descendiente del poder colonial. En dicha
idea, el resto del tejido social —mujeres, mestizos
y sobretodo indigenas— se encontraban fuera de
esta construccion de relato.

A partir de 1924 los escritos de Mariategui
tomaran el foco central en la cuestion nacio-
nal. En la seccion Peruanicemos al Peru de la
revista Mundial, el Amauta desplegara una serie
de ideas que se enfocaran en el problema de lo
nacional y de las comunidades indigenas. En uno
de los primeros articulos, titulado Pasadismo y
Futurismo, Mariategui establecera la tesis de que
la historia y la sociedad peruana se encontraban

enquistadas en una vision “pasadista” enmarca-
da en el virreinato. La literatura y los trabajos
historiograficos se habian encargado de dar valor
a los sentimientos aristocraticos y nobiliarios
de este periodo. Esta era una critica directa a
la cultura civilista, ya que en ella se encontraba
una vision enfocada en un pasado que enaltecia
el espiritu colonial:

El pasadismo que tanto ha oprimido y
deprimido el corazén de los peruanos es,
por otra parte, un pasadismo de mala ley.
El periodo de nuestra historia que mas
nos ha atraido no ha sido nunca el periodo
incaico. Esa edad es demasiado autoctona,
demasiado nacional, demasiado indigena
para emocionar a los languidos criollos de
la Republica. Estos criollos no se sienten,
no se han podido sentir, herederos y des-
cendientes de lo incasico. [...] El virreinato,
en cambio, estd mas proximo a nosotros. El
amor al virreinato le parece a nuestra gente
un sentimiento distinguido, aristocratico,
elegante. (Mariategui, 1972a, 21)

La historia peruana es para Mariategui
una historia criolla, que pone como punto de
partida a la Colonia, desconociendo el elemento
incaico como constitutivo de lo nacional. “Lo
caracteristico del Pert —dird Zavaleta Mercado
(2018)— eran los indios, la presencia abrumado-
ra de indios, el hecho de ser un pais indio que
no queria ser indio.” (103). Es a esto lo que el
Amauta se referia al pasado “demasiado nacio-
nal” que posee el periodo incaico. Mariategui
ve en la historiografia pasadista el elemento de
la nostalgia, que hace de ella una historiografia
que se niega a pensar un presente y un futuro de
la sociedad. Es por esto que el autor apelara a la
aparicion de nuevas corrientes cientificas, como
también artisticas y culturales, las cuales esta-
rian encargadas de romper y disputar el pasado
a la cultura oligarquica. Estas nuevas corrientes
constituian para Mariategui los instrumentos
modernos, en cuyos cauces la humanidad iria
interpretando su pasado, acoplandolo a un nuevo
porvenir: “El hombre moderno no es solo el que
mas ha avanzado en la reconstruccion de lo que
fue, sino también el que mas ha avanzado en la
prevision de lo que serd” (Mariategui, 1972a, 23).
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Por medio de esto, como sefiala Osvaldo Fernan-
dez (2010), “[Mariategui] le quitaba a la ideologia
dominante el patrimonio del pasado.” (53). Esta
disputando un espacio donde comienza a ver sus
limitaciones, pero también sus potencialidades.

En su texto Lo nacional y lo exdtico.
(Noviembre de 1924), al igual que en el anterior,
Mariategui vuelve sobre la critica a la vision
tradicionalista y conservadora proveniente de la
cultura criolla. El alegato esté dirigido a quienes,
denunciando el peligro por la aceptacion de ideo-
logias foraneas, conferian un espacio de tension
entre lo que constituia lo nacional —y por ende
criollo— con un exterior ajeno y distante. Maria-
tegui promulga una critica a dichas visiones,
pues en ellas “los adversarios de la ideologia exo-
tica solo rechazaban las importaciones contrarias
al interés conservador. [...] Se trata, pues, de una
simple actitud reaccionaria, disfrazada de nacio-
nalismo” (1972a, 25). Mariategui intenta romper
esta logica dual entre lo nacional y lo extranjero,
la cual ha permeado una discusion que parece
bizantina y vacia. Reconoce, pues, en la creacion
de la nacion una dialéctica permanente entre lo
externo e interno:

La realidad nacional esta menos desconecta-
da, es menos independiente de Europa de lo
que suponen nuestros nacionalistas. El Pert
contemporaneo se mueve dentro de la orbita
de la civilizacion occidental. La mistificada
realidad nacional no es sino un segmento,
una parcela de la vasta realidad mundial.
Todo lo que el Pertl contemporaneo estima
lo ha recibido de esa civilizacion que no sé
si los nacionalistas a ultranza calificaran
también de exotica. ;Existe hoy una ciencia,
una filosofia, una democracia, un arte, exis-
ten maquinas, instituciones, leyes, genuina
y caracteristicamente peruanos? ;El idioma
que hablamos y que escribimos, el idioma
siquiera, es acaso un producto de la gente
peruana? (Mariategui, 1972a, 25-26)

Mariategui desecha la idea de nacion perua-
na bajo la visién criolla, puesto que en ella se
articulaba una historia cerrada y autéonoma. En
cambio, entiende que las historias nacionales,
como historias locales, se mueven en conjunto a
los acontecimientos externos. No de una manera

determinista, sino dialéctica. A su vez, se hace
implicita la idea de naciéon como un concepto
en constante proceso de formacion. La idea de
peruanidad estatica era reemplazada por una
imagen viva y movil. Una nacion que se ha ido
construyendo por todo un ciimulo de experien-
cias histdricas y procesos econémicos y sociales
—externos ¢ internos— que han modelado una
forma de “ser peruano”. En esta formacion, la
nacioén peruana habia creado un relato donde las
comunidades indigenas eran excluidas:

El Peru es todavia una nacionalidad en
formacion. Lo estdn construyendo sobre
los inertes estratos indigenas, los aluvio-
nes de la civilizacién occidental. La con-
quista espafiola aniquil6 la cultura incaica.
Destruyo¢ el Peru autdctono. Frustro la unica
peruanidad que ha existido. Los espafio-
les extirparon del suelo y de la raza todos
los elementos vivos de la cultura indige-
na. Reemplazaron la religion incéasica con
la religion catolica romana. De la cultura
incasica no dejaron sino vestigios muertos.
(Mariategui, 1972a, 26)

En este texto Mariategui establece la dimen-
sion indigena desde un espacio inerte, y por lo
tanto, muerto, en cuyos vestigios estan presentes
la construccion de una naciéon occidentalizada
por el espanol. Por esos dias, Mariategui aun no
establecia el problema del indio como el proble-
ma central del Peru actual. Sin embargo, “por
ahora —dira Osvaldo Fernandez (2010)— sélo se
propone desmitificar la pretendida unidad nacio-
nal a que se aferraba la cultura oligarquica, pre-
parando el terreno para su propia posicion, que
incorpora al socialismo, como soporte de una
nueva peruanidad” (55). Solamente agregaremos
que esta division errada entre lo exotico y lo
nacional no sélo sera propia de la cultura criolla.
Como veremos, Mariategui también pondra el
acento en algunos indigenismos que rechazaban
el espacio de lo “exterior”, de lo “europeo”, en
contraposicion a las culturas autdctonas.

El 9 de diciembre de 1924 Mariategui publi-
card un articulo cuyo titulo serd El problema
primario del Peru. Tras la conmemoracion a la
figura de Clorinda Matto de Turner y la celebra-
cion del Cuarto Congreso de la Raza Indigena,
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Mariategui se propuso exponer lo que para ¢l
constituia el problema primario del Perta. Sefialo
que la realidad del pensamiento criollo era la
anulacion y rechazo a los problemas verdaderos
que atafien al mayor nimero de la poblacion
nacional, argumentando: “Y el problema de
los indios es el problema de cuatro millones de
peruanos. Es el problema de las tres cuartas
partes de la poblacion del Pert. Es el problema
de la mayoria” (Mariategui, 1972a, 30). Frente a
esta problematica, Mariategui interpela a quienes
debieron darle solucion a la cuestion indigena:
la Republica peruana. La Colonia —siendo una
sociedad extranjera y Medioevo— no tenia como
prioridad el respeto y libertad de las comunidades
indigenas; la Republica en cambio, en su condicion
de estructura peruana y liberal, tenia como obliga-
cion velar por ellas. Esta construccion de nacion, es
para Mariategui la creacion de una nacion trunca.
Gran parte de la sociedad peruana —es decir indi-
gena— no encontraba cabida dentro del proceso
nacional. En este sentido, ya no era posible pensar
en la realizacion de un proceso verdaderamente
integrador por parte de la Republica liberal:

Pero, aplazando, la solucion del problema
indigena, la Republica ha aplazado la reali-
zacion de sus suefios de progreso. Una poli-
tica realmente nacional no puede prescindir
del indio, no puede ignorar al indio. El indio
es el cimiento de nuestra nacionalidad en
formacion. La opresion enemista al indio
con la civilidad. Lo anula, practicamente,
como elemento de progreso. Los que empo-
brecen y deprimen al indio, empobrecen y
deprimen a la nacion. [...] Cuando se habla
de la peruanidad, habria que empezar por
investigar si esta peruanidad comprende al
indio. Sin el indio no hay peruanidad posi-
ble. Esta verdad deberia ser valida, sobre
todo, para las personas de ideologia mera-
mente burguesa, demoliberal y nacionalista.
(Mariategui, 1972a, 32)

La peruanidad se ha construido y fortale-
cido excluyendo a las comunidades de la sierra.
Por lo tanto, Mariategui se pregunta hasta qué
punto se puede seguir creyendo en una nacién
que ha forjado una historia donde la mayoria
de la poblacion, dentro de esa misma nacion,

se siente excluida. Es por esto que sefialara que
“la solucion del problema del indio tiene que
ser una solucion social. Sus realizadores deben
ser los propios indios” (1972a, 33). Para que sea
efectiva una peruanidad plena, la nacién debe
constituirse inevitablemente con las comunida-
des indigenas. Mariategui ve en los congresos
indigenas aquel fermento de unidad que podria
hacer posible una voluntad colectiva, pues “los
mismos cuatro millones de hombres, mientras no
son sino una masa inorganica, una muchedumbre
dispersa, son incapaces de decidir su rumbo his-
torico” (1972a, 33). De igual manera, el contacto
en estos congresos condiciona el encuentro de
las comunidades con las vanguardias literarias
y politicas, generando aquella unidad de senti-
miento y accion indigena/indigenista: “El indio,
en el congreso, se ha comunicado ademads, con
los hombres de vanguardia de la capital. [...]
En indio reconoce en ellos, su propia emocion”
(1972a. 33-34). Como bien sefiala Arico (2018),
se encuentra presente en Mariategui una forma
no aristocratica de pensar el vinculo entre inte-
lectuales y masas, “no ya como términos de una
abstracta alianza de clases, sino como elemento
de decisiva importancia en la organizacion del
movimiento de masas y en la formacion de un
bloque ideoldégico revolucionario” (284).

Si bien estas instancias son aun embrionarias,
Mariategui reconoce en ellas un espacio de dispu-
ta a la idea de nacion, pues se estaria creando un
sentido de unidad ajeno y distante al Pert criollo
y civilista. Por ahora, podemos sefialar que el pro-
blema de nacién en Mariategui se vincula a esta
idea de reconocer una nacion actual fragmentaria
y criticar un nacionalismo estatico y reaccionario.
Bajo estos aspectos, ninglin proyecto integrador
podria ser factible. La tarea necesaria, entonces,
seria la de construir una realidad nacional que
contuviera a los multiples sectores del tejido
social. Maridtegui piensa en el “problema prima-
rio”, considerando espacios sociales mucho mas
amplios. Como bien lo sefiala Oscar Teran (2018):

Puesto que no se trataba de responder a la
pregunta de como obtener la autodetermina-
cién de comunidades con una larga tradicion
cultural que supervivian en el seno de esta-
dos multinacionales, ni tampoco de brindar
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alternativas de liberacion nacional respecto
de una opresion colonial mayoritariamente
cancelada en el siglo XIX; sino de responder
a la posibilidad de constitucion de estructu-
ras nacionales sobre la base de realidades
heterogéneas y muchas veces centrifugas
mas por la escasa densidad sociocultural de
la realidad latinoamericana que por el exce-
dente de tradiciones nacionales coexistentes
en un mismo Estado. (122)

Esto hara posicionar a Mariategui dentro de
las corrientes indigenistas que estan naciendo
en aquellos afios. Sin embargo, el indigenismo
propuesto por Mariategui se aleja considerable-
mente de los planteamientos mas influyentes
de esta corriente. Por un lado, critica todas
aquellas versiones del indigenismo que poseen
una postura filantrépica y humanitaria hacia
la defensa indigena. Si bien valora el trabajo
realizado en su tiempo por la Asociacion Pro-
Indigena', entiende que su labor quedd simple-
mente en exponer a una sociedad insensible
ante la explotacion indigena:

El problema del indio, que es el problema
del Pert, no puede encontrar su solucion
en una formula, abstractamente humani-
taria. No puede ser la consecuencia de un
movimiento filantropico. Los patronatos
de caciques y de rabulas son una befa. Las
ligas del tipo de la extinguida Asociacion
Pro-Indigena son una voz que clama en el
desierto. La Asociacion Pro-Indigena no
llegd siquiera a convertirse en un movi-
miento. Su accion se redujo, gradualmente,
a la accion generosa, abnegada, nobilisima,
personal, de Pedro S. Zulen. Como expe-
rimento, el de la Asociacion Pro-Indigena
fue un experimento negativo. Sirvid para
contrarrestar, para medir, la insensibilidad
moral de una generaciéon y de una época.
(Mariategui, 1972a, 32-33)

De igual manera, Mariategui no encuentra
la solucion definitiva al problema de las comu-
nidades indigenas en aquellos que defienden
la imagen de “raza pura” y “civilizacion supe-
rior” en el indio. Ve en ellos un repudio a la
civilizaciéon occidental, a la modernidad y a
la modernizacion. Haciendo una critica a esta

vision, Mariategui sefialo lo siguiente en el
prologo a un texto de Valcarcel, publicado en
Mundial en 1925:

[...] Valcarcel quiere que repudiemos la
corrompida, la decadente civilizacion occi-
dental. [...] Ni la civilizacion occidental esta
tan agotada y putrefacta como Valcarcel
supone ni una vez adquirida su experien-
cia, su técnica y sus ideas, el Peru puede
renunciar misticamente a tan validos y pre-
ciosos instrumentos de la potencia humana,
para volver, con aspera intransigencia, a
sus antiguos mitos agrarios. La Conquista,
mala y todo, ha sido un hecho histérico. La
Republica, tal como existe, es otro hecho
historico. Contra los hechos historicos poco
o nada pueden las especulaciones abstractas
de la inteligencia ni las concepciones puras
del espiritu. La historia del Perti no es sino
una parcela de la historia humana. En cuatro
siglos se ha formado una realidad nueva. La
han creado los aluviones de Occidente. Es
una realidad débil. Pero es, de todos modos,
una realidad. Seria excesivamente romanti-
co decidirse hoy a ignorarla. (1972a, 65-66)

Esta respuesta frente a dos visiones marca-
das del movimiento indigenista, pone a Maria-
tegui en otro nivel de discusion. Mientras los
indigenismos proteccionistas y humanitarios
intentaban que los indigenas y las indigenas fue-
ran reconocido/as como ciudadano/as plenos/as,
desconocian los factores econdémicos y sociales
que profundizaban esta desigualdad; por otro
lado, aquellos que veian en las comunidades
indigenas la fuerza racial y cultural absoluta
para una revolucion, negando cualquier aporte
de la cultura occidental, dejaban de lado a los
otros sujetos sociales del Peru. Estas dos visiones
terminaban volviendo a los causes de una nacion
constantemente fragmentada. Dos caras de una
misma moneda.

Para Mariategui, como ya hemos menciona-
do, negar el valor a la cultura occidental, es tam-
bién negar sus adelantos técnicos. Despojarnos
de ellos significaria un retroceso gigante. Con
todo lo malo que pudo establecer la modernidad
por medio de la conquista de América, no se
puede desconocer su lugar como hecho histérico,
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como realidad objetiva. Para nuestro autor, la
cultura occidental posee claroscuros: el capitalis-
mo, explotacion y violencia que ha desarrollado
por un lado; la técnica e ideas emancipadoras
modernas por el otro. Que el capitalismo y la
modernidad entraran a la historia en un periodo
determinado, no quiere decir que conceptual-
mente sean lo mismo.

Esto lleva a preguntarnos acerca de la vision
particular que Mariategui tenia sobre la ciencia
y técnica occidental, junto con la idea misma
de modernidad. Es indudable que nuestro autor
reconoce en la técnica occidental una instancia
creadora de la humanidad. En el prefacio de
los 7 ensayos de interpretacion de la realidad
peruana sefiala que “no hay salvacion para Indo-
América sin la ciencia y el pensamiento europeos
u occidentales” (Mariategui, 2010, 7). A simple
vista, esto puede llevar a pensar que Mariategui
depositaba su ideario bajo la impronta tradicional
de progreso indefinido que la ciencia y el pensa-
miento positivista habian marcado. Sin embargo,
en su libro péstumo, El alma matinal y otras
estaciones del hombre de hoy, el cual retine arti-
culos publicados en Mundial y Variedades entre
los afios 1925 y 1929, se aprecia a un Maridtegui
que posiciona a las ideas de ciencia, progreso y
modernidad, dentro de un espacio conceptual que
juega dialécticamente con otros elementos, como
lo es el de mito. Lo que nuestro autor critica no es
la razén, sino mas bien, la idea racionalista que
surgié de ella: “El racionalismo no ha servido
sino para desacreditar a la razoén” (1972b, 23). El
racionalismo ha querido forjar una idea mitica:
la idea del progreso indefinido. Para Mariategui,
la Gran Guerra habia demostrado el colapso de
aquel mito. El desarrollo de la técnica y la ciencia
no significaba necesariamente un desarrollo de la
vida, de la filosofia de la humanidad. E1 Amauta
declaraba la existencia de una instancia material
y metafisica de la vida, las cuales no era necesa-
rio observar de manera contrapuesta y distante.
“El mito mueve al hombre en la historia” dira
Mariategui. Pero la ciencia y la técnica son irre-
ductibles como realidad histoérica.

Santiago Castro-Gomez, en su texto £l tonto
y los canallas. Notas para un republicanismo
transmoderno (2019), dedica una parte a la
idea de modernidad en Mariategui. El pensador

colombiano destaca las diferencias existentes
entre las promesas emancipadoras de la moder-
nidad presentes en la Revolucion francesa con
la apropiacion que el capitalismo hizo de ellas,
y que Mariategui logré develar y proponer en
su proyecto politico’. La critica que muchas
veces recibio el Amauta por su “eurocentris-
mo”, puede entenderse a raiz de la utilidad que
el peruano percibia en los elementos propios
de la modernidad. Castro-Gomez también nos
recuerda a autores como Anibal Quijano y Boli-
var Echeverria, quienes han puesto el acento en
esta diferenciacion sustancial entre el proyecto
ético-politico que se desarrolld en torno a la
modernidad y las condiciones de desigualdad y
hostilidad establecidas por el capitalismo. Por
medio de esta diferencia sustancial, Mariategui
desarrolla un marxismo que ve en las promesas
emancipadoras de la modernidad un anclaje
sustancial para reconfigurar el proyecto nacional
peruano. En este sentido, Mariategui integra en
su propuesta tedrica, los rasgos emancipadores
de la modernidad, que son puestos en juego den-
tro de un nuevo proyecto de naciéon que integra a
las comunidades indigenas. Cree posible sostener
dialécticamente estos dos momentos de la reali-
dad. Esta nueva idea de nacidn, por ende, no seria
exclusivamente una nacion liberal, pues le quita
el espacio central al individuo, para colocarla
en la comunidad. Como bien nos recuerda René
Zavaleta (2018), “la construccion de la nacion
es una tarea burguesa y no una tarea proletaria”
(105). Sin embargo, Mariategui se apropia de
esta tarea desde una perspectiva totalizadora, de
nacion integral y plena.

11

Esta nueva forma de entender la relacion
entre comunidades indigenas y modernidad,
como una dialéctica que desarrolla la formacion
de la nacion peruana, muestra por una parte, el
alejamiento que Mariategui tenia con el marxis-
mo mecanicista, el cual consideraba el avance del
capitalismo industrial como una etapa necesaria
para el salto al comunismo. Menos aun pensaba
en el marxismo como una filosofia de la historia.
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Siguiendo con la seccidon Peruanicemos al
Peru, entre julio y agosto de 1925, Mariategui
escribird tres ensayos® seguidos enfocados en
la creacion de un plan de estudios de la realidad
nacional. Para ser efectiva esta forma de com-
prender la realidad, el Amauta entiende que los
estudios sociales y econdomicos en el Peru deben
ser gestados desde un enfoque generacional.
Esto quiere decir, un trabajo en conjunto que sea
capaz de abordar una historia fragmentada, para
configurarla en una historia integral: “El estudio
de los problemas peruanos exige colaboracion y
exige, por ende, disciplina. De otra suerte, ten-
dremos interesantes y variados retazos de la rea-
lidad nacional; pero no tendremos un cuadro de
la realidad entera” (Mariategui, 1972a, 55). ;/No
es acaso, la forma de trabajo y construccion que
Mariategui orientara un afio después en la revista
Amauta? Apelando a este estudio cooperativo y
generacional de la realidad peruana, nuestro autor
propone un plan de estudio dividido en secciones,
teniendo como pilar tres ejes: la economia perua-
na, la sociologia peruana y la educaciéon. Con
respecto a la economia peruana, sefiala:

Entre los problemas de la Economia Peruana,
hacia cuyo estudio se encuentra mas obliga-
da la nueva generacion, se destaca el pro-
blema agrario. La propiedad de la tierra es
la raiz de toda organizacion social, politica
y econdmica. En el Pertl, en particular, esta
cuestion domina todas las otras cuestiones
de la economia nacional. El problema del
indio es, en ultimo analisis, el problema de
la tierra. Sin embargo, la documentacion, la
bibliografia de este tema no pueden hasta
hoy ser mas exiguas. (1972a, 56)

El espacio de la economia peruana sera para
Mariategui uno de los ejes mas importantes de
esta propuesta de estudio. La relevancia del pro-
blema agrario —el “problema del indio” y el “pro-
blema de la tierra” como serd estudiado en los 7
ensayos...— se configuran como raiz de la historia
econdmica nacional. Criticando una inexistente
tradicion en los estudios sobre economia en el
Perti, Mariategui sefiala que los estudios histori-
cos tradicionales se han quedado en una historia
romantica y novelesca. Incluso en el caso del
positivismo, el Pera “adoptd del positivismo lo

mas endeble y gaseoso —la ideologia—; no lo mas
solido —el método—" (1972a, 58). En este sentido,
Mariategui observa que se tomo lo superficial y
retérico del positivismo, mas no su componente
instrumental. En cambio, la nueva generacion
parte adoptando el materialismo histérico como
base de estudio. Esto quiere decir que se parte de
la economia como base de analisis:

Nada resulta mas evidente que la
imposibilidad de entender, sin el auxilio de
la Economia, los fendmenos que dominan el
proceso de formacion de la nacion peruana.
La economia no explica, probablemente, la
totalidad de un fendémeno y de sus conse-
cuencias. Pero explica sus raices. Esto es
claro, por lo menos, en la época que vivi-
mos. Epoca que si por alguna logica apa-
rece regida es, sin duda, por la logica de la
Economia. (Mariategui, 1972a, 59)

Sin caer en un fetiche economicista, Maria-
tegui acude al auxilio de la economia como
método inicial de acercamiento a la realidad. La
nacion, como proyecto politico, debe recurrir al
estudio de la economia para encontrar sus raices,
el movimiento de su propia construccion. “En
este sentido —dird Fernandez (2010)— la nacion
es un concepto posible, cuya arquitectura sélo
puede ser rastreada mediante el método econo-
mico, no tanto para saber lo que fue, sino mas
bien para proyectar lo que se puede ser” (67).

Para Mariategui, el estudio econdmico que
debe enfocar a la nueva generacion, hara posible
poner en relieve el “problema primario del Peru”.
La nueva generacion “se da cuenta de que el pro-
blema fundamental del Peru, que es el del indio
y de la tierra, es ante todo un problema de la
economia peruana. La actual economia, la actual
sociedad peruana tienen el pecado original de la
conquista. El pecado de haber nacido y haberse
formado sin el indio y contra el indio. (1972a, 61).

El nuevo estudio historiografico del proble-
ma peruano tiene, por ende, lugar en una base
econdmica, de la cual es posible comprender las
conductas sociales y culturales de una sociedad.
En el analisis que Mariategui realiza del texto
De la vida Inkaika de Valcarcel, bajo el titulo
de El rostro y alma del Tawantinsuyu, nuestro
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autor apela al hecho de reconocer en los nuevos
estudios historicos un acercamiento de las condi-
ciones del “espiritu” inca, que no es mas que las
condiciones sociales y culturales que envuelven
la sociedad incaica:

Sobre el pueblo incaico, por ejemplo, los
cronistas y sus comentadores han escrito
muchas cosas fragmentarias. Pero no nos
han dado una verdadera teoria, una comple-
ta concepcion de la civilizacion incaica. Y
en realidad, ya no nos preocupa demasiado
el problema de saber cuantos fueron los
incas ni cudl fue la esposa predilecta de
Huayna Capac, cuyo romance er6tico no
nos interesa sino muy relativamente. Nos
preocupa, mas bien, el problema de abarcar
integramente, aunque sea a costa de secun-
darios matices, el panorama de la Vida que-
chua. Por esto, los ensayos de interpretacion
que Valcarcel define y presenta como “algu-
nas captaciones del espiritu que la anim¢”,
poseen un fuerte y noble interés. (1972a, 63)

Esta forma de entender la realidad, que para
Mariategui es el materialismo historico, utiliza
los hechos desde un caracter interpretativo. “La
historia, en gran proporcioén, es puro subjetivis-
mo” (1972a, 63). La interpretacion cobra aca el
valor de construirse en un espacio apologético.
Por lo tanto, la historia cobra, no s6lo una dimen-
sion metodologica, sino también politica.

Este marxismo que adopta Mariategui, se
entronca en un método de analisis que se abre
en multiples planos, donde el factor economico
es uno de ellos, mas no el unico. El marxismo
se habia transformado en un método de analisis
mecanico y evolucionista de la realidad. La II
Internacional habia puesto este tipo de interpreta-
cion al armazon marxista. En el Mensaje al Con-
greso Obrero de Lima, publicado en el nimero 5
de Amauta, Mariategui (1972c) sefial6 que:

El marxismo, del cual todos hablan pero
que muy pocos conocen Yy, sobre todo,
comprenden,esunmétodo fundamentalmente
dialéctico. Esto es, un método que se apoya
integramente en la realidad, en los hechos.
No es, como algunos erroneamente suponen,
un cuerpo de principios de consecuencias
rigidas, igual para todos los climas histdricos

y todas las latitudes sociales. Marx extrajo
sumétodo de la entrafia misma de la historia.
El marxismo, en cada pais, en cada pueblo,
opera y acciona sobre el ambiente; sobre
el medio, sin descuidar ninguna de sus
modalidades. (111-112)

El marxismo del cual nos habla Mariategui
es uno que no puede ser estatico, en cuanto este
se fundamenta dialécticamente con la realidad.
Al sefialar que Marx extrajo su método de las
entrafias misma de la historia, se posiciona un
juego constante entre la teoria y la realidad, en
donde cada una de ellas se transforma, muta y
convergen. Implica a su vez, salir de la logica de
sujetos y sociedades abstractas y genéricas, con-
traponiendo el movimiento propio de sociedades
historicamente reales.

En segundo lugar, el ideal que promueve
Mariategui va hacia un enfoque de la liberacion
del indio, al sefialar que “el socialismo ordena
y define las reivindicaciones de las masas, de
la clase trabajadora. Y en el Pert las masas, —la
clase trabajadora— son en sus cuatro quintas par-
tes indigenas. Nuestro socialismo no seria, pues,
peruano —ni seria siquiera socialismo— si no
solidarizase, primeramente con las reivindica-
ciones indigenas” (1972c, 217). En efecto, nues-
tro autor hace notar la finalidad del enfoque
socialista dentro de su afiliacion indigenista.
El socialismo tendria como eje la liberacion y
potencialidad de la humanidad, en este caso, la
liberacion del indio por el indio mismo. Es por
esto que para Mariategui se hace necesario, no
solo mantener una clara perspectiva historica
—econdmica y social- de la cultura indigena,
es también necesario adentrarse en su cosmo-
vision, hacerse participe de la misma. En este
aspecto cabe la idea de “mito” como aquella
fuerza o pathos que hacen posibles los cambios
reales desde un enfoque ético. Por lo tanto,
pensar un desarrollo histérico por medio de
“estadios” econdémicos predeterminados, cons-
tituiria la articulacion de teorias totalizadoras
que no respondian a las realidades propias de
la sociedad peruana. Esta problematica es para
Mariategui uno de los topicos centrales en sus
discusiones con el APRA y la III Internacional.
Como seiiala Flores Galindo (1980):
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La defensa de la comunidad robustece el
rechazo de Mariategui al capitalismo. En
el Peru no tenian que cometerse los errores
que en Occidente habia generado ese sistema
econdémico porque gracias a la comunidad,
podriamos seguir una evolucién histdrica
diferente. [...] Es asi como Mariategui se
ubica en un terreno radicalmente diferente
de analisis y reflexion: a diferencia de los
apristas o los comunistas ortodoxos, el pro-
blema no era como desarrollar el capitalismo
[...] sino como seguir una via auténoma. (50)

La presencia de las corrientes indigenistas,
el desarrollo de una historia de las sublevacio-
nes indigenas en la sierra, y el mantenimiento
de actividades econdmicas comunitarias en
los ayllus, eran el terreno historico en donde
el marxismo de Mariategui se sostiene como
proyecto politico que podria abandonar el desa-
rrollo de una historia de progreso ascendente al
estilo occidental.

Surge por ende, la problematica que consiste
en reunir y llevar a cabo un proyecto politico,
entre el analisis del pasado y el presente, en con-
junto a la accion de lucha. Como senalara Jaime
Massardo (2001), “este esfuerzo por historizar la
lectura de Marx aparece en Mariategui vincula-
do a la recuperacion de ese particular ¢ irreduc-
tible aspecto de la obra marxiana representado
por la voluntad humana de transformacion de la
sociedad” (98). En este sentido:

De la misma manera en que Mariategui
subraya que en Marx no existe un sistema,
que no existe una “teoria a aplicar”, que
Marx no parte de ninguna posicion filosofi-
ca a priori, podemos ver que, consecuente-
mente, en el desarrollo de su propio trabajo,
la teoria se re-crea, se re-funda en todo
momento a la luz de las circunstancias, de
las situaciones concretas, de la re-lectura
permanente de los “hechos”, constituyendo
una propia metodologia que expresa el com-
ponente propio de la tradicion historiografi-
ca marxiana. (Massardo, 2012, 199)

Bajo este elemento, Mariategui intentara
hacer posible un Peru deseado, dentro de los
margenes de un Peru real. Cuando nuestro autor
seflala que “el “materialismo historico” es mucho

menos materialista de lo que comunmente se
piensa” (197,: 119), esta haciendo alusion al posi-
cionamiento de la voluntad humana dentro del
proceso de trasformacion de la realidad.

La propuesta indigenista seria para Maria-
tegui, no la reivindicacion de un pasado incai-
co puro, sino practicas econdmicas, politicas,
sociales y culturales, que se encontraban vivas
y vigentes en los diversos ayl/lus diseminados
en la sierra, y que fueran conectadas a su vez, a
un proyecto politico. Es lo que Miguel Mazzeo
(2017) sefala acerca de “socialismo practico” en
Mariategui: “;Qué entiende Mariategui por ele-
mentos de socialismo practico? [...] un conjunto
de practicas sociales que se ratifican en torno a lo
comunal, lo publico y los valores de uso, también
una “mentalidad”, un “espiritu”, en fin: una pra-
xis” (63). Con este socialismo practico existente
en las comunidades indigenas de Nuestra Améri-
ca, el mito viene a totalizar una vision, a unificar
un pueblo disperso.

De esta manera, Mariategui parte desde los
sujetos como elementos historicos reales y con-
cretos, cuyo cumulo de experiencias han dado
cabida a una forma determinada de relaciones
sociales. Las practicas sociales presentes en
los ayllus, la praxis misma de las comunida-
des, generarian una base firme desde donde
se podria elaborar y programar un proyecto
politico como el que proponia Mariategui.
Notaremos por ende, una dialéctica siempre
presente entre mito y realidad, configuracion
de un espacio dialogado permanente entre los
procesos historicos concretos y la interpreta-
cion subjetivas de éstos*. Como sefiala Maria-
tegui (2007) en el préologo al texto de Valcarcel,
Tempestad en los Andes: “La reivindicacion
indigena carece de concrecion historica mien-
tras se mantiene en un plano filoséfico o cul-
tural. Para adquirirla —esto es para adquirir
realidad, corporeidad— necesita convertirse en
reivindicacion econdémica y politica” (111). La
realidad no puede vivir sin el mito, asi como
el mito no puede vivir sin la realidad. “Se
trata —dira Oscar Teran (2018)— por un lado de
dar cuenta de la peculiaridad de aquella fuerza
social pero al mismo tiempo de programar una
politica socialista sobre bases reales” (129).
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Es por esto que el marxismo de Mariategui
se entiende como un método que se posiciona en
la realidad por medio de una “traductibilidad”.
Al trabajar el concepto de “traductibilidad” o
“traducibilidad” en el marxismo de Mariategui,
lo hacemos desde el enfoque presente en la obra
de Antonio Gramsci (1986), en el contexto de
entender dicho concepto como una apropiacion
de herramientas de andlisis presentes en una
realidad particular, las cuales pueden ser “tra-
ducidas” a otros espacios y tiempos.> En este
sentido, la traductibilidad es entendida, no como
un mero traspaso de categorias, sino mas bien la
transformacion de éstas, en perspectiva al objeto
de analisis estudiado, el cual se entronca en una
actividad economica globalizada: el capitalismo.
La funcion universal del capitalismo, “permite
por primera vez en la historia globalizar las
relaciones sociales y, por ende, trazar posibilida-
des de comparacion entre realidades disimiles”
(Cortés, 2015, 32). El pensamiento de Marx se
presenta en Mariategui como un método “tradu-
cido” en la realidad, haciendo moévil y dinamico
este encuentro.

Mariategui se acerca a aquella dualidad,
que es el entender las realidades nacionales en
relacion con lo internacional, como elementos
en conflicto constante, pero que hacen posible,
a su vez, los parametros de la “traductibilidad”.
Es por esto que en los puntos programadticos
del Partido Socialista del Peru, partido que
Mariategui fundara en 1928, se seflala que, “El
Partido Socialista adapta su praxis a las cir-
cunstancias concretas del pais; pero obedece a
una amplia vision de clase y las circunstancias
nacionales estan subordinadas al ritmo de la
historia mundial” (Mariategui, 1972c, 159). Las
comunidades indigenas vendrian a ser aquel
sujeto histérico que, si bien no tendria cabida
en los heterogéneos marxismos europeos de la
época, era necesario crearlo al alero del estudio
de la realidad nacional peruana y latinoame-
ricana, en conjunto a las préacticas singulares
que en ella funcionaba el capitalismo. Esto
modifica rotundamente el espacio de creacion
de conocimiento, puesto que para hacer efectivo
su marxismo, Mariategui necesita la elabora-
cion de una epistemologia propia, enfocada en
un “locus de enunciacion” de su discurso. Es

lo que Segundo Montoya (2018) califica como
“epistemologia des-centrada” del marxismo del
Amauta, entendiéndola como “apertura”, como
“una pluralidad de formas de pensamiento aje-
nas al paradigma marxista europeo” (142). El
marxismo mariateguiano se nutre de diversas
fuentes para entender y actuar sobre la realidad,
entre ellas el indigenismo. Es un marxismo que
se posiciona en un tiempo y lugar historico
determinado, para poder ir desde alli, con el
“auxilio insustituible de Marx y no en Marx.”
(Mazzeo, 2017, 90). En Mariategui, marxismo
e indigenismo terminan siendo transformados
mutuamente, puesto que la ineludible realidad
peruana exigia la configuracion de elementos
tedricos que respondieran a un proyecto politico
que estaba por nacer.

1

Las vanguardias son para Maridtegui los
verdaderos motores de accion que deben jugar
un papel decisivo en el periodo de crisis cultural
y politica que se vive en el Oncenio de Leguia.
Es por esto que, dentro del nuevo proyecto de
nacion que Mariategui estaba proponiendo, se
posiciona como eje fundamental a las vanguar-
dias artisticas y politicas que ponian el acento en
la cuestion indigena. Comunmente, las vanguar-
dias son vistas como agrupaciones rupturistas
modernas, y en lo general, lo son. Sin embargo,
muchas de las vanguardias indigenistas presen-
tan la cualidad de recurrir inexorablemente a un
“continuo” del pasado, de una tradicion. En el
texto Nacionalismo y vanguardismo, publicado
en Mundial el 27 de noviembre de 1925, Maria-
tegui sefiala los derroteros que debe tomar la
vanguardia artistica del Peru:

[...] la vanguardia propugna la reconstruc-
cién peruana, sobre la base del indio. La
nueva generacion reivindica nuestro verda-
dero pasado, nuestra verdadera historia. [...]
Y su indigenismo no es una especulacion
literaria ni un pasatiempo romantico. No es
un indigenismo que, como muchos otros, se
resuelve y agota en una inocua apologia del
Imperio de los Incas y de sus faustos. Los
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indigenistas revolucionarios, en lugar de un
platonico amor al pasado incaico, manifies-
tan una activa y concreta solidaridad con el
indio de hoy. [...] Este indigenismo no suefia
con utdpicas restauraciones. Siente el pasado
€Omo una raiz, pero no como un programa. Su
concepcion de la historia y de sus fenomenos
es realista y moderna. No ignora ni olvida
ningun de los hechos historicos que, en estos
cuatro siglos, han modificado, con la realidad
del Pert, la realidad del mundo. (1972a, 74)

La labor que debia cumplir la vanguardia
dentro del indigenismo, era la de velar por la
construccion de un nuevo proyecto de nacion
que recuperara y colocara la raiz de la cultura
indigena en los itinerarios de ésta. El “problema
de la nacion” es pues, el problema de la unidad
e integracion de los indigenas de hoy dentro de
una comunidad nueva. Con esto, Maridtegui esta
poniendo en juego la historia misma, haciendo
de ella una categoria en disputa. Al sefalar que
las nuevas vanguardias sienten el pasado como
una raiz y no como un programa, se desliga
categoricamente de una tradicion preestableci-
da y acritica. Se hace cargo de un pasado que
esta completamente abierto a interpretaciones y
subjetividades.

De igual manera, Maridtegui encuentra en
estas vanguardias que toman el problema indige-
na, un componente nacionalista. Teniendo claro
el sentido reaccionario de este concepto —el fas-
cismo ya estaba gobernando Italia—, el Amauta
lo asimila al factor de lucha nacional-popular
que este tipo de nacionalismo podia llegar a for-
jarse en los paises coloniales y semi-coloniales.
Al poder constituirse bajo una lucha nacional y
popular en contra de la explotacion, el naciona-
lismo seria necesariamente socialista:

El socialismo no es, en ningun pais del
mundo, un movimiento anti-nacional. Puede
parecerlo, tal vez, en los imperios. En
Inglaterra, en Francia, en Estados Unidos, etc.,
los revolucionarios denuncian y combaten
el imperialismo de sus propios gobiernos.
Pero la funcion de la idea socialista cambia
en los pueblos politica o econémicamente
coloniales. En esos pueblos, el socialismo
adquiere, por la fuerza de las circunstancias,

sin renegar absolutamente ninguno de sus
principios, una actitud nacionalista. [...] El
imperialismo y el capitalismo de Occidente
encuentran siempre una resistencia minima,
si no una sumision completa, en las clases
conservadoras, en las castas dominantes de
los pueblos coloniales. Las reivindicaciones
de independencia nacional reciben su
impulso y su energia de la masa popular.
(1972a, 74-75)

Por lo tanto, el nacionalismo esta presente
en cuanto articulador de demandas populares,
capaces de integrar a los sectores desposeidos y
excluidos de una nacion. Mariategui entiende el
nacionalismo como el espiritu necesario para un
frente popular y mancomunado, capaz de dispu-
tar la hegemonia a la clase dominante y al Estado
imperialista. Es por esto que se puede compren-
der el acercamiento que nuestro autor tuvo hasta
1928 con el movimiento APRA.

En 1927 Mariategui redacta en Mundial un
texto que llevara como titulo Heterodoxia de la
tradicion. Presentando una novedosa tesis, el
Amauta sefialara que existe una separacion entre
la condicion tradicionalista de mirar el pasado y
la utilizacién de la tradicion como una articula-
cion viva del presente, la cual se puede proyectar
hacia el futuro:

No hay que identificar a la tradicién con
los tradicionalistas. El tradicionismo —no
me refiero a la doctrina filosofica sino a
una actitud politica o sentimental que se
resuelve invariablemente en mero conser-
vantismo— es; en verdad, el mayor enemigo
de la tradicion. Porque se obstina inte-
resadamente en definirla como un conjunto
de reliquias inertes y simbolos extintos.
[...] La tradicidn, en tanto, se caracteriza
precisamente por su resistencia a dejar-
se aprehender en una férmula hermética.
Como resultado de una serie de experien-
cias, —esto es de sucesivas transformacio-
nes de la realidad bajo la accion de un ideal
que la supera consultandola y la modela
obedeciéndola—, la tradicion es heterogénea
y contradictoria en sus componentes. Para
reducirla a un concepto Unico, es preciso
contentarse con su esencia, renunciando a
sus diversas cristalizaciones. (1972a, 118)
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Para Mariategui, la tradicién se presenta
como un agente vivo que se modela al amparo
de un ideal —al que podriamos agregar el con-
cepto de mito— posicionado como devenir de la
sociedad. La misma fragmentariedad y contra-
dicciones de las cuales habla Mariategui al tomar
la tradicion, se unifican como una esencia, en
este caso, de lo que es ser peruano. La critica al
tradicionalismo es un enfrentamiento directo a
la construccion de una nacién estancada en
una fosilizacion de sus partes. La propuesta de
Mariategui es ir utilizando de manera subjeti-
va la tradicion como articuladora de un nuevo
discurso. Al sefalar que la tradicion es hete-
rogénea y contradictoria, Mariategui advierte
la configuracion de multiples pasados que
pueden ser contradictorios entre si, en razén
a la lucha politica que sobre ella se subvier-
te. La “heterodoxia” pasa a constituir aquel
espacio revolucionario en donde la tradicion
es trasformada:

La facultad de pensar la historia y la facul-
tad de hacerla o crearla, se identifican: El
revolucionario, tiene del pasado una imagen
un poco subjetiva acaso, pero animada y
viviente, mientras que el pasadista es inca-
paz de representarselo en su inquietud y su
fluencia. Quien no puede imaginar el futuro,
tampoco puede, por lo general, imaginar el
pasado. (Mariategui, 1972a, 119)

Este elemento es fundamental para com-
prender el desarrollo del ideario mariateguiano,
pues recoge de la modernidad todo aquello que
le es util para configurar un pasado, una tra-
dicion. Las vanguardias no deben renegar del
pasado, sino hacer uso de este. Reescribirlo,
refundarlo constantemente, siempre al alero de
una continuidad que se justifica en el propio
proyecto politico. La tradicion en Mariategui
no seria, por ende, la contraparte de la moder-
nidad. En su proyecto politico, estas se encuen-
tran como instrumentos para la construccion
de un futuro. Con esto, Mariategui les quita el
predominio de la tradicion a los conservadores,
y la deposita plenamente en los revolucionarios
y revolucionarias.

v

En conclusion, podemos considerar que el
pensamiento de José Carlos Mariategui fue una
propuesta novedosa en el contexto que se vivia
durante el periodo entreguerras, no solo en
el Pert, sino también en América Latina y el
mundo. La problematica de nacion era puesta a
la palestra por Mariategui, no como una pro-
puesta estatica y esencialista, sino como un
concepto dindmico y flexible. Al partir desde
estd logica de nacidn, la problematica del
indigena podria tener una salida, si se lograba
pensar en conformar nuevas tradiciones, y
por lo tanto nuevas comunidades. La sociedad
indigena, por medio del ayl/lu, podria propiciar
aquella tradicion necesaria para transformar al
Perti en una nueva sociedad. Pero para crear
una nueva tradicion, Mariategui entendia que
se debia hacer con la ayuda de las nuevas
vanguardias literarias y politicas del Pert,
aquellas que podian aportar lo mas nuevo y
novedoso de la modernidad. En este sentido,
el marxismo, como forma de interpretacion
propia de la modernidad, le otorgara a nuestro
autor las herramientas necesarias para poder
configurar un andlisis critico y transforma-
dor de la sociedad peruana. Sus escritos mas
importantes, entre ellos los 7 ensayos..., son
un ejemplo de esta composicién que acabamos
de senalar, en donde analisis-critica-transfor-
macion parecieran constituir una séla forma
interpretativa, en cuya praxis se va desarro-
llando. En este sentido, nos encontramos con
un autor que rompe los binarios en funcién a
la realidad. Lo nacional y lo internacional no
era conceptos contrapuestos, desde los cuales
se debia generar posiciones excluyentes, sino
dos categorias presentes en la realidad, desde
distintas dimensiones y niveles. Por medio de
su trabajo intelectual y politico, Mariategui
nos dejo como ejemplo que es la realidad y
sus contradicciones las que supeditan la con-
formacion y creacion de proyectos politicos, y
no a la inversa.
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Notas

Organismo creado en 1909 por Pedro Zulen,
Dora Mayer y Joaquin Capelo. Su objetivo cen-
tral fue la defensa de las comunidades indigenas
frente a la explotacion vivida en la sierra, junto a
la visibilidad sobre aquellos atropellos que eran
ignorados y/u omitidos por las autoridades y
sociedad limefia.

Interesante es considerar la critica que Castro-
Gomez realiza a algunos pensadores y pensadoras
de estudios decoloniales, quienes han desechado
completamente la modernidad y su fuerza eman-
cipadora: “Mariategui rechazaria de inmediato la
tesis de algunos pensadores decoloniales segtn la
cual, la modernidad en su conjunto es una maqui-
naria colonialista y totalizante, responsable del
epistemicidio, el genocidio y la destruccion del
planeta, de modo que la unica esperanza de “libe-
racion” es recurrir a las epistemes no occidentales
que fueron negadas por la modernidad, pero
que aun sobreviven. [...] No es la “civilizacién
moderna” la que ha entrado en crisis con la Pri-
mera Guerra Mundial, sino tan solo un elemento
especifico de ella: el capitalismo. (2019, 97)
Estos ensayos son: Hacia el estudio de los pro-
blemas peruanos (10 de julio de 1925), Un pro-
grama de estudios sociales y economicos (17 de
julio de 1925), El hecho econdmico en la historia
peruana (14 de agosto de 1925).

Algo muy similar que nos hablaba José¢ Aricod
(2018) al momento de referirse al idealismo pre-
sente en Mariategui: “El “idealismo” de Maria-
tegui estd expresando asi el reconocimiento del
valor creativo de la iniciativa politica y la impor-
tancia excepcional del poder de la subjetividad
para transformar la sociedad, o para desplazar
las relaciones de fuerzas mas alld de las deter-
minaciones “econdomicas” o de los mecanismos
automaticos de la crisis.” (283)

Citando a Gramsci (1986), este sefialaba: “La tra-
ducibilidad presupone que una determinada fase
de la civilizacion tiene una expresion cultural
“fundamentalmente” idéntica, aunque el lengua-
je es historicamente distinto, determinado por
la particular tradicion de cada cultura nacional
y de cada sistema filosofico, por el predominio
de una actividad intelectual o practica, etcétera.”
Esto hace pensar en el desarrollo de trabajo

de analisis enfocado en los instrumentos de
investigacion. Posteriormente sefiald que “para
el historiador, en realidad, estas civilizaciones
son traducibles reciprocamente, reducibles la
una a la otra. Esta traducibilidad no es “perfec-

2

ta”, ciertamente, en todos los detalles, incluso
importantes (;pero qué lengua es exactamente
traducible a otra? ;qué palabra aislada es tradu-
cible exactamente a otra lengua?), pero lo es en

el “fondo” esencial.” (318-319)
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Gonzalo Fabian Garcia

El marxismo de José Carlos Mariategui
ante los dilemas de la educacion y de la universidad
en América Latina

Resumen: Una de las problematicas
esenciales del pensamiento latinoamericano ha
consistido en el hecho de que los esfuerzos por
asir la propia realidad social se encuentran
mediatizados por categorias generadas en otros
contextos. Esto ha dado lugar a la conocida
discusion sobre la autenticidad de la tradicion
intelectual. En ese sentido, la obra teorica de
Mariategui representa un hito en cuanto a las
posibilidades de desarrollo de un marxismo
latinoamericano. El argumento central de su
revitalizacion, en tanto clasico, ha consistido en
destacar su gesto de recreacion de la teoria de
Marx de acuerdo con la realidad circundante
v los problemas de su época. El proposito de
este articulo es situar la obra Maridategui en un
espacio de interpretacion mds amplio que refiere
a su gesto reformulador de las problematicas
historicas que ha enfrentado el pensamiento
latinoamericano. Nos enfocamos en el andlisis
de la educacion y de la universidad para plantear
un ejercicio de revelacion hermenéutica que
busca poner en contacto sus contribuciones con
los dilemas de nuestro presente historico.

Palabras claves: Jos¢ Carlos Mariategui.
Pensamiento Latinoamericano. Autenticidad.
Educacion. Universidad.

Abstract: One of the essential problems
in Latin American thought has been the fact
that efforts to grasp the own social reality
are mediated by categories generated in other

contexts. This has promoted the well-known
discussion about the authenticity of the intellectual
tradition. In this sense, the theoretical work
of Mariategui represents a historical landmark
in terms the possibilities to develop a Latin
American Marxism. The central argument of his
revitalization, as a classic, has been based on
distinguishing his gesture of recreation of Marx’s
theory in accordance with the surrounding reality
and the problems of his time. The aim of this paper
is to place Mariategui’s work in a wider space of
interpretation which includes his reformulation
of the historical problems that Latin American
thought has faced. We focus on the analysis
of education and the university to propose a
hermeneutic revelation exercise with the purpose
of comnecting the contributions of Maridtegui
with the dilemmas of our historical present.

Key words: José Carlos Maridategui. Latin
American Thought. Authenticity. Education.
University.

Un clasico del marxismo y del
pensamiento latinoamericano

A José Carlos Mariategui se le considera
como el primero y mas importante autor del
marxismo latinoamericano.! A cincuenta afios
de su publicacion, Aricé ponderd a los 7 ensa-
yos de interpretacion de la realidad peruana
[1928] como “la tinica obra teorica realmente
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significativa del marxismo latinoamericano”
(2017, 454), en razén de haber desplegado una
reflexion in situ desde esta corriente tedrica.
En otros términos, Cueva le asigné el titulo de
“un clasico de nuestro marxismo y una suerte
de espacio simbolico en el cual confluyen mul-
tiples mitos” (2015, 179), que, como tal, porta
una validez vinculante y es objeto de un proceso
infinito de interpretacion. Estas consideraciones
siguen siendo entradas esenciales para referirse
a la valiosa contribucién del pensador peruano.?

Se habla de un clasico que no se sometio a
la formalidad de los estudios universitarios como
podria ser —de acuerdo con sus tiempos— filo-
sofia o derecho. Es mas, ni siquiera termind la
educacion escolar.® Tal vez esta pista biografica
ayude a entender por qué —a juicio de Posada— en
Mariategui no se aprecia la exigencia de respon-
der a un canon teorico, pero si el imperativo de
elaborar un “pensamiento vivo” cuyo atributo
reside en haber rebasado la inercia intelectual
del contacto con “el espiritu de los tiempos™ y el
hecho de habérselas con ideas generadas en otros
contextos. El propoésito de su obra socioldgica
esta lejos de querer afirmar un nuevo repertorio
de palabras o algtn tipo de imposicién dogmati-
ca de criterios.* En lo referente a la autenticidad
de sus analisis, se ha puesto acento en el influjo
vitalista y en los aspectos irracionalistas que el
mismo Mariategui declara en las primeras lineas
de su obra central:’

Mi trabajo se desenvuelve segin el querer
de Nietzsche, que no amaba al autor contrai-
do a la produccion intencional, deliberado
de un libro, sino a aquél cuyos pensamientos
formaban un libro espontdnea e inadverti-
damente. Muchos proyectos de libro visitan
mi vigilia; pero s¢ por anticipado que soélo
realizaré los que un imperioso mandato
vital me ordene. Mi pensamiento y mi vida
constituyen una sola cosa, un inico proceso.
Y si algun mérito espero y reclamo que me
sea reconocido es el de —también conforme
un principio de Nietzsche— meter toda mi
sangre en mis ideas. (Mariategui, 2007, 5)

Vale la pena, pues, resaltar que no nos
hallamos en presencia de un aplicado estudioso
de Marx y de la cultura contemporanea, sino

ante alguien que encuentra en este corpus un
cierto aquietamiento a su apetencia intelectual.®
Mariategui supo encarar un motivo clasico de
la tradicion del pensamiento latinoamericano
como es el desafio de conformar un pensamiento
propio a partir de la conciencia de estar inmerso
en una circunstancia historica dificil de capturar
con esquemas importados. De la originalidad
resultante de este esfuerzo, se desprende de sus
analisis un sentido de actualidad que va mas alla
de la particularidad de la circunstancia historica
que envolvié dicho “mandato vital” y de los cau-
ces de reflexion que puedan seguir depurdandose
sobre el significado de sus contribuciones.

El marxismo mariateguiano esta funda-
mentalmente desplegado en el analisis de los
7 ensayos. Los distintos problemas que alli se
plantean se sitian en el contexto de una carac-
terizacion socioldgica de las relaciones sociales
de produccion. Aquella pasa por la busqueda del
fundamento socioecondmico, i.e., la formacion y
el desarrollo historico de la economia del Peru.
Se llega a la conclusion de que se trata de las
coordenadas de un capitalismo sui generis basa-
do en la coexistencia de elementos contradicto-
rios (relaciones sociales de produccion de tipo
feudal, latifundio y capitalismo monopolista) y
en la incapacidad de las clases dominantes para
constituirse en burguesia.’

Una de las tesis mas decisivas consiste en
la aprehension del rezago historico que describe
a la realidad peruana en términos de una transi-
cioén incompleta hacia el orden social moderno
(Iéase “capitalismo burgués”).® Surge la pregunta
de como resolver el caracter inconcluso de la
transformacion de un contexto pretérito (“semi-
feudal”) hacia una nacién moderna e integrada.
Y la respuesta es: socialismo. Lo cual lleva a
otra pregunta decisiva frente al canon del mate-
rialismo dialéctico: jcomo podria plantearse
desde la periferia —en un contexto de incipiente
capitalismo y con fuertes rezagos coloniales— la
posibilidad de transcender una fase de desarrollo
aun no alcanzada?’

Esto remite a un segundo énfasis que expre-
sa la importancia de la reflexion mariateguiana
en oposicioén a las concepciones mecanicistas y
deterministas del marxismo. La problematica
rectora que guia su interés de conocimiento se
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refiere a la necesidad de una filosofia para la
praxis revolucionaria, y no al dominio del saber
anclando en la habladuria del mundo académi-
co. En ese sentido, el esfuerzo de Mariategui
se muestra semejante al de otros autores de la
época, tales como Bernstein, Lenin, Luckacs,
Gramsci y Marcuse.! La mirada puesta en la
critica de Marx no es, naturalmente, la de una
teoria cientifica que dicta las leyes del progreso
histdrico y que, seglin la precision de sus postu-
lados, sera superada por mejores descripciones.
Mas bien se trata de un saber con fuertes propo-
sitos comprensivos y emancipadores, susceptible
de activarse en cualquier tiempo y lugar. “Marx
estd vivo —dice Mariategui— en la lucha que por
la realizacion del socialismo libran, en el mundo,
innumerables muchedumbres, animadas por su
doctrina” (1988, 41). La vigencia de Marx no se
resuelve en el progreso acumulativo de la ciencia,
mientras la cuestion de como se produce y distri-
buye el excedente economico siga siendo materia
de discusion. Es la suerte de una teoria, elevada a
la categoria de mito, que compromete una practi-
ca histérica y que sigue actualizando su vigencia
precisamente porque no da cuenta de cuestiones
que puedan considerarse como dejadas atras.

El discurso critico de Marx no se asume
entonces como una filosofia de la historia que
vaticina el destino de la sociedad capitalista y
que, ademas, provee la receta para la accion
politica que debia ejercer la clase designada con
el papel de negacion triunfante. En ese contexto,
el transito al socialismo representa una imagen
progresiva de la evolucion social; tendria lugar
bajo la guia del proletariado en las naciones
industrializadas. De ser asi, significa por lo
menos dos cosas para las posibilidades de gestar
la revolucion socialista en América Latina: la
interrogante ya mencionada de como poner en
marcha un ensayo de transformacion politica
cuyo prerrequisito supone la radicalizacion de
los antagonismos de clase —entre la minoria
burguesa (afirmacion) y la mayoria proletaria
(negacion)—; y el hecho de que la compren-
sion —a partir del diagnostico de la sociedad
moderna que establece el instrumental del mar-
xismo— arroja la incontrastable evidencia del
atraso histérico en comparaciéon con el grado
de desarrollo de la civilizacion capitalista y, por

lo mismo, configura la idea de su caracter pro-
gresivo en funcion del horizonte de referencia
impuesto por los centros. Pero antes que nada
viene al caso recodar que la concepcion marxista
de Mariategui lleva consigo la estructura de la
pregunta.!! En efecto, tuvo necesariamente que
tomar distancia de los esquemas preconcebidos y
poner en suspenso la tesis de que la posibilidad
emancipadora del socialismo obedece, en primer
lugar, a determinadas condiciones socioecono-
micas.!? Para la propia dinamica del principio
ético-revolucionario se seflala como histdrica-
mente mas importante el caracter voluntarista
del movimiento politico, que da lugar, ademas,
al compromiso pedagogico del intelectual con los
sectores populares.'

El caracter voluntarista del socialismo no
es, en verdad, menos evidente, aunque
si menos entendido por la critica, que
su fondo determinista. Para valorarlo,
basta, sin embargo, seguir el desarro-
llo del movimiento proletario, desde la
accion de Marx y Engels en Londres, en
los origenes de la I Internacional, hasta su
actualidad, dominada por el primer expe-
rimento de Estado socialista: la U.R.S.S.
En ese proceso, cada palabra, cada acto
del marxismo tiene un acento de fe, de
voluntad, de conviccion heroica y creado-
ra, cuyo impulso seria absurdo buscar en
un mediocre y pasivo sentimiento deter-
minista. (Maridtegui, 1988, 68)

Voluntad, libertad creadora, sentido heroico
y rechazo al determinismo son algunos de los
conceptos claves de la posicion de Mariategui.
En esto se ha insistido en el influjo soreliano y
en la nocion de “mito” que impulsa la accion del
movimiento revolucionario. Segin él: Sorel se
inscribe en la tradicion de “la verdadera revision
del marxismo, en el sentido de renovacion y
continuacion de la obra de Marx” (1988, 20). Y
mas abajo afiade: [se trata] del “continuador mas
vigoroso de Marx” (1988, 21). Tal estimacién
tiene como fondo el haber efectuado una rehabi-
litacion de lo sustantivo; a saber, la tesis de que
no puede ser puesta en marcha la tentativa de
erigir un nuevo orden social en la falta de una
instancia valorativa capaz de constituir y orientar
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la praxis, en cuya puesta en marcha el movimien-
to politico adopta la forma de un movimiento
religioso que emerge de las condiciones singu-
lares de cada contexto sociohistorico. De este
modo, el marxismo representa para el peruano
la idea-fuerza mediante la cual cobra sentido el
anhelo de la revolucion. O en palabras de Posada:
“[representa] una voluntad, una pasion, un fuego
que avasalla la estela luminosa del mito progre-
sista de la época” (1968, 24). Asi, el triunfo de
Revolucion rusa no seria explicable en términos
de la agudizacion de los antagonismos inheren-
tes de la sociedad capitalista, sino en virtud de
su acto pedagdgico e impulso de voluntad que
lideraron actores sobresalientes como Lenin y los
bolcheviques.'*

El problema educativo desde la optica
marxista

El marxismo como teoria social orientada
a explicar y comprender el curso histérico de la
modernidad europea supone una comparacion
inevitable. Importar la teoria implica también
importar una idea del orden social que se vuelve
problematico cuando se trata de realidades dis-
tintas. El ejercicio de analisis se vuelve ejercicio
de contextualizacion basado en la comparacion
histdrica (;qué especificidad tiene el despliegue
del fenomeno capitalista en América Latina?) y
encuentra su quid en dar cuenta de las diferen-
cias al interior de la tesis del alcance global del
modo de produccion capitalista. El resultado del
analisis es, pues, que el fenomeno en cuestion
no produce los mismos resultados que en las
sociedades europeas; da cuenta de una transicion
truncada hacia la modernidad cuyo vistazo de
fondo aparece con fuerza en el primer capitulo
de los 7 Ensayos, intitulado “Esquema de la
evolucién econémica”.!> Se sugiere que las cla-
ses dominantes no han sido capaces de llevar
adelante un verdadero proyecto de transforma-
cion cultural y econdémica en el Perti. Mas bien
han sabido aprovecharse de las ventajas que la
historia les ofrecia. No se precisaba, ademas,
de un esfuerzo extraordinario para combinar las
necesidades e intereses del mercado mundial con

formas de propiedad de la tierra, de explotacion
de la fuerza de trabajo y de los recursos naturales
basadas en relaciones sociales precapitalistas. La
condicion para estatuir el dominio social tiene
como fundamento la continuidad de las viejas
estructuras. Asi, al presentar el cuadro de la evo-
lucion econdmica del Peru, Maridtegui se refiere
a la “mediocre metamorfosis” de la antigua casta
oligarquica, la cual “no ha logrado transformarse
en una burguesia capitalista, patrona de la econo-
mia nacional” (2007, 21).

En la base de este juicio subyace una con-
ciencia historica del atraso que alude al desarro-
llo truncado de las fuerzas productivas y, por lo
tanto, a la inadecuacion entre los esquemas de
interpretacion importados y la propia realidad
social circundante. Recordemos: el marxismo
como discurso critico heredero del sistema
hegeliano versa sobre las limitaciones y con-
tradicciones que engendra la materializacion de
la sociedad burguesa. Por lo mismo, siguiendo
la tesis de Marcuse, representa un momento de
negacion de la filosofia, puesto que se trata de
una apuesta tedrico-practica por ir mas alla del
orden politico y social al cual el idealismo ale-
mén habia unido su destino.!® El argumento de
Marx es que la existencia del proletariado pone
en duda las promesas de este orden; la realidad
de la razon, el despliegue de la subjetividad y
la realizacién de las potencialidades humanas,
constituye un derecho para una determinada
clase de hombres. En ese sentido, también repre-
senta una teoria de la transicién, pero con una
conciencia profunda de las consecuencias que
el proyecto de la modernidad deparaba en los
centros. Mientras que la interpretacion candni-
ca parte del supuesto de una modernidad que
responde a las consecuencias derivadas de su
propio proyecto de modernizacion, en América
Latina el problema se plantea como-Illego hasta
ahi.”” De este modo el pensar discurre sobre los
“lastres” —para usar la expresion de Mariategui-
para el desarrollo en funcion del horizonte que
imponen los centros, lo cual, a su vez, pone al
pensamiento ante el empefio de fundamentar un
proyecto de transformacion politica— es decir:
asumir el trabajo que la minoria, destinada
sustituir a la antigua casta oligarquica, no pudo
llevar a cabo.
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Tal es la razén tanto de la orientacion pro-
gramatica emprendida por el movimiento poli-
tico civilista como de su fracaso. La reforma de
1920, inspirada en el modelo norteamericano,
respondia, al menos implicitamente, al diagnos-
tico del estado de rezago del Peru con respecto
de las naciones industrializadas.'® De ahi se des-
prende su orientacion ideologica demoburgués
en tanto intento de “ponerse al dia” o de sobre-
ponerse a dicho estado transformando el caracter
de la educacion. Sin embargo, esta tentativa,
cuyo propoésito de cambio consistia en adecuar
la instruccion publica a las necesidades del pro-
ceso interrumpido de modernizacion, significo
—segun Mariategui— un “paso en falso”. Y la
explicacion teodrica se encuentra en el fundamen-
to socioecondémico. En efecto, cualquier inicia-
tiva que implicase cambiar cuestiones de fondo
quedaba interrumpida por la misma realidad:

Se aborda, pues, con la reforma de 1920,
una empresa congruente con el rumbo de la
evolucion historica del pais. Pero, como el
movimiento politico que cancel6 el dominio
del viejo civilismo aristocratico, el movi-
miento educacional —paralelo y solidario a
aquél— estaba destinado a detenerse. La eje-
cucion de un programa demoliberal, resulta-
ba en la practica entrabada y saboteada por
la subsistencia de un régimen de feudalidad
en la mayor parte del pais. No es posible
democratizar la ensefanza de un pais sin
democratizar su economia y sin democra-
tizar, por ende, su superestructura politica.
(2007 97-98)

En su contexto original de gestacion, la
imagen del problema educativo ante la cual
nos pone Marx y Engels sefiala su orientacion
utilitaria. En el Manifiesto comunista [2014] se
acusa al Estado burgués de valerse de la escuela
para preparar instrumentos idoneos en funcién
de los requerimientos de las logicas mercantiles
del sistema productivo.'” La idea es que el pro-
ceso de instruccion publica es codependiente al
orden social existente, siendo el poder politico
(el Estado, el gobierno) el 6rgano encargado de
mantenerlo y administrarlo de acuerdo con la
estructura de dominacion de la sociedad capita-
lista.?® He aqui, pues, la premisa central sobre la

funcion reproductora de la escuela, vale decir:
la educacién cumple la funcion de reproduccion
simbolica de acuerdo con los intereses propios de
la reproduccion social (el orden simbdlico como
instancia legitimadora de las diferencias entre los
grupos o clases sociales).?!

Y entonces, jqué sucede en el Peru? O: ;qué
consecuencias acarrea para la esfera educativa
un pais compuesto en su mayoria por poblacién
mestiza e indigena y de base material organizada
en torno al poder de la casta oligarquica en lugar
de una “burguesia organica”? Sobre todo, la per-
sistencia del sentido estatutario de la educacion,
vale decir, como una instancia legitimadora
de los intereses dominantes y de posiciones de
privilegio.?? Lo que se esclarece, a su vez, con
la tesis de la herencia colonial espafiola y con la
tesis de que ella misma no habia sido liquidada.
Por una parte, se trata de una herencia no sélo
cultural, sino mas bien de un orden jerarquico;
por otra, de un continuum que —para decirlo a la
manera tradicional del marxismo— se describe
en el nivel de la infraestructura y en la escision
de la educaciéon respecto de los desafios de las
circunstancias histdricas.

En vez de tematizar el secuestro de la escue-
la y de la universidad a los requerimientos de
las l6gicas propias del progreso capitalista, el
acento critico de Maridtegui esta puesto en los
aspectos aristocratizantes y literarios que toman
forma en la educacion. Si en el primer caso la
critica remite al efecto pernicioso que el curso
del desarrollo industrial y la masificacion de la
sociedad habrian de tener sobre la educacion
(como la subordinacioén de las profesiones a la
aplicacion utilitaria y al beneficio econdémico), la
falta de una “orientacion practica”, de formacion
en el ambito de la téchne, expresa en realidad un
hecho sintomdtico del caracter incompleto de la
modernizacion capitalista peruana.

El aspecto literario quiere decir algo mas
alla que el empleo de la pura palabra como ins-
trumento estético. Se advierte con ello una cierta
disposicion al lenguaje afectado y pomposo.
La referencia al Dr. Villaran de la cual se sirve
Mariategui para ilustrar la cuestion es elocuente:
“Somos [el Pert] un pueblo donde ha entrado
la mania de las naciones viejas y decadentes, la
enfermedad de hablar y de escribir y no de obrar,
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de ‘agitar palabras y no cosas’, dolencia lamen-
table que constituye un signo de laxitud y de
flaqueza” (2007, 89). Al respecto, se le asigna un
lugar especial al uso de la palabreria; una especie
de rasgo cultural latinoamericano que significa
predisposicion por la exaltacion verbal.??

El divorcio entre el habla y la practica
real queda planteado a partir del analisis de la
realidad social peruana. Se postula que la Inde-
pendencia, por ejemplo, mas alla de su prédica
romantica responde a los intereses econdémicos
de los criollos y a las determinaciones externas
del capitalismo.?* Por lo demas —valorada estric-
tamente como un fenémeno revolucionario—, no
gener6 un verdadero Estado moderno a causa de
la incapacidad de las minorias dirigentes para
superar el contexto heredado. Dicho en otros tér-
minos: no habria una relacion inmediata, auténti-
ca, entre las palabras y lo que prevalece de hecho.

En el caso de la instruccion publica, otro
ejemplo lo otorga la tentativa de fundar la politi-
ca educacional de la flamante nacion con base en
los ideales (importados) del igualitarismo.?’ La
razon de fondo sigue siendo la faena no realiza-
da por parte de lo que el orden politico y social
establecido en la revolucion de la independencia
entrafiaba al menos como empresa retorica. De
ahi, por tanto, la critica hacia el papel desem-
peilado por las clases dominantes, mas cercanas
al ethos feudal que al industrial-capitalista: “No
habia quien reclamase una orientaciéon practica
dirigida a estimular el trabajo, a empujar a los
jovenes al comercio y la industria. (Menos aun
habia quien reclamase una orientacion democra-
tica, destinada a franquear el acceso a la cultura
a todos los individuos)” (2007, 88).

Para insistir en este punto central de la pro-
puesta mariateguiana, su apropiacion del mar-
xismo no representa un simple acto de recepcion
para ponerse al dia en cuanto a las novedades del
pensamiento europeo, tampoco el traslado de un
corpus conceptual que por el s6lo hecho de haber
sido generado en el contexto de los centros porta
una validez de caracter universal. Unicamente
expresa el esfuerzo de poner frente-a-frente
a la teoria con las propias circunstancias, sus
problemas y especificidades, para determinar
la via mas adecuada para la transformacion
politica. El valor de su contribucidén sociologica

dice relacion con haber auscultado las raices
socio-estructurales de fondo, superando asi la
interpretacion eurocéntrica de la teoria de Marx,
y los aspectos fatales que de alli se derivan (como
es el caso de la “exaltacion verbal”). Por eso tuvo
necesariamente que enfrentarse con el canon del
“marxismo oficial” elaborado como ideologia de
la Internacional socialista.?

Una segunda figura igual de importante se
encuentra en el comportamiento imitativo inspi-
rado en los resultados histdricos alcanzados por
los pueblos preceptores. El problema es que en las
naciones periféricas se tiende a copiar los frutos
y no el espiritu que los hizo posibles. “No somos
un pueblo que asimila las ideas y los hombres de
otras naciones, impregnandolas de su sentimiento
y su ambiente, y que de esta suerte enriquece, sin
deformarlo, su espiritu nacional” (2007, 86). Mas
aun, la copia tiene el efecto de ahorrar el esfuerzo
de pensar; de lo que implica resolver por cuenta
propia los problemas que plantean los espectacu-
los de las circunstancias. La imitacion, en senti-
do pasivo, comprende asi un resultado funesto,
permite despojar de su trasfondo historico a lo
copiado y ahorrarse la tarea de repensar las cosas
en si mismo.?” La instruccion publica en el Pert se
relata como una sucesion de modelos importados
cuya asimilacion a la vez constituye su defor-
macion precisamente porque la realidad social
misma obstaculiza su despliegue. De los Estados
Unidos se pone como modelo su impulso hacia
los oficios practicos y ocupaciones utilitarias
(“tierra de labradores, de colonos, de mineros, de
comerciantes, de hombres de trabajo”) y se alude
a cuestiones raciales para explicar los infortunios
del Sur como resultado de la herencia:

Pesan sobre el propietario criollo la herencia
y educacion espailolas, que le impiden per-
cibir y entender netamente todo lo que dis-
tingue al capitalismo de la feudalidad. Los
elementos morales, politicos, psicologicos
del capitalismo no parecen haber encontrado
aqui su clima. El capitalista, o mejor el pro-
pietario, criollo, tiene el concepto de la renta
antes que el de la produccion. El sentimiento
de aventura, el impetu de creacion, el poder
organizador, que caracterizan al capitalista
auténtico, son entre nosotros casi descono-
cidos. (2007, 24-25)
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La pregunta que hay que contestar es a quié-
nes se les copia y cudl es su situacion. En primer
lugar, aparece Espafia, un pueblo caracterizado
ya desde fines del siglo XIX por su atraso res-
pecto de los centros europeos y de los Estados
Unidos. “A a este pais —como dice Mariategui—
le ha faltado una cumplida revolucion liberal y
burguesa” (2007, 90). Su concepto de la educa-
cion —tan influyente en la historia peruana— esta
basado en la produccion de estatus, de burdcratas
y hombres de letras, coincidiendo con el estado
de infradesarrollo del capitalismo en la Peninsu-
la. Al ilustrar situacion de Espafia, Maridtegui
recurre al topico de la decadencia para sefalar
la presente de una naciéon que no habria podido
superar la condicion medieval. Se describe como
decadente a causa de su incapacidad para seguir
el ritmo del progreso civilizatorio impuesto por
la modernidad. Hay pues algunas razones cultu-
rales para entender la especificidad espafiola. La
revolucion democratico-burguesa que termind
por derribar el orden feudal pareciera reservada
para los pueblos anglosajones de tradicion liberal
y protestante. El factor religioso asimismo expli-
ca la pujanza economica de las colonias inglesas
a diferencia de los dominios espaiioles. Por una
parte, las primeras heredaron los fermentos de
un apogeo —convirtiendo a los Estados Unidos en
la tierra de los oficios practicos y utilitarios— que
expresaba el sello de la experiencia dominante de
la modernidad. Por otra, la empresa colonial en
Hispanoamérica fue esencialmente una empre-
sa de conquista, orientada al aprovechamiento
de las ventajas disponibles (fuerza de trabajo
indigena, riquezas naturales).”® A diferencia del
ejemplo del Norte, naciones como la peruana
ingresaban a la dinamica mundial con la carga de
un pasado aristocratizante, en plena decadencia.

En segundo lugar, en la Republica el arqueti-
po para la ensefianza educativa fue Francia. De las
naciones que irradian el fendmeno de la moder-
nidad, la que en menor medida representaba el
testimonio de la realizacion de la razon, es decir,
el desarrollo econdémico del capitalismo industrial.
La Ilustracion francesa fue, antes que nada, un
movimiento filosofico y politico, no asi el caso de
Inglaterra que el propio Marx calificaba como la
imagen del futuro para los demas paises. Y esto
no solo entra en la consideracion de nuestro autor,
quién califica a Francia como una nacién donde

el capitalismo no ha logrado un cabal desarrollo
debido, en parte, a lo inadecuado de su sistema
educativo. Las fuentes de su interpretacion son
nativas (Herriot, Taine y Condorcet) y el diagnos-
tico es que “a los vicios originales de la herencia
espafiola se afiadieron los defectos de la influencia
francesa que, en vez de venir a atenuar y corregir
el concepto literario y retdrico de la ensefianza
trasmitido a la Republica por el Virreinato, vino
mas bien a acentuarlo y complicarlo” (2007, 93).

La situacion universitaria

La Universidad fue concebida como un
pilar de la modernidad. En palabras de Wilhelm
von Humboldt, su misién apuntaba a “elevar la
cultura moral de la nacion” (1991, 77). Entre sus
funciones clasicas asignadas cabe destacar: 1) la
transmision de la memoria cultural; 2) el cultivo
paradigmatico del conocimiento cientifico y la
formacion de nuevos investigadores; 3) la habili-
tacion en competencias profesionales de acuerdo
con las necesidades del orden industrial.?® El
significado de la Universidad quedd inscrito
como un concepto fundamental; una idea que no
fue abandonada al terreno de las preocupaciones
utopicas, sino que representd una forma concreta
como fue la experiencia humboldtiana y la fuerza
de su testimonio como modelo.3* La originalidad
de este dispositivo residid en que supo vincular
las necesidades formativas para el desarrollo
economico-industrial sin descuidar el cultivo del
“saber puro”, ubicando en el centro a la facultad
de filosofia.3! Sin embargo, en la década de los
veinte del siglo XX ya era posible sostener la cri-
sis de esta forma de los estudios superiores. Las
universidades fueron problematizadas en torno a
la subordinacion de las logicas econdomicas. Max
Adler habla del proceso de instrumentalizacion y
desvalorizacion del trabajo intelectual como una
consecuencia propia del despliegue del capitalis-
mo. En su analisis, el profesor universitario apa-
rece como un asalariado mas y, por ende, sujeto
de la valorizacion economica del conocimiento:

Como consecuencia del desarrollo cada vez
mas acelerado y brutal que jamas haya
conocido el capitalismo en las tltimas dos

Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, LX (156), 117-132, Enero-Abril 2021 / ISSN: 0034-8252 / EISSN: 2215-5589



124 GONZALO FABIAN GARCIA

décadas, el trabajo intelectual ha sido some-
tido a la esclavitud del trabajo asalariado,
en modo totalmente semejante al trabajo
manual y en formas que cada vez son mas
dificiles de enmascarar. La creciente divi-
sion del trabajo, que a partir de los talleres
entra por la fuerza también a las oficinas, a
los laboratorios técnicos y a la administra-
cion de las empresas, también ha subordi-
nado el trabajo intelectual a las routine de
un mecanismo dirigido exclusivamente a la
explotacion. (1991, 212)

Y mas adelante ofrece una critica cuyo
entendimiento podria perfectamente armonizar
con los diagnosticos actuales y las teorias de
academic capitalism.>

Pero todavia se podria decir mas: baste
recordar que a este atropello del trabajo
cientifico se agrega la concepcion que sobre
¢l ejerce el capitalismo, dando lugar a una
forma ulterior de negociacion de su libertad,
en la medida en que lo instrumentaliza para
sus propios intereses. Las mas poderosas
asociaciones empresariales ya han conquis-
tado una representacion cientifica de sus
propios intereses. (1991, 218)

En el contexto en que se sit@lan las inter-
pretaciones de Mariategui estas son conjeturas
dificiles de asumir para el analisis marxista en
América Latina. Presuponen el sometimiento de
la razon en el dominio de la técnica. Lo intere-
sante es que la critica al racionalismo moderno
estd anclada en sus origenes a la cultura idealista
alemana —de hecho, Alemania, respecto de Fran-
cia e Inglaterra, era una nacion rezagada en el
concierto de la modernidad del siglo XIX.33 Y es
ya de por si mas curioso el caso de la corriente
intelectual que en la historia de las ideas latinoa-
mericanas precede a los 7 Ensayos. Hablamos del
arielismo y su critica en contra del positivismo
influenciada por uno de los topicos dominantes
del “espiritu de la época™ la critica a la técnica.
Pero ;como sostener en los afios veinte un cierto
estado de cosificacion de la vida social en un
pais cuya fuerza de trabajo estaba compuesta
principalmente por masas campesinas e indige-
nas? Se trata de un diagnostico dificil de asumir

tal como el propio marxismo se lo plantea en
Europa, pues, tiene que ver con las dinamicas
de la sociedad moderna y con el tipo de raciona-
lidad (instrumental) que la misma modernidad
engendra.’*

El problema se desplaza entonces a la sin-
gularidad historica de la evolucion social lati-
noamericana. Hablar de un supuesto estado
de cosificacion, de los efectos perniciosos que
encierra la razon instrumental —tal como se
encuentra en Rodo a través de su critica al mode-
lo norteamericano en Ariel [1900]— en el contex-
to de una realidad semifeudal, desprovista de un
proletariado industrial, no parece muy plausible.
En ese sentido, la imagen que surge de la Uni-
versidad no es la excepcion. Ella guarda armonia
con el nivel de desarrollo de las fuerzas produc-
tivas en la region latinoamericana. Pues bien, sin
una clase burguesa que haya llevado a cabo los
procesos de modernizacion pendientes, las elites
(o las castas oligarquicas) someten a su esfera de
influencias las instancias sociales generadoras
de capital > Precisamente esto es lo que permite
mantener sus posiciones de privilegio para poder
imponerse.3® Al ubicarnos en la situacién univer-
sitaria, Mariategui nos habla de una institucion
tutelada por las redes clientelares fabricadas por
las minorias dominantes: universidades orienta-
das a la instruccion profesional como mecanismo
de ascenso social, alejadas de una formacion
reflexiva-cientifica, sin democracia triestamen-
tal ni mucho menos paradigmatica...

La imagen de la situacion universitaria cons-
tituye un sintoma de la formacion social peruana
—cercana a un orden estratificado con tendencias
aristocraticas. Primero, en lo que respecta a los
titulos profesionales y al ejercicio de los cargos
universitarios, se trata de bienes acaparados por
una pequefia minoria cuya preponderancia des-
cansa en la situacion inicial de ventajas econdomi-
cas y en los vinculos de parentesco. De ahi que se
destaque, por ejemplo, que la profesion docente
esté cerrada para los intelectuales independien-
tes y renovadores; quienes no forman parte de
las redes familiares. La categoria para designar
este fendmeno es la de “docencia oligarquica”.
A esto pertenece un modo de hacer usufructo de
una instancia clave para la generacion de estatus
social a través de logicas de cooptacion, y no de
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acuerdo con criterios 0 competencias cognitivas
para el ejercicio del magisterio.?” Asimismo, se
sefala el estancamiento que sufre la ensefanza.
Para ilustralo, nuestro autor se remite a la indife-
rencia de la Facultad de Letras con respecto a la
sensibilidad que habia superado a la generacion
“futurista” en el campo de la literatura: “La cate-
dra universitaria estaba todavia prisionera del
criterio y los preceptos de la primera mitad del
Ochocientos espafiol” (Mariategui, 2007, 114).38
Y es la misma carencia de ethos universitario lo
que permite, mas que nada, que el ejercicio de la
docencia se resuelva por regla de costumbre. Se
habla de los efectos de la burocratizaciéon acadé-
mica en la medida que los estudios se limitan a
la mera formalidad y se excluyen los cursos de
libre asistencia.

Se sostiene para la Universidad de Lima la
condicion de estar al servicio de la dominacion
politica y econémica, pero ;qué tipo de domina-
cion tendria lugar en el contexto arriba indicado?
Por supuesto, la de la vieja aristocracia colonial.
Otra vez las palabras se hallan divorciadas de la
realidad. En la dimensién retoérica a dicha insti-
tucion se le habia asignado la mision de encarnar
los ideales de la Republica. Sin embargo, tal
como de hecho se comportan las cosas lo que
aparece en el analisis es una realidad académica
anquilosada en la cultura escolastica. De la voz
de Belaunde se destaca ““su falta de vinculacion
con la realidad nacional (...) con las necesidades
y aspiraciones del pais” (Mariategui, 111), debi-
do a su propension a las profesiones liberales
—como signos de distincion para la obtencion
de estatus social— desligadas de las aplicaciones
técnicas. Por otra parte, se destaca su perma-
nente subordinacion a las hegemonias de turno;
conservadores, civilistas o positivistas, la insti-
tucion académica aparece puesta al servicio de la
legitimacion de estrategias politicas disfrazadas
de intelectualidad. Y esto es lo que quiso com-
batir la lucha por la Reforma bajo la consigna de
transformar el orden establecido —planteandose
el desafio de instituir una Universidad al servicio
de la autonomia, de la democracia, de la libertad
y de la ciencia.

La reforma universitaria tuvo como princi-
pios contrafactuales dos ideas simultaneamente:
abrir el espacio para la intervencion politica de

los estudiantes con el derecho a voto y el estable-
cimiento de catedras libres. Uno de los aspectos
mas importantes arranca de su caracter de haber
sido un movimiento de alcance continental. Los
estudiantes de América Latina se manifestaron
en torno a un lenguaje comun, lo cual a su vez
confiere sentido a la consideracion de condicio-
nes sociohistéricas semejantes en paises como
Argentina, Colombia, Chile, México, Peru, etc.,
a saber, un proceso de modernizacion (de las
relaciones politicas, de las fuerzas productivas)
inconcluso. Distinto, pues, es ¢l caso europeo
que refiere al desenvolvimiento del capitalismo
industrial y a un tipo de civilizacién orientada a
la racionalizacion productiva del trabajo en todas
sus dimensiones. Adler tiene como trasfondo his-
torico el proyecto humboldtiano que habia saca-
do a la Universidad de la crisis del siglo XVIII y
que logroé asegurar su éxito por mas de un siglo.>°
Pero si en Europa el problema se describia en
la década de los veinte como una intromision
indebida del capital en la vida académica, para el
espiritu reformista latinoamericano tenia que ver
con la defensa de la autonomia ante la injeren-
cia de los poderes facticos. Bajo este aspecto la
juventud latinoamericana se instala en la historia
como la vanguardia de la transformacion social.

La reforma universitaria se comprende a si
misma como un movimiento politico que viene a
hacerse cargo de lo que la propia realidad social
no puede dar. Su realizacién, sin embargo, fue
limitada. Con todo, la demanda probablemente
mas vital tenia que ver con impulsar la filiacion
cientifica de la Universidad —en otras palabras: la
funcién esencial que separaba a las instituciones
de educacion superior de las escuelas secunda-
rias y de los institutos profesionales. Por eso tuvo
su detonante en conflictos relacionados con la
dimension pedagdgica; en contra de aquello que
se designaba como la “docencia oligarquica” y la
burocratizacion de la ensefianza. Pero en tanto
reforma pedagégica (orientada a la moderniza-
cion de las practicas curriculares) su materializa-
cion fue limitada, instituyéndose en leyes que no
se manifestaban directamente en la practica. En
pocos afios el movimiento —segiin Mariategui—
entré6 en crisis. Sin duda las reivindicaciones
eran demasiado radicales como antitesis a los
poderes alin inexpugnables que se ensefioreaban
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en la Universidad. La historia que le siguio fue la
de pequenas correcciones acompafiadas de una
contraofensiva reaccionaria que volvia reestable-
cer la hegemonia de las minorias cooptadas. Asi
las cosas, en menos de una década de agitacion
estudiantil y con el debilitamiento del movimien-
to de reforma:

Esta conjuncion de contingencias adver-
sas tenia que producir inevitablemente el
resurgimiento del viejo espiritu conservador
y oligarquico. Decaidos los estimulos de
progreso y reforma, la enseflanza recayd
en su antigua rutina. Los representantes
tipicos de la mentalidad civilista restauraron
su pasada absoluta hegemonia. El expe-
diente de la interinidad, aplicado cada dia
con mayor extension, sirvid para disimular
temporalmente el restablecimiento del con-
servatismo en las posiciones de donde fuera
desalojado en parte por la oleada reformista.
(Mariategui. 2007., 119)

Y en la misma direccion Mariategui destaca
para el caso peruano:

Mientras el mensaje de la nueva genera-
cion, confusamente anunciado desde 1918
por la insurrecciéon de Coérdoba, alcanza
en la Argentina tan nitida y significativa
expresion revolucionaria, en nuestro pano-
rama universitario se multiplican —como
creo haberlo puntualizado en este estu-
dio— los signos de reaccion. La Reforma
Universitaria sigue amenazada, por el
empeflo de la vieja casta docente en restau-
rar plenamente su dominio. (2007, 125)

Ante la situacion de facto, la posicion critica
de la reforma pretende formularse como un plan
de accion sobre la base de la discrepancia entre
el estado de cosas existente y sus potenciali-
dades. La palabra Universidad esta escrita con
mayuscula en tanto da cuenta de un concepto
con validez universal. Independientemente de
la diversidad de opiniones y de las trayectorias
historicas particulares que puedan atribuirse, los
principios del movimiento estudiantil versaron
sobre cuestiones que cualquier instituciéon que
lleva este nombre debe resolver. La demanda de
autonomia no fue mas que una afronta directa a

la cultura escolastica y a los obstaculos derivados
de las logicas de la cooptacion, asi como la nece-
sidad de anclar la educacion superior a un pro-
yecto de nacion. A su vez, el triunfo del espiritu
conservador y oligarquico se debe en gran parte
a la condicion hibrida del statu quo (herencia
colonial disfrazada de modernidad).

Las ideas, principios, conceptos y mode-
los recibidos que pretendieron transformar la
realidad social terminaron chocando con un
contexto sociohistérico que nunca —excepto en
la dimension de la palabreria— ha sido trans-
cendido del todo. Se trata de un trasfondo que
en clave marxista se lee como la continuidad
de una reminiscencia histérica que remite al
fundamento socioeconomico. “La verdad —dice
Mariategui— era que la Colonia sobrevivia en la
Universidad porque sobrevivia también —a pesar
de la revolucion de la Independencia y de la repu-
blica demoliberal— en la estructura econémico-
social del pais, retardando su evolucion historica
y enervando su impulso biologico” (2007, 111).
Aquel espiritu que termina imponiéndose, y que
se hace dificil de superar, es lo que se muestra
como la prevalencia de la “mentalidad colonial”
que abarca a la realidad social en su conjunto. Sin
embargo, la vigencia de la Colonia —de una época
que no ha dejado de existir y que sigue afectando
el rumbo del devenir social- no es un patrimo-
nio exclusivo de la ideologia conservadora que
encarna la mirada organica de las aristocracias
coloniales, sino que también afecta el juicio de
su contendiente natural.* No debe extrafiarnos
la critica que el marxista peruano realiza tanto al
pensamiento conservador como a las posiciones
demoliberales.

Tanto el prejuicio feudalista, aristocratizan-
te, (representado por el “doctor” Deustua) como
la ortodoxia liberal-burguesa (presentada por el
“doctor” Villaran), estarian siendo incapaces de
percibir adecuadamente los verdaderos proble-
mas nacionales. El primero debido a su condi-
cion de ser la expresion genuina de las minorias
aventajadas y la necesidad de mantener su con-
dicion de clase dominante. Como resultado surge
una vision antidemocratica de la sociedad que
legitima los privilegios del orden estatificado,
presentandose como un supuesto discurso idea-
lista contrario a la racionalidad instrumental
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del positivismo. El segundo defiende una con-
cepcion practica-utilitaria, una afirmacion
evidente del capitalismo que no considera los
condicionamientos sociohistdricos que la misma
realidad impone para su despliegue. Ademas, ha
demostrado mediocres resultados como alterna-
tiva —como por ejemplo la reforma de 1920. No
obstante, en lo que convienen ambas posiciones
politico-ideologicas y en lo que no se distinguen
es en el hecho de que dejan fuera de su conside-
racion parte importante de la realidad peruana.
Ambas pertenecen a una sola voz: la del sujeto
criollo. En este punto para Mariategui la palabra
renovacion equivale al principio de la socializa-
cion de la cultura, a un nuevo ideario educacional
que se entremezcla con el proyecto socialista y
con la redencion del indio, pero eso ya es tema
de otro ensayo.

Consideraciones finales

En este articulo nos propusimos analizar una
pieza de la obra de José¢ Carlos Mariategui en
torno al problema educativo. Con el fin de ofre-
cer un vistazo de su pensamiento, situamos su
interpretacion de la realidad social con respecto
a las problematicas de la produccion tedrica del
marxismo en contextos periféricos y en cuanto
al desafio de capturar la propia circunstancia
historica con ideas creadas en otras latitudes y
en tiempos historicos distintos. En este punto la
especificidad del analisis sociologico del perua-
no no solo habla de las posibilidades para el
desarrollo teérico del marxismo en América
Latina,*! sino de la tradicion intelectual en la
cual se inscriben sus contribuciones.

La tesis de Mariategui ofrece una ilustra-
cion de los problemas a los que historicamente
se ha enfrentado el intento de desarrollar un
pensamiento sobre (y para) América Latina.
En eso consiste su accion reformuladora de la
tradicion en tanto clasico. Aqui dejamos men-
cionados sélo dos. Por un lado, como resuelve
el desafio de capturar la especificidad historica
recurriendo al marxismo sin mds, sin copia y sin
refugiarse en chauvinismo culturales. Por otro,
como su pensamiento da cuenta del caracter de
la modernidad latinoamericana definida como

“sociedad en transicion”. En una transicion,
deseada y que debe ser politicamente promovi-
da, en términos culturales y socio-estructurales
hacia lo moderno.

La propuesta tedrica que busca comprender
la realidad social peruana (y latinoamericana) es
resueltamente no doctrinaria, lo que queda de
manifiesto en la medida que como obra marxista
no esta contenida al interior del canon. De ahi,
por tanto, que pueda resultar insustancial recons-
truir la mirada mariateguiana en funcion de una
estacion paradigmatica en la historia de las ideas,
o bien intentar explicarla en términos de influen-
cias intelectuales. Mas bien habria que decir que
cuando un autor emprende la tarea del auténtico
pensar estas cuestiones pasan a segundo plano.

Ahora, ;jqué significa pensar? Se podria
decir que consiste en interpretar y explicar los
problemas de la realidad social sobre la base
de una tesis (socioldgica) cuya figura esta plan-
teada, sobre todo, en el primer capitulo de los
7 Ensayos. Esta tesis permite dar cuenta de los
fenomenos sociales en virtud de un mecanis-
mo subyacente, definido como la evidencia de
una transicion incompleta hacia la moderni-
dad. Se trata entonces de como el fundamento
socioecondmico, el tipo de relaciones sociales
de produccion, determina orientaciones ideolo-
gicas y formas de estatuir el dominio social.*?
De aquello se deriva la actitud de suspicacia de
Mariategui frente a la burguesia peruana (;c6mo
se le va a exigir —tal como propugnaba la orto-
doxia comunista— a esta clase embrionaria que
se ponga en la vanguardia de la superacion del
contexto sociohistorico?).*> Para insistir en este
aspecto clave: el grupo que asumi6 la conduccion
de la nacidn peruana fue la vieja aristocracia lati-
fundista que supo disfrazarse de clase burguesa,
es decir, que supo cambiar lo justo para que en el
fondo no cambie nada. Una auténtica revolucion
democratico-burguesa supondria una moderni-
zacion econdmica y politica de las estructuras
que permiten la apropiacion del fruto del trabajo
en beneficio de una casta.

Asi, el socialismo se entiende como la nece-
sidad de impulsar un amplio movimiento politico
que responde a la problematizacion de las condi-
ciones histdricas del pais, tal como se encuentra
formulado en la declaracion de los estudiantes
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argentinos que suscribe nuestro autor: “El pro-
blema educacional no es sino una de las fases

del

problema social; por ello no puede ser

solucionado aisladamente” (Mariategui, 2007,
124). Para realizar, por ejemplo, un proyecto
universitario al servicio de los principios arriba
mencionados es condicion sine qua non generar
una transformacion politica radical del régimen
socioecondémico vigente.

Notas

“Tal vez el mayor intelectual latinoamericano
de nuestro siglo” (en relacion con el siglo XX),
segtin Antonio Melis (1968).

Véase Fornet-Betancourt (2001). Véase también:
Montoya (2018); Rojas (2019); Ferretti (2019,
2020); Bergel (2020).

Véase Rouillon (1984).

Por sociologia no nos referimos a la disciplina
universitaria, sino a un tipo de reflexion teori-
ca de la sociedad que aspira a la captura de la
totalidad social. Visto asi, la tesis de Mariategui
parece estar a la altura de la doble pretension
de universalidad de la teoria marxista: 1) en lo
que respecta a la formacion social capitalista, su
expansion global y la especificidad que asume
en contextos periféricos; y 2) en lo que respecta
a la operacion teodrica constitutiva de lo social
que establece un dominio para el conocimiento
historico y empirico en términos de relaciones
sociales de produccion.

Entre los autores que han puesto acento en este
aspecto, véase: Quijano “Las fuentes del mar-
xismo y de la filosofia de la historia mariate-
guianos”, 2007, p LXIX-LXXVI. También Paris
(1981), quien considera la “experiencia italiana”
—la influencia de Croce y Sorel— en la formacion
intelectual de Mariategui como esencial en su
concepcidn tedrica y politica del marxismo.

A proposito de esto: “Si tuviéramos que definir
ahora, en términos mas precisos, la califica-
cién ideologica y cultural de Mariategui, el
significado de su marxismo, mas alla de los
elementos que se hacen patentes a través de este
examen sumario y antolégico de sus escritos,
deberiamos detenernos sobre todo en aquellos
elementos vitalistas e irracionalistas que son
el residuo de la formacion juvenil del autor y,
al propio tiempo, la connotacion particular del

10.
11.

12.

ambiente marxista latinoamericano de aquellos
afios” (Melis, 1968, 25).

Sobre esta identidad de las formaciones socioes-
tructurales en América Latina (feudalismo con
elementos capitalistas, y viceversa) argumenta
Quijano: “Unidad de elementos contradictorios,
en una determinada y concreta situacion histo-
rica, donde se combinan desiguales niveles de
desarrollo, interpenetrandose y condicionandose
constantemente y donde no se puede destruir
uno de sus elementos sin afectar el conjunto y a
la inversa, es la vision categdéricamente marxista
y dialéctica que nos entrega Mariategui como
formulacion especifica y como postura epistemo-
l6gico-metodologica” (2007, 80).

Para un analisis de por qué el capitalismo bur-
gués no pudo darse en el Peru véase el capitulo
“El problema de la tierra” (Mariategui, 2007,
39-85), donde se pondera el peso del régimen
econdémico heredado de la colonia (gamonalismo,
servidumbre y latifundio).

Esta interrogante podria designarse como cons-
titutiva en la produccion marxista en la periferia
(estrechamente ligada a la teoria de la dependen-
cia). En el caso de América Latina, Gunder Frank
(1967) da la respuesta mas radical.

Al respecto véase Anderson (1979).

Pone en suspenso los dogmas y las verdades
preconcebidas, tal como fueron establecidas por
el marxismo oficial, de acuerdo con la propia
circunstancia historica. Un analisis sobre esto lo
encontramos en la nocion de “marxismo abierto”
de Massardo: “Se trata de un marxismo abierto,
con lo que queremos decir que Mariategui ha
integrado a su vision revolucionaria de la socie-
dad el aporte que vienen entregando a la ciencia
social corriente de pensamiento de origen diver-
so. Asi, por citar solo algunos, Croce, Gobet-
ti, Rolland, Barbusse, Nitti, Gentile, France,
D’Annunzio, Gorki o Sorel aparecen afectuosa
y recurrentemente tratados mientras sus plantea-
mientos ocupan lugares privilegiados en la obra
mariateguiana. En esa direccion, sostenemos que
el aspecto mas caracteristico de este marxismo
abierto del fundador de Amauta esta constituido
por su rescate de la idea soreliana del «mitoy”
(2012, 5). Notese el acento en las influencias
intelectuales del autor peruano como presunta
explicacion sobre la originalidad de su apropia-
cion del marxismo.

Véase sobre la discusion de las posibilidades para
la gestacion del socialismo en paises periféricos,
industrialmente atrasados, los comentarios de
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Dussel (1994) a la “cuarta redaccion” de El
Capital de Marx.

Asi comprendio Mariategui el propoésito de la
actividad teorica de Marx: “Marx no podia con-
cebir ni proponer sino una politica realista y, por
esto, extremo la demostracion de que el proceso
mismo de la economia capitalista, cuanto mas
plena y vigorosamente se cumple, conduce al
socialismo; pero entendiod, siempre como condi-
cion previa de un nuevo orden, la capacitacion
espiritual e intelectual del proletariado para rea-
lizarlo, a través de la lucha de clases” (1988, 67).
El argumento esta dirigido en favor de una
concepcion historicista; Mariategui dice: “El
marxismo, donde se ha mostrado revolucionario
-vale decir donde ha sido marxismo- no ha obe-
decido nunca a un determinismo pasivo y rigido”
(1988, 67). Y en consonancia con Croce agrega:
“el presupuesto del socialismo no es una Filoso-
fia de la Historia, sino una concepcion histérica
determinada por las condiciones presentes de
la sociedad y del modo como ésta ha llegado a
ellas” (1988, 40). En efecto, dicha concepcion
es la que despliega en los 7 Ensayos. Podriamos
decir que Mariategui se sirve de autores como
Croce y Sorel a la luz del trasfondo religioso de
la sociedad latinoamericana (en especial en el
Pert). Por otro lado, formula la tesis de que una
adecuada apropiacion de la teoria marxista debe
anclarse en el esfuerzo de apropiacion de la rea-
lidad historica y su especificidad. El tema de las
fases historicas y del voluntarismo cobra suma
relevante en ese contexto. Abre la mirada hacia la
revolucion bolchevique, reconociendo la fuerza
del mito y, no por ultimo, del recurso implicito
de la violencia que éste acarrea.

La burguesia (europea) derribo el orden feudal,
se constituyd como sujeto historico y universali-
z6 su punto de vista ayudandose de lo que habia
sido condensado como la cultura humanista.
En ese sentido, fue una clase auténticamente
revolucionaria que logréd superar el contexto
histdrico, generando un orden social a imagen y
semejanza de sus intereses. En América Latina,
en cambio, las minorias llamadas a cumplir ese
papel como clase revolucionaria nunca pudieron
conformarse. El juicio de Mariategui al respecto
es lapidario: “El problema agrario se presenta,
ante todo, como el problema de la liquidacion de
la feudalidad en el Pert. Esta liquidacion debia
haber sido realizada ya por el régimen demo-bur-
gués formalmente establecido por la revolucion
de la independencia. Pero en el Perti no hemos
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17.
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20.
21.
22.
23.

24.

25.

26.
27.
28.

tenido en cien afios de republica, una verdadera
clase burguesa, una verdadera clase capitalista.
La antigua clase feudal —camuflada o disfrazada
de burguesia republicana— ha conservado sus
posiciones (2007, 40)”.

Véase Marcuse (1999), “De la filosofia a la teoria
social” (247-254).

Véase, para la discusion sobre el canon y las
posibilidades revolucionarias de los paises peri-
féricos del capitalismo, Aricé (2010).

Lo que se conocié como la “reforma civilista” de
los afios 20 en materia educativa, expresada en la
Ley Orgéanica de ensefianza N°. 4004.

Para un panorama historico amplio sobre la
relacion entre intereses dominantes y educacion,
véase Ponce (1986).

Véase Marx (2000).

Véase Bourdieu y Passeron (1995).

Véase una tesis de interpretacion sobre el cardc-
ter de la modernidad latinoamericana, Chévez y
Mujica (2015).

Véase Mariategui (2010a), “;Existe un pensa-
miento hispano-americano?”.

Sobre la relacion capitalismo, colonizacion e
independencia en América Latina véase en parti-
cular Ramos (2011).

Disminuida la efervescencia de la retorica y el
sentimiento liberales, reaparecié netamente el
principio de privilegio. El gobierno de 1831, que
declaro la gratuidad de la ensefianza, fundaba
esta medida que no llego6 a actuarse, en “la noto-
ria decadencia de las fortunas particulares que
habia reducido a innumerables padres de familia
a la amarga situacion de no serles posible dar
a sus hijos educacion ilustrada, malograndose
muchos jovenes de talento”. Lo que preocupaba
a ese gobierno, no era la necesidad de poner
este grado de instruccion al alcance del pueblo.
Era, segun sus propias palabras, la urgencia de
resolver un problema de las familias que habian
sufrido desmedro en su fortuna.

Véase Pacheco (2017).

Parafraseamos a Ortega y Gasset (1985).

Un colonizador orientado a la consecucion de
la riqueza facil y la obtencion de estatus. Segun
Mariategui: “El espafiol no tenia las condiciones
de colonizacion del anglosajon. La creacion de
los EE.UU. se presenta como la obra del pioneer.
Espafia después de la epopeya de la Conquista no
nos mando casi sino nobles, clérigos y villanos.
Los conquistadores eran de una estirpe heroica;
los colonizadores, no. Se sentian sefiores, no
se sentian pioneers. Los que pensaron que la
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riqueza del Peri eran sus metales preciosos,
convirtieron a la mineria, con la practica de las
mitas, en un factor de aniquilamiento del capi-
tal humano y de decadencia de la agricultura”
(2007, 438).

Se trata de exigencias que responden a los cam-
bios sociohistoricos de la sociedad moderna;
integracion social, la utilidad del conocimiento
cientifico para las aplicaciones técnicas, y, sobre
todo, la unidad entre docencia e investigacion -o
bien: “formacion a través de la ciencia”. Véase
Chavez (2011).

Seguimos aqui la consideracion de Bjorn Wit-
trock: “La universidad humboldtiana supuso la
renovacion de la universidad como organismo
principal para el progreso y creacion del conoci-
miento y como institucion dedicada fundamen-
talmente a la investigacion y a la unidad de ésta
con la ensefianza. De esta forma, sirvidé como
modelo indiscutible para la moderna universidad
orientada hacia la investigacion. Sin embargo,
esta innovacion se extendio a través de un proce-
so de difusion que implicaba préstamos selec-
tivos y malentendidos creativos que, a su vez,
allanaban el camino para la difusion del modelo
y para su adaptacion a una serie de contextos
sociales y culturales que iban de Estados Unidos,
en Occidente, a Japon, en Oriente” (1991, 82).
Véase Habermas (1987).

Slaughter y Leslie (1997).

Segun Bonvecchio la idea (moderna) de la Uni-
versidad encuentra su fundamento en la roman-
tica alemana y en el idealismo filoséfico como
respuesta a la crisis del saber burgués entre fina-
les del siglo XVIII y los primeros afios del XIX.
En sus palabras: “No es casual que Alemania sea
tomada como modelo. Es el pais menos indus-
trializados de Europa en donde la burguesia, al
no haber podido imponerse politicamente, ha
vivido todas las etapas de su ascenso so6lo a nivel
ideologico-filosofico. Alemania ha pensado la
revolucion burguesa sin hacerla, ha sufrido la
crisis de la conciencia burguesa sin una burgue-
sia hegemonica y, finalmente, ha idealizado su
desenlace romantico. Alemania encarna, mas
que cualquier otro pais, el proceso de abstraccion
tipicamente burgués: resolver lo concreto en lo
abstracto e, incluso, inventar lo abstracto y acre-
ditarlo como concreto” (1991, 34-35).

Esto es lo que Quijano llama “el conflicto interno
de la modernidad en Europa” que deriva, produc-
to del desarrollo del capitalismo industrial, en el
predominio de la racionalidad instrumental por

35.

36.

sobre la “razon historica”. “La imposicion de la
hegemonia britanica, desde fines del siglo X VIII
y durante todo el siglo XIX, significé también
la hegemonia de las tendencias que no podian
concebir la racionalidad de otro modo que como
arsenal instrumental del poder y de la domi-
nacion. La asociacion entre razén y liberacion
quedd oscurecida, de ese modo. La modernidad
seria, en adelante, vista casi exclusivamente a
través del enturbiado espejo de la dominacion.
Habia comenzado la era de la “modernizacion”.
Esto es, la transformacion del mundo, de la socie-
dad, segun las necesidades de la dominaciéon. Y
especificamente, de la dominacion del capital,
despojado de toda otra finalidad que la acumula-
cion” (2017, 34-35).

En otra parte Mariategui se refiere a las elites
locales como una casta de “neogodos” cuyo
gran mérito habria consistido en su capacidad
historica de reproducir las ventajas heredadas
desde la colonia. “Los privilegios de la colonia
habian engendrado los privilegios de la Repu-
blica” (2007, 60). Se trata de ventajas asociadas
principalmente a la propiedad de la tierra, al
aprovechamiento y usufructo de la politica fiscal,
de la explotacion de los recursos naturales y de
la clausura endogamica como clase basada en los
vinculos familiares.

En ese sentido se estudia el gamonalismo como
una especie de cultura clientelar que opera al
margen del Estado de derecho. Tiene su fun-
damento en el poder de las oligarquias y sus
practicas de “cierre social”. Poder que contribuye
a desdibujar la autonomia de las esferas sociales
debido a la influencia que ejerce el gamonal y
que, ademas, tiene un impacto en la psiquis del
indio. En palabras de Mariategui: “El término
‘gamonalismo’ no designa sélo una categoria
social y econdémica: la de los latifundistas o
grandes propietarios agrarios. Designa todo un
fenomeno. El gamonalismo no estd representa-
do sélo por los gamonales propiamente dichos.
Comprende una larga jerarquia de funcionarios,
intermediarios, agentes, parasitos, etc. El indio
alfabeto se transforma en un explotador de su
propia raza porque se pone al servicio del gamo-
nalismo. El factor central del fenémeno es la
hegemonia de la gran propiedad semifeudal en la
politica y el mecanismo del Estado.” (2007, 28).
Esto también ha sido puesto de relieve a través
del concepto de cooptacion. Véase Chavez y
Mujica, (2015).
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37. Mariategui se refiere a una situacion de “estra-
tificacion conservadora” de las Universidades y
situa los problemas a los que responde el espiritu
reformista en contra de la injerencia que ejercen
las castas oligarquicas en su interior. “Toda la
historia de la Reforma [universitaria] registra
invariablemente estas dos reacciones de las oli-
garquias conservadoras: primera, su solidaridad
recalcitrante con los profesores incompetentes,
tachados por los alumnos, cuando ha habido
de por medio un interés familiar oligarquico;
y segunda, su resistencia, no menos tenaz, a la
incorporacion en la docencia de valores no uni-
versitarios o simplemente independientes. Las
dos reivindicaciones sustantivas de la Reforma
resultan asi inconfutablemente dialécticas [sic],
pues no arrancan de puras concepciones doctri-
nales sino de las reales y concretas ensefianzas
de la accion estudiantil” (2007, 109). Por eso la
Reforma se lee en torno a una fuerte demanda de
autonomia anclada en la participacion politica de
los estudiantes y en la apertura hacia de catedras
de asistencia libre.

38. En referencia al indigenismo literario.

39. Véase Renaut (2008).

40. Véase sobre esto con mas detalle en el apartado
“Ideologias en contraste” (2007, 125-131).

41. Véase Lowy (2007).

42. Al respecto, comenta Melis: “... el Mariategui
mas maduro intuye que para entender a Marx es
necesario estar en condiciones de comprender
todo el alcance “estructural” de su analisis o sea,
su propoésito de situar los rasgos especificos de
una formacién econdémico-social en un modelo
general de desarrollo histdrico, lo cual es lo unico
que confiere un valor auténticamente cientifico al
marxismo, mas alla de toda interpretacion defor-
madora en el sentido del historicismo idealista”
(1968, 19).

43. Respecto al debate sobre el rol de las clases
dominantes véase el texto de Mariategui (2010b)
“Punto de vista antiimperialista”.
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Danilla Aguiar y Leandro Galastri

A Revolucio Russa como escola politica na teoria
socialista e pratica revolucionaria de J. C. Mariategui

Resumo: O texto apresenta a interlocugdo do
marxismo de Maridtegui com as transformagoes
revolucionarias desenvolvidas na Russia
bolchevique, a influéncia da experiéncia
intelectual em sua estadia europeia e as formas
em que propde a organiza¢do dos trabalhadores
peruanos com vistas a resolucdo da questdo
agrdria e camponesa em seu pais. Em nossa
hipotese, a andlise dialética do nacional com o
plano internacional e o destaque conferido as
experiéncias de auto-organiza¢do locais foram
fundamentais para o desenvolvimento de sua
pratica leninista e revoluciondria.

Palavras-chave: Maridtegui. Revolug¢do
Russa. Lénin. Marxismo. Questdo agraria.

Abstract: The text presents the interlocution
of Mariategui’s Marxism with the revolutionary
transformations developed in Bolshevik Russia,
the influence of intellectual experience in his
European stay and the ways in which he proposes
the organization of Peruvian workers with a view
to resolving the agrarian and peasant issue in
his country. In our hypothesis, the dialectical
analysis of the national with the international
plan and the highlight given to local self-
organization experiences were fundamental to
the development of their practice Leninist and
revolutionary.

Keywords: Maridtegui. Russian Revolution.
Lenin. Marxism. Agrarian question.

O centenario da Revolu¢ao Russa, em 2017,
reavivou a necessidade de debater a atualidade
da estratégia revolucionaria bolchevique —uma
estratégia da tomada do poder pela classe ope-
raria a partir de possibilidades abertas pela crise
politica e econdmica vivida ap6s o inicio da
primeira guerra mundial- assim como a forma
que os marxistas revolucionarios se utilizaram
a época dessa experiéncia de auto-organizagdo
como grande escola politica. Mais ainda, a Revo-
lugdo Bolchevique, como acertadamente indicou
o italiano Antonio Gramsci, representou uma
“nova atmosfera moral” de liberdade, um fato
politico fruto da vontade coletiva que o gestou
(Gramsci, 2004, 102). Seus aspectos centrais
de carater universal abriram espago para pro-
mover internacionalmente alicerces para pensar
uma nova cultura e experiéncia revolucionaria
proletaria a partir do que aconteceu na Russia
fundamentalmente entre 1917 e 1920, inspirando
outros revolucionarios em todo mundo, inclusive
na América Latina. Nesta, destacam-se os escri-
tos do peruano Jos¢ Carlos Maridtegui, autor
que sempre manifestou posigdes favoraveis ao
processo historico e politico desencadeado pelos
bolcheviques em outubro de 1917.

Em 2020 completam-se noventa anos da
morte de Mariategui e 150 anos do nascimen-
to de Lénin, ocasido que julgamos oportuna
para lembrar que, também pela leitura do lider
russo, pode Mariategui desenvolver, por apro-
ximagdes ¢ contrapontos, a “heterodoxia” e a
originalidade de seu pensamento ¢ a tradu¢ao do
marxismo para as condi¢des concretas da Indoa-
mérica. Influenciado também pelo bolchevismo,
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Mariategui vislumbrava na organizacdo das
massas —com base numa concep¢do ampla da
educacdo e formagdo cultural dos grupos subal-
ternos— a ferramenta de um projeto politico que
culminaria na constru¢do do partido socialista
sem “hierarquia de vanguardas”, em que campo-
neses e proletariado eram, em grande parte, as
mesmas pessoas.

As principais ideias do pensador marxista
peruano continuam atuais para a analise concreta
da luta de classes latino-americana, principal-
mente em torno dos temas da raga e da concen-
tragdo fundidria, podendo-se tracar um paralelo
desta ultima questdo com o que Lénin realizava
no contexto russo.

Necessario ¢ lembrar também da influén-
cia do contato vivente de Mariategui com o
pensamento marxista e leninista na Europa,
sendo marcante a experiéncia ordinovista' nesse
momento, bem como o significado da Revolugao
Russa na interpretagdo do marxismo de Maria-
tegui, que se reflete no debate marxista latino-
americano e mundial em meados da década de
1920 e 1930, partindo do pressuposto que o autor
representa, entre seus interlocutores a época, a
ala revolucionaria do marxismo frente as varian-
tes reformistas.

Indica-se, nos apontamentos conclusivos,
como a analise dialética da dimensdo nacional
com o plano internacional e o destaque conferido
as experiéncias de auto-organizagao locais lhes
pareciam fundamentais para tecer uma praxis
revolucionaria. E um debate que tem estreita
relacdo com as etapas de expansdo do marxismo
na América Latina, com o surgimento e expan-
sdo da corrente comunista no subcontinente.
Relaciona-se também com o tempo presente de
avancos de crises politicas, econdmicas ¢ de
hegemonia, de carater organico, que se expres-
sam em crescentes ataques a classe trabalhadora
ao passo que se perde a centralidade da estratégia
revolucionaria em nome da tatica democratica.
Sao discussdes que estiveram postas pela esquer-
da marxista desde 1899, com a publicagdo do
livro de Rosa Luxemburgo “Reforma ou Revo-
lug@o0”, que realizou uma critica precisa das bases
tedricas e praticas do reformismo, passando
pelos debates no seio revolucionario que propor-
cionou a emergéncia da revolugdo russa, entre

bolcheviques ¢ mencheviques, e que também
se faz presente nos debates latino-americanos
a partir do comego da vida republicana até os
dias de hoje.

Procurando compatibilizar uma atitude
nacionalista progressista e o internacionalis-
mo, mesmo fazendo uso da analise da situagdo
concreta do Peru, Mariategui via na Revolugdo
Russa a mais alta experiéncia de avango revolu-
cionario conquistado pelo proletariado mundial,
“um tema de estudo geral para todos com alguma
curiosidade intelectual”, para “além dos partida-
rios e propagandistas” (Mariategui, 2012, 56).

Periodismo, educacio e experiéncias
de auto-organizacio

A ideia de fomentar o terreno cultural prole-
tario —que numa concepgdo leninista e gramscia-
na referenciaria a organizacao e disciplina—assim
como conquista de consciéncia do proprio papel
histérico, a fun¢do da educacdo e a definigdo de
um programa politico sdo preocupagdes que se
encontram presentes no programa de L'Ordine
Nouvo, periodico semanal dirigido por Antonio
Gramsci e que passa a ser um programa de parti-
do que muito influenciou as ideias do revolucio-
nario peruano enquanto vivia na Italia. A partir
das iniciativas educativas e culturais do jovem
Gramsci, com a critica a cultura liberal italiana,
a educacdo enciclopedista como resposta a crise
do racionalismo exposta no pds-guerra, fomenta-
se a proposta de atuagdo de L’'Ordine Nouvo
junto aos conselhos de fabrica como espacos
de educacdo autogestionaria. Como destacado
por Fernanda Beigel (2005, 39), essas marcas do
periodismo desenvolvido em Turim sob a diregdo
de Gramsci como uma “concepgdo politica e uma
forma de praxis” também se fizeram presentes
na formagdo mariateguista, tanto que o marxista
peruano funda, ao voltar ao pais, uma revista,
a Amauta®, com finalidade semelhante ao pri-
meiro periodo ordinovista. A revista Amauta
durou de setembro de 1926 a setembro de 1932,
continuando a circular no Peru mesmo apos a
morte de Mariategui, seu idealizador, e tem seu
papel destacado por Alberto Flores Galindo na
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emblematica afirmacdo de que a “dmauta acabou
sendo mais que uma revista: foi a antessala do
partido” (Flores Galindo, 1991, 69). Passaram
pelas paginas dessa revista escritos de autores
peruanos, latino-americanos e também textos de
Rosa Luxemburgo, Lénin, Trotsky, André Bre-
ton, Maximo Gorki, Marinetti, Georges Sorel,
dentre outros, publicando os mais diversos temas
como poesia, teatro, critica literaria, linguistica,
arte, antropologia, relagdes internacionais, impe-
rialismo, e, claro, problemas mundiais, politica,
historia, economia, movimento operario e ques-
tao indigena, postulando a necessidade objetiva
e subjetiva dos grupos subalternos peruanos de
conhecer o que ocorre no mundo em termos de
politica, economia e sociedade. Foi também na
Amauta, junto a temas de relevancia local, que
0 marxista peruano apresentou a revolugdo de
outubro com destacada reflexdo, demonstrando
como esse fato histérico modificou diferentes
esferas da vida, desde a politica até a cultura.

A situacdo local/nacional ndo poderia ser
compreendida sem uma andlise do desenvol-
vimento capitalista internacional. O processo
educativo das massas, numa concep¢do bem
abrangente, assim como foi preocupacdao de
Gramsci, permeou boa parte das obras de Maria-
tegui, que chegou a desenvolver teoricamente a
questdo da educagdo das massas indigenas no
Peru (Mariategui, 1970, 1979; Pericés, 2006).

E relevante destacar que, muito embora a
principal obra de Mariategui, Sete ensaios de
interpretagdo da realidade peruana, tenha sido
escrita cerca de uma década apds a Revolucdo
Russa, em 1928, as inquietacdes encontradas
em seus escritos e militdncia mantém uma
linearidade e consequente maturagdo, sendo
possivel verificar que o autor, ao passo que dis-
cutia fundamentalmente temas nacionais, nao
perdia seu grande norte, que era a construcao
de uma nova sociedade, articulando teoria e
pratica revolucionaria. Assim, o vivo testemun-
ho historico foi o terreno onde se desenvolveu a
sua convicgdo no marxismo.

Mariategui, ainda em sua juventude, se
envolve com o movimento estudantil perua-
no, inspirado em grande medida pela Reforma
Universitaria de Cérdoba, na Argentina’. Sua
militancia —mesmo que ainda incipiente— e a

consequente oposi¢do ao entdo presidente perua-
no, o general Augusto Leguia, ocasionam o
fechamento do jornal onde trabalhava a época, o
La Razon, e um “exilio” forgado na Europa, onde
viveu durante os anos de 1919 a 1923, tendo pas-
sado maior parte do tempo na Italia. Vivia como
uma espécie de “agente de propaganda do gover-
no no exterior”, alternativa que lhe foi dada para
ndo ser preso em solo peruano. Posteriormente
afirmava que somente durante sua estadia na
Europa, mais precisamente através da sua expe-
riéncia de viver por varios anos na Italia e através
da passagem por outros paises onde vivenciou as
experiéncias do movimento operario nas orga-
nizagdes sindicais e partidarias e os impactos
da Revolucdo Russa, foi capaz de compreender
as relacdes capitalistas em paises semicoloniais
como no Peru. Na Europa, Mariategui ¢ leitor
do jovem Gramsci, que estava organizando a
imprensa do partido comunista da Italia. As
semelhancgas entre os dois autores, mesmo nio
havendo registros de que tenham se conhecido,
sdo inegaveis. Muito provavelmente, tal semel-
hanca é proveniente do espirito revolucionario
de ambos, e também por terem experimentado o
contexto da histdria italiana e das lutas de classe
mundial ainda sobre o impacto da revolugdo de
outubro, do legado dos conselhos e ocupagdes de
fabrica em Turim, o Biennio Rosso, entre 0s anos
1919 e 1920, a fundacdo do Partido Comunista
da Italia, em 1921, a ascensao do fascismo, assim
como os debates no interior da III Internacional.

Perante a nova configuragdo mundial de
forcas e os conflitos no interior do movimento
comunista internacional, o marxista peruano
participa do Congresso de Livorno e fundagdo
do Partido Comunista da Italia —PCI (1921) e
da Conferéncia Econdmica Internacional (1922)
aprofundando- se no debate sobre os sindicatos,
a constituicdo do partido e dos Conselhos de
Fabrica como instrumentos necessarios para um
processo revoluciondrio, para constru¢ao de uma
nova hegemonia (Dias, 2000).

Pensa a questdo da hegemonia desde uma
perspectiva leninista e gramsciana, incluindo
no seu programa politico reivindicagdes que
contemplem outras categorias de trabalhadores,
conquistando, desta forma, o apoio das classes
aliadas. Postulava as necessidades materiais e
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simbolicas de uma revolugdo india a partir do
estudo da questdo indigena desde a propria
perspectiva indigena também, uma atividade
que empreende no seu livro mais difundido, os
“Sete Ensaios”. Os povos autdctones sdo fragdes
de trabalhadores que devem escrever sua propria
histéria e para isso devem se preparar intelec-
tualmente. Essa historia integral —utilizando-nos
aqui de uma categoria que seria ainda apresenta-
da por Gramsci nos Quaderni— deve ser escrita
pelos seus proprios intelectuais, de maneira
independente das interpretagdes da historiogra-
fia oficial, dominante (Gramsci, 2002). A recons-
tru¢do da historia sob a base do indio seria um
forte elemento de emancipagdo, que, junto com
o internacionalismo proletario latino-americano
aproxima esses povos que sentem a subalternida-
de em uma dupla perspectiva, através da explo-
racdo econdmica pelo trabalho e pela opressdo
social intensificada a partir do racismo.

Enxergava como necessario despertar na
classe trabalhadora e fundamentalmente nos
grupos historicamente subalternizados no Peru
e em grande parte da América Latina —os indi-
genas— uma vontade popular em avangar numa
revolugdo socialista internacional, partindo das
realidades locais.

Assimilar as li¢des dos soviets na Russia, a
fecundidade das experiéncias nacionais do bol-
chevismo com as greves de massas que surgiram
no contexto pds 1905, como os verdadeiros lide-
res do movimento revolucionario, a importancia
dos jornais entre as trés tendéncias comunistas,
significava, para Mariategui, analisar as expe-
riéncias concretas de auto-organizagao e investir
na formacgao politica do partido via educacdo
dos trabalhadores. Os soviets russos seriam esse
instrumento da educacdo ¢ sua dire¢do, portan-
to, deveriam estar nas maos operarias revolu-
cionarias. Os proprios organismos soviéticos,
dependendo de quem os dirigia, poderiam levar
ao triunfo da revolu¢do ou ao seu fracasso. O
processo revolucionario havia demonstrado que
o conselho era o principal organismo da demo-
cracia operaria, “seriam ndo apenas a escola
de dire¢do ¢ administragdo do processo fabril,
mas também de educagdo politico-cultural da
classe operaria, dotada de um ‘espirito de cisdo’”
(Del Roio, 2006, 314). Cabe destacar ainda a

influéncia do sindicalista francés Georges Sorel
na trajetoria de Mariategui. Algumas das incor-
poracdes se ddo através dos conceitos “espirito
de cisdo” e, principalmente do “mito revolucio-
nario”. Mariategui visualizou na imaginacao
libertadora do mito soreliano o que para ele
seria a fé revolucionaria, para além de um
conceito, uma paixao, uma ideia, um sentimen-
to, que nao significava, contudo, ingenuidade
ou voluntarismo romantico. Segundo Robert
Paris, o rompimento com o cientificismo positi-
vista, bem como a recusa da ideia de progresso
eurocéntrico que o revolucionario peruano
encontrou nas ideias de Sorel, foram funda-
mentais para formar o seu marxismo criativo e
heterogéneo (Paris, 1978). Paris destaca ainda
que, como forma de aderir ao movimento real,
Mariategui se incumbiu da tentativa de unir
Lénin e Georges Sorel, fundindo o socialismo
cientifico com a ideia soreliana de mito.

Os exemplos de auto-organiza¢do nas
conjunturas nacionais podiam ser vistos, na
Italia, nos conselhos operarios de fabrica,
enquanto no Peru tinham-se os ayllus como
experiéncia auto-organizativa caracteristica
da democracia andina®.

No horizonte de luta mariateguista, havia
a reivindicag@o pela terra, diferentemente da
pequena propriedade privada, mas alavanca-
da pela organizagdo coletiva, uma organizacao
que poderia ressurgir do exemplo do coletivis-
mo incaico, nessa forma organizativa concreta
destacada nos estudos de Mariategui sobre a
formagao social e econdmica peruana, os ayllus,
uma tradi¢do do Peru profundo ¢ das civilizagdes
indigenas pré-colombianas. Na sua obra mais
conhecida, os Sete Ensaios de Interpretagdo
da realidade peruana, o autor indica que esse
comunitarismo indigena possuia caracteristicas
agrarias, em grande medida, como um antece-
dente de auto-organizacgdo. Esse fator natural de
socializacdo da terra presente nos antepassados
indigenas atuaria junto ao enfrentamento do
atraso no campo, explicitado na persisténcia do
gamonalismo —pratica de latifundiarios peruanos
que exploravam a forca de trabalho do camponés
local num regime de serviddo— e da oligarquia
latifundiaria, assim como na nascente associa¢ao
de uma precaria burguesia com o imperialismo.
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Destacava ainda a necessidade de que essa
tradicdo ay/lu mantivesse contato também com
o movimento sindical politico organizado ja
existente na capital, Lima, como forma de trazer
unidade a classe subalterna. Havia ainda que
determinar a direcdo dessa classe ao proletaria-
do que, para o revolucionario peruano, seria o
sujeito politico capaz de cumprir essa missdo,
e que durante parte do tempo, principalmente
em paises de desenvolvimento tardio, exerce-
ria uma combinagdo de trabalho proletario e
também agricola. Ao propor solugdes concretas
para tais entraves, determinava que algumas
tarefas deveriam ser cumpridas para que se
pudesse iniciar uma organizagdo dos grupos
da classe trabalhadora peruana, em sua maioria
indigenas e camponeses. E importante ressaltar
que Mariategui ndo acreditava em uma “etapa
democratico-burguesa nacional e antifeudal”,
seu horizonte era o socialismo, que tinha como
ponto de partida o Peru incaico e suas formas
antecedentes de auto-organizacgdo. Essa organi-
zagdo partiria e seria dirigida pelas fragcdes dos
proprios grupos subalternos, e assim defendia,
por essa via, uma nova organizacao ayllu que
havia sido impedida pelo gamonalismo alinhado
com a dominagdo imperialista no subcontinente
(Mariategui, 1979).

A unido da consciéncia étnica com a cons-
ciéncia classista se faz fundamental para trazer
o indio a luta revolucionaria, junto com a classe
trabalhadora em um sentido mais geral, para
que se torne possivel a libertagao do capitalismo
e se reconheca sua capacidade de autogestdo
econdmica, politica e cultural. O seu problema
ndo esta restringido ao aspecto cultural ou ao
aspecto racial como costumeiramente se aponta,
encontra-se muito mais relacionado ao problema
da terra, da sua deposi¢do e auséncia de uma
forma de sustento, no marco do desenvolvimento
do sistema capitalista.

Essas propostas concretas para essa supe-
racdo da condi¢do subalterna estariam direta-
mente atadas a formagdo de uma vanguarda
operaria ¢ a preocupagdo permanente com a pra-
tica politica e intelectual das massas indigenas,
camponesas, de trabalhadores e de estudantes.

Cabe destaque ainda para outro tema rela-
cionado a educagdo e que faz parte da trajetoria

do pensador peruano, a participagdo no projeto
das Universidades Populares Gonzalez Prada’
(doravante UPGP), criado em janeiro de 1921
pelo seu principal interlocutor a época, o tam-
bém peruano e lider Haya de la Torre, sob o qual
discorreremos no tdpico seguinte. Ao voltar da
Europa, Mariategui prontamente aceita o con-
vite para lecionar no UPGP em Lima. Consistia
em uma espécie de estudos nas comunidades,
organizados coletivamente para realizar cursos
de formagdo politica, de analise de conjuntura,
tratando-se de uma pratica bastante utilizada no
subcontinente —principalmente na Argentina e
no Chile— assim como na Europa, visto que os
espacos criticos eram tolhidos nos espagos de
acesso a instru¢do formal. Enfrentou, como ja
se podia prever, varios embargos e perseguicdes
do presidente Augusto Leguia, mesmo apos sua
estadia exilada na Europa, onde tornou-se, como
gostava de se apresentar, “un marxista convicto
y confeso” (Flores Galindo, 2006).

Mariategui e a traducio latino-
americana do leninismo: o problema
da propriedade da terra

E adaptando a teoria marxiana para sua rea-
lidade concreta que Mariategui chamara atencao
para o problema especifico da exploragdo da
populagdo indigena, acrescentando a problemati-
ca da luta de classes essa variavel tao latino-ame-
ricana que ¢ a questdo racial. Em sua opinido, o
marxismo ¢ a unica concepgao tedrica que pode
conferir um sentido moderno e construtivo para
a causa indigena, elevando-a a um plano de poli-
tica criadora e realista com base em sua propria
condi¢do social e econdmica (Mariategui, 1974,
188). Aqui, por exemplo, Mariategui demonstra
uma interessante afinidade com as reflexdes de
Lénin a respeito da unido operdrio-camponesa
sob a hegemonia dos primeiros. Observa que a
causa indigena “conta com a vontade e a disci-
plina de uma classe que faz hoje sua aparigao
em nosso processo historico: o proletariado”
(Mariategui, 1974, 188). Para Del Prado (Choy
et al., 1970, 25), um dos tragos caracteristicos do
trabalho de massas de Mariategui ao organizar o
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Partido Socialista no Peru teria sido a importan-
cia decisiva que ele dera a conquista das massas
camponesas ¢ indigenas como aliados funda-
mentais do proletariado peruano, ja que era sobre
a grande massa formada pelas etnias quéchua e
aymara que pesava a exploragdo semifeudal por
parte das grandes fazendas agucareiras ¢ algo-
doeiras do litoral.

Acompanha com vivo interesse os desdobra-
mentos da revolug¢do bolchevique na Russia e as
vicissitudes da constru¢do do Estado socialista.
Identifica nessa construgdo a obra de “homens
heroicos ¢ excepcionais”, no ambito de uma
“tremenda tensdo criadora”. Considera o Partido
Bolchevique como a expressdo mais evidente da
unido entre teoria socialista e pratica revolucio-
naria, concedendo a Lénin o mérito principal de
sua conduc¢do (Mariategui, 1974, 213).

Nesse momento pode ser interessante um
exercicio tedrico, ainda que breve, sobre o modo
de proceder a analise de suas respectivas realida-
des concretas, por Lénin e Mariategui. A forma
de tratamento que cada um da a questdo agraria
em seu pais pode ser uma ilustragdo sistematica
da afinidade politico-tedrica entre os dois revolu-
cionarios ou, mais especificamente, da perspecti-
va leninista de Mariategui a respeito da tradugéo
dos métodos do materialismo historico para as
condi¢des concretas de seu pais.

Ha muito em comum entre a Russia e o Peru
agrarios da virada do século XX: uma populacgio
camponesa enormemente majoritaria, submeti-
da a relagdes ainda semifeudais de trabalho, e
um proletariado urbano de formacdo recente e
pouco numeroso, concentrado em determinados
centros. Some-se, porém, no caso do Peru, a
voracidade dos capitais financeiros imperialis-
tas inglés e americano sobre todos os ramos da
produgdo econdmica® e o proeminente elemento
étnico-racial, sendo indigena a imensa maioria
componente daquele campesinato e proletariado,
fato que agregava a questdo racial como um ele-
mento novo da luta classista. Vejamos como cada
autor analisa sua propria conjuntura.

No texto “O Partido Operdrio e o campe-
sinato”, publicado no terceiro numero do Iskra
em 1901 (Lénin, 1975, 464-473), Lénin explica
a abolicdo da serviddo ocorrida na Russia na
década de 1860. Os camponeses tinham de pagar,

por meio de empréstimos junto ao governo, por
pequenas porc¢des da terra onde haviam vivido
e trabalhado pela vida toda. Usou-se de forga
repressiva para reprimir os recalcitrantes. Os
camponeses permaneciam com dividas e obri-
gacdes pendentes junto a seus “antigos” senho-
res. O resultado fora o retorno a semi-servidao,
proletarizacdo da maioria e formagao, a partir de
uma minoria de kulaks, de uma nascente burgue-
sia rural, ajuntando-se ai dezenas de milhares de
mortes por fome e epidemias.

Lénin exorta a que se leve a luta de classes
ao campo, unindo-se as lutas contra o capital e
contra o jugo dos latifundiarios. Segundo ele,
haveria, no campo russo, contradi¢des de classe
dos dois tipos seguintes: entre o proletariado
agricola e os patrdes rurais; entre todo o cam-
pesinato e toda a classe dos proprietarios rurais.
Ele observa que, apesar da primeira condig@o
pertencer ja as lutas do futuro, ¢ a segunda que
adquire carater nacional de maior urgéncia na
Russia, pois sobre o proletariado agricola se aba-
tem ainda todas as opressdes que caem sobre 0s
camponeses. Ja numa das primeiras elaboracdes
da prépria nogdo de hegemonia em Lénin, ele
assevera que o partido operario socialdemocrata
russo deve incluir em seu programa todas as
reivindicagdes dos camponeses, se “pretende
marchar a frente de todo o povo na luta contra a
autocracia” (Lénin, 1975, 464-473).

Em “O proletariado e o campesinato”, publi-
cado no numero 11 de Novaya Zhizn, 12 de
novembro de 1905 (Lénin, 1976, 164-165), Lénin
permanece enfatizando a necessidade de se con-
quistar o essencial apoio do campesinato russo a
revolucdo proletaria. As perguntas cujas respos-
tas considera urgentes sdo: “O que o campesinato
espera da revolugdo? O que a revolucdo pode dar
ao campesinato?”. E responde: “O campesinato
quer terra e liberdade. Sobre isso ndo pode haver
duvidas. Todos os operarios conscientes apoiam
com todas suas forgas o campesinato revolucio-
nario” (Lénin, 1976, 165).

Trata-se, segundo Lénin, de uma luta nao
apenas pela socializagdo da terra, mas pela
aboli¢do do capital em todas as dimensdes da
for¢a de trabalho. A luta por terra e liberdade
¢ uma luta democratica. A luta para destruir
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a dominagdo do capital ¢ uma luta socialista
(Lénin, 1976, 167).

Em “Revisdo do programa agrario do par-
tido operario”, publicado em 1906 no periodico
Nasha Myst como proposta do programa bol-
chevique para a solucdo do problema agrario
apresentada no IV Congresso do POSDR (Lénin,
1976, 198-225), Lénin apresenta, na primeira
parte do texto, o histérico do debate da questdo
agraria no seio da socialdemocracia russo daque-
les ultimos anos. Defronta-se com diferentes ten-
déncias ¢ vertentes de interpretacdo e propostas
politicas de grupos liderados, por exemplo, por
Plekhanov (Grupo “Emancipacdo do trabalho™)
e Riazanov (Grupo “Borba”).

Nesse texto, comentando as propostas de
outros setores do partido, Lénin entende como
pertinentes e afinadas com os objetivos democra-
ticos da revolugdo camponesa a expropriagao de
todas as propriedades territoriais (expropriagao
completa dos “terratenientes”), além também de
sua completa nacionalizagdo: “ndo cabe a menor
davida de que a ideia de propriedade de todo o
povo sobre a terra circula agora com extraordina-
ria amplitude entre o campesinato” (Lénin, 1976,
209). Lénin ¢ enfatico com relag@o a proposta de
que, diante do campesinato, deve-se defender o
maximo de transformagdes democratico-burgue-
sas. O papel do Estado, a alteragdo das formas de
exercicio de seu poder, ndo podem, em todo caso,
ser subestimadas: “A medida radical de abolir
a propriedade agraria fundiaria ¢ inconcebivel
sem a modificagdo radical das formas estatais”
(Lénin, 1976, 216).

Ao criticar as propostas de reforma da
propriedade agraria feitas por Maslov’, Lénin
observa que ndo se pode elaborar um programa
socialista de maneira retraida e acuada pela
pressuposicdo de que a revolugdo ndo chegara
até seu final. O projeto maximo deve orientar a
estratégia programatica. E ¢ esse projeto maximo
que desaparece da estratégia programatica ao
se fazer concessdes definitivas a setores con-
servadores no Ambito de uma alianga de classes
permanentemente defensiva por parte do proleta-
riado (no caso em questao, o campesinato).

Observa Lénin que um Estado sustentado
por tal alianga, pela propria logica da luta de clas-
ses, tendera a tomar iniciativas constantes para a

protecdo da propriedade privada da terra, resta-
belecé-la onde quer que tenha sido parcialmente
abolida (Lénin, 1976, 216). Embora esteja pen-
sando especificamente na propriedade operaria,
as preocupagdes estratégicas de Lénin alcangam
maiores profundidades aqui. E as conclusdes
se impdem: o partido revolucionario nao pode
possuir um programa para uma nacionalizagdo
parcial da propriedade fundiaria, bem como nao
pode possuir um programa de luta parcial contra
o capital em geral e, por extensdo, ndo pode
projetar uma luta parcial contra o imperialismo.
Nesse raciocinio, “parcial” significa precisamen-
te agir de forma conciliatéria com os inimigos de
classe e seus representantes politicos: os rentistas
fundiarios, os capitais nacionais das diferentes
fracdes da burguesia interna, o capital financeiro
imperialista e seus respectivos partidos e repre-
sentantes na cena politica nacional.

Mariategui e a questdo agraria
no Peru

Para Mariategui, a questdo agraria em si e
a mesma problematica da propriedade fundiaria
forneciam a estrutura da luta de classes no Peru.
O marxista peruano estava preocupado com as
mesmas implicagdes estratégicas da luta dos
camponeses ¢ do proletariado agrario para ela-
borar um programa de ac¢do revolucionaria que
0s unisse estrategicamente, junto com o nascente
proletariado urbano, contra a espoliagao promo-
vida pelo capital financeiro internacional e seus
aliados locais no Peru. A questdo estratégica
mais ampla, para Lénin tanto quanto para Maria-
tegui, era estabelecer as bases da acdo politica
que tornasse o campesinato um aliado massivo
para a luta classista.’

O autor apresenta uma composi¢ao de clas-
ses que descrevia em geral as populagdes ameri-
canas pré-independéncia e constituia um quadro
de classes “opostas em interesses, sem nen-
hum vinculo de sociabilidade moral ou politica”
(Mariategui, 1979, 43): uma aristocracia para-
sitaria detentora de terras e do poder politico
de fidalgos, composta em sua maior parte de
espanhois; uma camada média de industriais e
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comerciantes que dispunha de condigdo econo-
mica confortavel e se organizava corporati-
vamente; em terceiro lugar, os “villanos”, que
empregavam efetivamente sua forga de trabalho
na produgdo, ou seja, era a camada do trabalho
manual assalariado, compondo-se de artesdo
e proletarios de todo tipo. Havia ainda, obvia-
mente, uma massa de indigenas e africanos, que
eram escravos e possuiam uma existéncia extre-
mamente marginalizada e for¢ada a vida extra
social (Mariategui, 1979, 43). A bandeira revo-
lucionaria da independéncia seria, como se sabe,
levantada pelos descendentes americanos das
duas primeiras classes, educados nas metropoles.

Os programas revolucionarios de indepen-
déncia ndo promoveram o choque entre a nobre-
za rural e a burguesia comerciante. Antes, 0s
uniram no interesse comum de se livrar do jugo
da coroa espanhola. Assim, os processos de
independéncia possuiram um carater passivi-
zante, marcado pela colaboragio entre as classes
dominantes aristocratica ¢ burguesa ¢ alijando
completamente as massas camponesas, marca-
damente indigenas no Peru, que ndo tiveram suas
reivindicagdes ou interesses contemplados pelos
movimentos nacionais de independéncia. As
novas politicas agrarias aboliram formalmente
as formas de serviddo do indigena camponés.
Porém, como deixavam intactos a concentragdo,
o poder e a forca da propriedade feudal, anu-
lavam suas proprias medidas de protegdo da
pequena propriedade e do trabalhador da terra
(Mariategui, 1979). Assim, a aristocracia fun-
diaria seguiu sendo a classe dominante no Peru.

Ao mesmo tempo em que ndo fora possivel
no Peru o estabelecimento de uma politica pre-
dominantemente burguesa que se voltasse para
uma distribui¢do menos injusta da propriedade
da terra, o capital financeiro, majoritariamente
estrangeiro, expandia-se ¢ se associava com a
aristocracia nacional, que mantinha intacto seu
poder politico. Finalmente, o desenvolvimento
de grandes cultivos industriais de uma agri-
cultura de exportagdo nas fazendas costeiras
ocorria integralmente subordinado a colonizagio
econdmica dos paises da América Latina pelo
capitalismo ocidental. O capital financeiro bri-
tanico se interessara em explorar essas terras
para produgdo de cana-de-aglicar e algoddo. As

hipotecas das propriedades agrarias colocavam
grande parte dessas terras sob o controle de
empresas estrangeiras. Mariategui observa ainda
que os fazendeiros devedores dos comerciantes
¢ investidores financeiros estrangeiros acabam
realizando um papel deliberado de interme-
diagdo para submeter a propriedade fundidria
peruana ao controle desses. Ou seja, serviam de
intermediarios ao capital anglo-sax@o para lhe
assegurarem a exploragdo de campos cultivados
com mao de obra indigena superexplorada e
miseravel (Mariategui, 1979, 49).

Com base na constatacdo de que no Peru,
a despeito dos principios liberais da legislacao,
subsistiam ainda formas e instituicdes proprias
de uma economia feudal, Mariategui sustenta
que o ponto de partida formal e doutrinal de uma
politica agraria socialista deveria ser uma lei de
nacionalizacdo da terra (Maridtegui, 1972, 108).
Uma nova politica agraria deveria tender, ainda,
para o fomento, desenvolvimento e protecdo da
comunidade indigena. O autor chama a atengdo
para a potencialidade do “ayllu”, “célula do Esta-
do incaico” sobrevivente ainda, a despeito dos
ataques da grande propriedade, de converter-se
gradualmente em organizacao do Estado socia-
lista moderno (Mariategui, 1972, 110).

Em atencgdo ao desenvolvimento individual
para a vida produtiva no campo com carater
autdénomo e voltado para a diminui¢do das con-
tradigdes entre este e os centros urbanos, Maria-
tegui propde o ensino agricola amplo organizado
pelo Estado, com a maxima difusao desse ensino
para as massas rurais. Tal difusdo massiva deve-
ria ocorrer na forma de escolas rurais primarias e
escolas praticas de agricultura, ou “granjas-esco-
la”. A instrug@o das criangas do campo deveria,
assim, possuir um carater claramente agricola
(Mariategui, 1972, 111). Ou seja, percebe-se a
clara preocupagao do autor com a concretizagao
da unidade trabalho-educacdo numa perspectiva
classista, unidade que ndo se daria nos moldes
funcionais ao capital, para a explora¢ao de mao-
de-obra barata apdés um ciclo escolar voltado a
instrugdo técnica para um mercado de trabalho
precarizado, mas, ao contrario, uma educacgdo
que encarnaria os ideais da Praxis no sentido da
111 tese sobre Feuerbach’.
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E importante ressaltar que Mariategui —sem
cair num romanticismo do qual era criticado,
num culturalismo autoctone, tampouco em uma
perspectiva eurocentrista— defende a recons-
trucdo peruana sobre a base do indio, sem pro-
curar transplantar modelos de desenvolvimento
europeus para o subcontinente:

Y su indigenismo no es una especulacion
literaria ni un pasatiempo romantico. No es
un indigenismo que, como muchos otros, se
resuelve y agota en una inocua apologia del
Imperio de los Incas y de sus faustos. Los
indigenistas revolucionarios, en lugar de un
platénico amor al pasado incaico, manifies-
tan una activa y concreta solidaridad con el
indio de hoy. Este indigenismo no suefia con
utdpicas restauraciones. Siente el pasado
como una raiz, pero no como un programa.
Su concepcion de la historia y de sus feno-
menos es realista y moderna. No ignora ni
olvida ningtn de los hechos histdricos que,
en estos cuatro siglos, han modificado, con
la realidad del Pert, la realidad del mundo.
(Mariategui, 1988, 306)

Tampouco atribuiu a alguma burguesia
nacional latino-americana a tarefa de uma revo-
lugdo de qualquer tipo, burguesa, nacionalista,
apoiado nos preceitos marxistas e influenciado
pelo debate na época e em consonancia com 0s
quatro congressos da Internacional Comunis-
ta - IC. Foi exatamente no IV Congresso da IC
que foram aprovadas também as “Teses gerais
sobre a questdo do Oriente” que diziam que a
frente Unica proletaria seria aplicavel aos paises
imperialistas, enquanto a frente inica anti-impe-
rialista seria adequada aos demais. O Amauta se
apropriou dinamicamente das taticas de Frente
Unica Proletéria e Frente Unica Antiimperialista
e ampliou o alcance da tatica frentista para incor-
porar os indigenas, que a época compunham 4/5
dos oprimidos do pais. Problematizava que a
marginalidade a qual se encontravam os indige-
nas peruanos ndo se devia a uma suposta supe-
rioridade étnica, cultural, mas a uma dominagao
politica e econdmica levada a cabo pelas clas-
ses dominantes principalmente pela dominagao
territorial (Mariategui, 1979; Mariategui, 2011).
Pensa a questdo da frente Uinica anti-imperialista

e, posteriormente, de classe, (assim como o tema
da hegemonia) desde uma perspectiva leninista e
gramsciana, incluindo no seu programa politico
reivindicagdes que contemplem outras categorias
de trabalhadores, conquistando, desta forma, o
apoio das classes aliadas.

Mais do que um ajuste na praxis frentis-
ta, esta ampliagdo exigiu esfor¢os tedricos de
compreensdo da economia, politica e culturas
presentes no territorio peruano. Como deco-
rréncia pratica de sua estadia na Europa con-
centradamente na Italia, ao retornar ao Peru,
em 1923, esforcou-se em elaborar o programa
e o partido da revolugao no pais, compreendido
como parte da economia capitalista mundial.
Seu proposito era unir a tarefa de compreender
a realidade peruana, contribuir para a organi-
zagdo do proletariado como classe consciente e
impulsionar as lutas indigenas e camponesas em
unidade com o programa socialista. Restava as
classes subalternas —composta em grande parte
por indigenas— pensar estrategicamente como
poderiam se organizar politicamente para se
defender e também contra-atacar. O proletaria-
do ndo deveria ser mero espectador das crises
capitalistas mundiais. Era fundamental demons-
trar através da sua experiéncia e fontes tedricas
que mesmo uma crise que acontecia e tinha seu
estopim na Europa determinaria os rumos do
proletariado mundial. Essa era uma necessidade
ainda maior entre os intelectuais revolucionarios,
de vanguarda.

Durante a Revolugdo Russa ampliaram-se
as aliangas entre os impérios e os partidos bur-
gueses, unidos pelo medo da ameaga soviética,
que mobilizou também as forcas reaciondrias
no subcontinente latino-americano. Maridtegui
propunha ja em fins da década de 1920 um
marxismo latino-americano concreto, que rom-
peria com o sistema capitalista pela revolugdo
socialista através da luta de classes, com o indio
entendido como parte da frente Unica de classe.
Sua elaboragdo tedrica e seus intentos organizati-
vos, em um “periodo de enrijecimento do debate
politico na Internacional Comunista (IC)”, bus-
cou inspiragdo no pensamento de Lénin e nas
discussoes do segundo congresso da IC, que
pautavam a questdo colonial e nacional, bem
como a necessidade revolucionaria de rejeitar as
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ilusdes pequeno-burguesas nacionalistas, sendo
marcante o posicionamento leninista da politica
de frente tnica de classes, reaproximando classe
operaria, campesinato e¢ partido, uma compo-
sicdo teodrico-politica que também inspirou o
socialista peruano (Carvalho ¢ Aguiar, 2013,
108). Seria a partir dessa aproximacdo com o
marxista russo que Maridtegui declararia que
o socialismo no Peru ndo deveria ser “calco y
copia” (Mariategui, 1971, 249)!°.

Conclusdes: o debate sobre
a atualidade da estratégia
revolucionaria e o pensamento de
Mariategui

Na América Latina, além do combate as
incipientes insurreigdes, tentou-se barrar a evo-
lugdo de alguma perspectiva tedrica que fosse de
encontro ao que impunha o capitalismo personi-
ficado na Europa, principalmente na Europa Oci-
dental, como centro de poder e saber mundial.
Questdes politicas como organizacdo, alianca
de classe e o interesse por problemas sociais por
parte dos intelectuais da época fizeram com que
se fomentasse o debate sobre a aplicacao do pen-
samento marxista na América Latina, onde, sem
davidas, Mariategui foi precursor. Ao destacar-
se também as divergéncias entre diferentes gru-
pos socialistas, a revolu¢do de outubro aparecia
como a escola para a classe revolucionaria.

Entendemos, por conseguinte, que Maria-
tegui procurou traduzir e adaptar métodos leni-
nistas para a América Latina, ressaltando-se a
critica feita por Lénin em seu testamento poli-
tico, aos erros no trato da questdo nacional na
Georgia, conduzidos por Stalin, guiado por uma
aversdo ao “social-nacionalismo”.

Desenvolve seus ensaios tedricos e formu-
lagdes sobre qual fragdo subalterna lideraria uma
frente Unica anti-imperialista e, posteriormente,
uma frente unica de classe diante um processo
revoluciondrio, uma analise que Lénin realizou
na Russia ao concluir que sem o apoio dos cam-
poneses nao haveria revolug@o possivel num pais
com grandes por¢des de trabalhadores campone-
ses submetidos a situagao de semi-servidao.

A partir de uma analise da realidade con-
creta do Peru da época, descrevia criticamente
a situagdo do pais e do subcontinente, apon-
tando, também, solugdes para o problema do
indio, sem cair no culturalismo como propunha
algumas escolas literarias. De fato, pretendia
olhar, observar ¢ entender o Peru para entdo
organizar operarios, camponeses e indigenas e
depois formar um partido socialista. Apontava
nos Siete Ensayos que o problema do indio
ndo poderia estar restrito ao aspecto cultural,
como hoje algumas correntes —incluindo os
autores pos-coloniais— pretendem sublinhar. A
subordinagdo do marxismo as questdes éticas
e raciais encobrem justamente a necessidade
de se acabar com essa exploracdo através da
luta politica entre classes. Estudar esses pro-
cessos e trazé-los para o debate contempora-
neo ¢ relevante, entre outros aspectos, por nos
permitir analisar criticamente governos que
recuperam discursos nacional-desenvolvimen-
tistas e que voltaram a cena politica ha cerca
de duas décadas, reavivando velhas ilusdes
enquanto incontaveis lutas das nacionalidades
autoctones defendem o que restou de seus
territorios e resistem ao genocidio em alguns
paises da América Latina.

Sabemos que nos ultimos decénios o sub-
continente latino-americano experimentou um
intenso momento de lutas, ilustrando algumas
transformagdes no cenario politico regional. O
triunfo eleitoral de Hugo Chavez na Venezuela
em 1998, o fracasso da ALCA (Area de livre
comércio das Américas) e, em contrapartida,
o projeto de construcdo da ALBA (Alianga
Bolivariana para os povos de nossa América),
o estopim da crise capitalista em 2008 e as
lutas por nacionalizagdes na Bolivia ¢ Equador
seguidas pela primeira ascensdo presidencial
de Lula da Silva (2002), Evo Morales (2005) ¢
Rafael Correa (2006), sinalizavam mudangas
na geopolitica da América Latina. Sdo gover-
nos que articularam institucionalidade e pau-
tas nacional-populares num projeto de carater
heterogéneo e continental ¢ que reascenderam
—ao menos em discurso— na dimensdo politica
uma tentativa de ruptura com as estruturas
de poder e cultura antidemocratica que mina-
vam a credibilidade das institui¢cdes politicas
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locais, trazendo a substituicdo das constitui-
¢des em vigor e renovacao dos quadros politi-
cos dirigentes.

Os governos nacional-populares latino-a-
mericanos, na auséncia de uma caracteriza¢ao
mais adequada, inauguraram, assim, uma agen-
da de alternativa politica as estruturas de poder
vivenciadas desde a terceira onda democratica
em meados da década de 1980 e que se instalam
no aparelho do Estado. E importante lembrar
que mesmo antes da crise capitalista que eclode
no centro imperialista estadunidense, a Amé-
rica Latina aparecia como um subcontinente
em ebulicdo, onde varios movimentos sociais
despontaram na cena politica na ultima década
do século passado, tendo como exemplo as pio-
neiras rebelides zapatistas em 1994, no México e
a atuacdo dos piqueteros, na Argentina a mesma
época, assim como na resisténcia dos mapuches
no Chile e nas intimeras lutas das nacionalidades
no Equador, Peru e Bolivia. S3o movimentos
sociais que fundamentalmente retomam as lutas
pela autonomia das etnias, pela libertagao nacio-
nal, e, principalmente, pela nacionalizagao dos
recursos naturais.

Nosso debate esta vinculado a ideia de que
a constituicdo de uma nova sociedade e de um
novo homem, como falaria Ernesto “Che” Gue-
vara, pensando uma nova hegemonia em termos
gramscianos, implica uma transformacao para
uma nova estrutura econdmica, nova organi-
zagdo politica e também nova orientagdo ideo-
logica e cultural. Essa reflexdo recupera uma
preocupacdo ja trazida por alguns marxistas
latino-americanos que procuravam analisar as
especificidades do subcontinente, e partimos
do pressuposto de que o exemplo emblematico
¢ Mariategui, figura politica marcante no debate
marxista da década de 1930 e que apresen-
tou consequéncias para o socialismo mundial.
Justamente por suas rupturas com um essen-
cialismo latino-americano e com uma corrente
hegemonica no marxismo, assumindo, por outro
lado, a caracteristica leninista de “territoriali-
zar” o marxismo.

Problematizou, dentre essas particulari-
dades latino-americanas, fundamentalmente o
problema da raca na América Latina e o desen-
volvimento econdmico-politico dos indigenas,

premissa que exigiu esforgos tedricos de compre-
ensdo da economia, politica e culturas presentes
no territoério peruano.

O Amauta conferiu destaque a forma de
organizagdo politica dos soviets, a grande rique-
za da experiéncia popular bolchevique, a univer-
salidade de aspectos centrais da revolugdo russa
como a preocupagdo com os temas da educacio
e da cultura, investindo na formagdo politica
do partido revolucionario de massas, partindo
da observagdo e experiéncia de cada situagdo
concreta. A preocupag@o era como preparar uma
estratégia revoluciondria para a vitdria dessa
frente unica, cuja direcdo estaria nas maos ope-
rarias revolucionarias, a vanguarda mais avanga-
da e temperada nas lutas.

Em meio a autenticidade das interpretagdes
de Mariategui sobre a realidade peruana e mun-
dial, assim como sobre os possiveis caminhos
ao socialismo, destacam-se as relagcdes com o
movimento operario mundial, sobretudo nas
aproximagdes com a III Internacional e nas ten-
soes estabelecidas a partir do processo de estali-
nizacdo desta organizagdo, assimilando as licdes
dos soviets —principal instrumento de frente
unica politica dos operarios— na Russia contra os
oportunistas. Seriam também os soviets o instru-
mento de ligagdo orgénica entre o partido. Nao se
trata, para o autor peruano, de fetichismo sovié-
tico, mas de trazer teoricamente e objetivamente
a Revolugao Russa e a defesa do bolchevismo em
seu plano de ideias e agoes.

Importante também para Mariategui seria a
necessidade do proletariado e camponeses perua-
nos, latino-americanos, conhecerem a situacéo
mundial, principalmente conhecer por meio de
uma imprensa que tenha compromisso ideologi-
co com essa classe. Delegava pontual relevancia
ao fato de grupos socialistas e sindicalistas
possuirem seus proprios instrumentos de cultura
popular, como forma de contagiar o povo pelo
interesse do estudo da crise, da situagdo mundial.

Frente aos novos processos da luta de clas-
ses a se desenvolver contemporaneamente, num
contexto de crise capitalista mundial ¢ avango
de uma direita politica mais ortodoxa e con-
servadora, se faz necessdrio um retorno da
reflex@o estratégica ao passo que a contribui¢do
do autor traz o alerta da inviabilidade das
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diregdes pequeno-burguesas ou de contar com
fracdes burguesas como aliadas no combate ao
imperialismo. Mariategui permanece como lei-
tura nevralgica em um contexto de necessidade
de se avancar na organizagdo da resisténcia e de
reavivar as inumeras lutas das nacionalidades
originarias que resistem ao genocidio na Améri-
ca Latina e decisivamente no Brasil.

Notas

Em referéncia ao periddico italiano dirigido
por Gramsci, a experiéncia ordinovista aqui
retratada dimensiona os diversos momentos do
L’Ordine Nuovo, ou seja, 0 movimento de revista
de cultura operaria até o terreno onde se criou as
premissas para o desenvolvimento de um partido
da mesma classe.

A palavra Amauta, que em quéchua significa
pensador, mestre, sabio, se tornou também apeli-
do de Mariategui.

O movimento estudantil que se iniciou em 1918
com a luta dos estudantes de Cordoba pela refor-
ma da universidade assinala o nascimento de
uma nova geracdo latino-americana, proporcio-
nando uma agitagdo posterior em outros paises.
Nao se tratando de um movimento restrito a
universidade, partindo da ideologia e inspira¢do
revolucionaria da Revolucdo Russa, a greve geral
iniciada pelos estudantes da cidade argentina
de Coérdoba contra a aristocracia local continha
fundamentalmente trés reivindicagdes: a parti-
cipagdo dos estudantes no governo das univer-
sidades, a inser¢do dos povos latino-americanos
¢ sua historia na mesma, ¢ a modernizagdo do
sistema universitario, onde o corpo docente nao
tinha representa¢do, ndo se renovava e carecia
de liberdade de catedra (Manifiesto de la F. U.
de Cordoba, 1918). Partia-se do conhecimento da
realidade local e regional, para se construir a par-
tir de um vinculo dialético uma filosofia capaz de
oferecer-se como arma intelectual ao proletaria-
do. Falava-se numa reforma que perpassasse pelo
ambito da filosofia porque precisamente nessas
classes médias se encontraria a conexao com seu
papel na historia. Conforme afirmava Marx na
Critica a filosofia do direito de Hegel, a filosofia
encontraria no proletariado suas armas materiais,
enquanto o proletariado encontraria na filosofia
suas armas intelectuais (Marx, 2005, 156).

10.

Presentes em todos os Andes da regido da Amé-
rica do Sul, os ayl/lus permanecem como uma
experiéncia auto-organizativa principalmente
na Bolivia ¢ no Peru. Andrade, ao descrever a
experiéncia dos ayllus na Bolivia, indica que
se tratava de um “sistema de autoridades” que
“engloba fungdes governativas e auxiliares/espe-
cializadas”, lembrando ainda que nesse regime
as autoridades sdo eleitas por sistema rotativo
(Andrade, 2002, 21).

Ap0s a realizagdo do primeiro congresso nacio-
nal de estudantes peruanos realizados na cidade
de Cusco, em 1920, foi aprovada a criagdo das
Universidades Populares Gonzalez Prada.
“Durante o periodo do caudilhismo militar, em
vez de se fortalecer o demos urbano, foi a aris-
tocracia fundiaria que se robusteceu. Estando o
comércio e as finangas em poder de estrangeiros,
o surgimento de uma vigorosa burguesia urbana
ndo era possivel” (Mariategui, 1979, 47).
Representante de uma das correntes internas
da socialdemocracia com respeito ao problema
agrario, Maslov propunha a “alienacdo” das
terras dos grandes proprietarios no ambito de
uma nacionaliza¢do limitada aos governos pro-
vinciais, ¢ levada a efeito por esses governos
apenas parcialmente.

Nesse quesito, Mariategui distinguia, nas con-
di¢des materiais concretas e particulares de seu
pais, por exemplo, a questdo racial, ou seja, o
pertencimento étnico as variedades indigenas
peruanas como um elemento a mais que podia ser
trabalhado politicamente a favor da constituigdo
daquela base de massas.

“A doutrina materialista sobre a modificacdo das
circunstancias e da educacdo esquece que as cir-
cunstancias sao modificadas pelos homens e que
o proprio educador tem de ser educado. Ela tem,
por isso, de dividir a sociedade em duas partes
—a primeira das quais estd colocada acima da
sociedade. A coincidéncia entre a alteragdo das
circunstancias e a atividade ou automodificagao
humanas s6 pode ser apreendida e racionalmente
entendida como prdtica revoluciondria” (Marx e
Engels, 2007, 533).

“No queremos, ciertamente, que el socialismo
sea en América calco y copia Debe ser creacion
heroica. Tenemos que dar vida, con nuestra pro-
pia realidad, en nuestro propio lenguaje, al socia-
lismo indoamericano. He aqui una mision digna
de una generacion nueva”. (Mariategui, 1928).
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A Biologia do Fascismo por José Carlos Mariategui

Resumo: 4s andlises do fundador da revis-
ta Amauta, o peruano José Carlos Maridtegui,
foram precisas quanto ao surgimento do fascis-
mo na Italia e para além dela. Findo a Grande
Guerra, Mariategui esteve na Itdalia no inicio
de 1920, em um exilio disfar¢ado, imposto pelo
governo de A. B. Leguia.

Palavras-chave: Biologia. Mussolini. La
escena contemporanea. Fascismo. Crise da
democracia.

Abstract: The analyses of the founder of
Amauta magazine, the Peruvian José Carlos
Mariategui, were accurate as to the emergence
of fascism in Italy and beyond. After the Great
War, Mariategui was in Italy in the early 1920s,
in an undercover exile imposed by the govern-
ment of A. B. Leguia.

Keywords: Biology. Mussolini. La escena
contemporanea. Fascism. Crisis of democracy.

Introducao

A analise de Mariategui do fascismo ¢ filha
do seu tempo. Sua originalidade e sua capacida-
de de compreensdo encontram-se devidamente
inseridos na historia dos primeiros passos da
experiéncia fascista na aurora dos anos vinte do
século passado. Assim, ha um grande avango na
visualizagdo da base de massa do movimento
fascista bem como a percepgdo completa do
aberto cardter que assumiria o regime fascista.

Mariategui vai, passo a passo, realizando um
trabalho singularissimo de sistematizagdo de
uma reflexao sobre o fascismo, reunindo os ele-
mentos, em movimento e regime em La escena
contemporanea (1925).

Na verdade, o pensamento de Mariategui
sobre o fascismo vai se tornando cada vez mais
complexo, vai progressivamente se concretizan-
do pari passu ao seu desenvolvimento historico,
entre 1919 e 1925. Assim, em 6 de fevereiro de
1920, nas paginas do jornal £/ Tiempo de Lima, o
intelectual peruano comega a publicar as “Cartas
de Italia”, uma série de artigos que guardariam
esse titulo, onde ele se pergunta e responde
sobre o que ¢ o fascismo, 0 que quer € o0 que se
propdem.

Importa ainda reter que quando Mariategui
volta ao Peru ¢ convidado por Haya de la Torre
para dar aulas na Universidade Popular Gonzalez
Prada de Lima. Comecou suas conferéncias inti-
tuladas “Historia da crise mundial”, sobre a con-
juntura politica internacional, em junho de 1923,
com uma audiéncia repleta, em sua maioria,
trabalhadores. Na ocasido, tentara mostrar aos
trabalhadores as limitagcdes de um ampla gama
de concepgdes, criticara os anticlericalismo, a
imprensa do pais ¢ a falta de bons professores
e de grupos intelectuais que fossem “donos de
instrumentos proprios de cultura popular e aptos,
portanto, para criar no povo interesse no estudo
da crise”. Nesse sentido, considerara como mis-
sdo das Universidades Populares a constitui¢do
de uma cultura a altura de sua época (Vegas,
1989, 43-46).
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A partir dai, Mariategui vai tornando-se a
figura de esquerda mais conhecida e importante
do pais. No dia 2 de novembro de 1923, pronun-
ciava na Federagdo de Estudantes do Peru sua
décima quinta conferéncia intitulada Internacio-
nalismo e nacionalismo, nela esta presente uma
ideia que tratara em detalhes no primeiro ensaio
do livro La escena contempordanea. Ao longo dos
anos, sua casa transforma-se no principal local
de encontro de intelectuais, artistas, operarios
e estudantes. Em janeiro de 1924, da seu ultimo
curso na Universidade Popular. Poucos meses
depois tera a sua primeira perna amputada.

Portanto, em nosso artigo exploramos o
legado analitico de Mariategui do fascismo e
argumentamos que sua atuacdo politica e inte-
lectual tem algo a nos dizer sobre as questdes e
os dilemas com que nos debatemos hoje e, antes
de tudo, sobre 0 modo como temos praticado
(ou ndo) a inclusdo social e buscado construir
um processo civilizatorio que incorpore todas
e todos. Por outro lado, para atualizar o tema
da discussdo sobre a Biologia do Fascismo,
recorremos ao romance documental de Scurati,
ou seja, o livro intitulado M, O filho do século,
publicado em 2018, o qual nos revela, através de
documentos histéricos, as ideias e as agdes do
lider fascista Benito Mussolini.

Biologia do Fascismo

A biologia da contrarrevolugdo achava lugar
propicio para sua expansao diante da fragmenta-
¢do entre a democracia, o socialismo ¢ a Revo-
lucdo bolchevique. Duas concepg¢des de vida,
duas escolhas, foram colocadas na cena contem-
poranea: uma ruptura com os pressupostos do
Tratado de Versalhes —o qual pois fim formal a
Grande Guerra (1914-1918)—, aliada a ascensao
do liberalismo democratico e da Revolugdo do
proletariado, ou, a insisténcia ao culto da iden-
tidade da busca pela purificagdo das ragas, na
ilusdo de cultivar uma civilizagdo que acabava.
A decadéncia da antiga civilizagdo que hegemo-
nizou o mundo por alguns séculos era um fato;
o surgimento de uma nova concepgdo de vida
também era perceptivel. Portanto, na disputa
pela hegemonia, aquela conjuntura exprimia a

disjuntiva classica: o Novo surgia ¢ o Velho per-
sistia em ofuscar seu caminho (Silva, 2019, 99).

A Revolug@o Russa insuflou nos segmentos
sociais e politicos, identificados com as propos-
tas de esquerda, um animo guerreiro. Contudo,
ao fendmeno bolchevique seguiu-se o fendmeno
fascista. No periodo pos-bélico surgiu, procla-
mado ao mundo pela “marcha sobre Roma”, a
biologia do fascismo, a contrarrevolugdo como
reagdo a revolugdo. O futurismo passadista do
fascismo impulsionaria a sociedade italiana a
apoiar um regime autoritario em troca de uma
suposta “estabilidade real”. O conflito entre
classes antagdnicas —burguesia e proletariado—
parecia ter ficado cada vez mais nitido, tomando
propor¢des internacionais jamais assistidas pela
humanidade.

Diante desta conjuntura, ciente desta proble-
matica, Mariategui publica, em 1925, seu primei-
ro livro, La escena contempordnea, resultado de
seus artigos sobre os temas internacionais (Silva,
2019, 102).

Posteriormente, John Maynard Keynes
publicou no Manchester Guardian uma carta
de Piero Sraffa que denunciava a politica auto-
ritaria do regime fascista, através do antncio da
prisdo arbitraria do deputado comunista Antonio
Gramsci. Esta carta de Sraffa foi publicada no
Manchester Guardian de 24 de outubro de 1927,
sob a rubrica Correspondéncia, com o titulo de:
Os métodos do fascismo. O caso de Antonio
Gramsci (Silva, 2019, 104). No inicio da carta
Sraffa destacou que:

(...) face ao debate que tem sido travado
em suas colunas a proposito dos métodos
do fascismo, parece-me oportuno trazer ao
conhecimento dos seus redatores os fatos de
um caso recente, que, decididamente, pode
ser incluido na classificacdo feita por Mr.
Shaw dos crimes justificados pela neces-
sidade’. Antonio Gramsci, um jornalista e
deputado comunista perante o Parlamento
Italiano, foi preso em novembro de 1926, a
despeito das imunidades concernentes a um
deputado, ¢ banido, juntamente com outros
elementos da Oposicao, para a ilha italiana
de Ustica. (Gramsci, 1991, 391-393)
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Podemos, entdo, concluir que Keynes
empreendeu uma politica de repudio aos métodos
fascistas. Da mesma forma, Mariategui preocu-
pou-se com o problema no primeiro ensaio, de
La escena contempordnea, que foi intitulado
Biologia do Fascismo. Nele, fez um exame dos
principios que geraram o fascismo e que apo-
deraram do cotidiano da populacdo civil, em
resposta a crise dos Estados-Nagdes. Entretanto,
a crise da democracia foi mais que isso. Foi fruto
do esgotamento das relagdes sociais capitalistas
do século XIX, das disputas entre os Impérios
que levaram a humanidade a Guerra Total (Silva,
2019, 104).

Na perspectiva de Mariategui, no periodo do
imediato pds-guerra os sentimentos de decepgao
com a paz internacional eram propicios a uma
violenta reagdo nacionalista e formou a raiz do
fascismo. Desse modo, uma das nagdes vencedo-
ras nao se contentava com as decisdes da Confe-
réncia de Paz: a Italia (Silva, 2019, 105).

Para a Italia, as resolu¢des do Tratado de
Versalhes ndo reconheciam sua efetiva partici-
pacgdo na contenda como parte da frente aliada.
Ao mesmo tempo, os Aliados, ainda, cobravam
as dividas italianas contraidas durante a guerra
—principalmente a Inglaterra (Silva, 2019, 105).

Surgiu de uma facgdo advinda do Partido
Socialista Italiano (PSI) a critica da condugdo do
governo italiano na Guerra e na Paz. Nos referi-
mos as ideias de, entre outros, Benito Mussolini,
politico italiano advindo do PSI, que rompeu
com esse movimento quando estourou a Guerra
—tornando-se, posteriormente, um dos lideres do
fascismo. O movimento socialista italiano era
contra a guerra e manteve-se neutro durante o
conflito - nesse caso, Mussolini, desde o inicio,
foi a favor da neutralidade ativa italiana no con-
flito bélico. Sendo assim, o fascismo foi uma
emanacgdo da Guerra (Silva, 2019, 105).

A camada média italiana, ademais, encon-
trava-se distante e adversaria da classe proleta-
ria. Nao perdoava sua modalidade de neutralismo
durante a Guerra. Nao perdoava os altos salarios,
os subsidios do Estado, as leis sociais que duran-
te a guerra e depois dela haviam conquistado
mediante o medo, que a sociedade tinha, da revo-
lucdo. Por conseguinte, ela encontrou em Mus-
solini e nos “camisas negras” os atores politicos

que expressassem sua indignagdo ¢ defendessem
o patriotismo (Silva, 2019, 105).

Segundo Mariategui, Mussolini foi o organi-
zador, o condottiere do fascismo, porém nao foi
seu criador, ndo foi seu artifice. Esse sicofanta
italiano passou do dito socialismo mais extremo
para o conservadorismo mais extremo. Suas ana-
lises economicas, por exemplo, eram adversas a
uma politica de intervencionismo, de estatismo,
de fiscalismo. Nao aceitava o tipo transacional de
estado capitalista; acreditava que a solugdo para
a recessdo econdmica era restaurar o tipo classi-
co de estado, arrecadador, policial e autoritario.
Sua troca de uma posi¢do a outra ndo fez parte
de um processo. O motor desta troca de atitude
ideolégica ndo partiu da ideia, mas do ressenti-
mento. Mussolini, na politica, na imprensa, ndo
foi nunca um tedrico nem um filésofo sendo
um retorico. Mussolini passou do socialismo ao
fascismo, da revolugdo a reagdo, por uma via
sentimental, ndo por uma via conceitual.

No entanto, Maridtegui apontava D’Annun-
zio, poeta e dramaturgo italiano, como um dos
criadores do estado de animo no qual havia-se
incubado e plasmado o fascismo. O pensador
peruano observou que a histéria tem como um
dos seus assuntos nucleares a politica e ndo a
poesia. A politica que reclama de seus atores um
contato constante ¢ metddico com a realidade,
com a ciéncia, com a economia, com coisas que
as vezes, alguns, poetas desconhecem e desde-
nham. Mas naquela situag@o, a Guerra foi terreno
propicio para o renascimento do Her6i, do Mito
da Ac¢ao, do neo-romantismo, a politica cessa de
ser oficio sistematico que se vale da ciéncia. Por
isso, D’Annunzio obteve espago na politica con-
trarrevolucionaria. No entanto, o poeta, ondulan-
te e arbitrario, ndo podia imobilizar-se dentro de
uma seita nem se ligar a um grupo. Nao era capaz
de marchar com a reagdo nem com a revolugao.
Menos ainda era capaz de afiliar-se a eclética
e sagaz zona intermédia da democracia e da
reforma. Todavia, sem D’Annunzio ter sido cons-
ciente e especificamente reacionario, a contrar-
revolugdo era paradoxalmente e enfaticamente
d'annunziana. Na Italia, segundo Mariategui, o
pais da eloquéncia e da retorica, a reacdo neces-
sitava erguer-se sobre uma base suntuosamente
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decorada pelos frisos, o baixo relevos e a volupia
da literatura d'annunziana (Silva, 2019, 107).

Mariategui, desse modo, destacou a iden-
tificacdo de alguns intelectuais italianos com o
fascismo. Principalmente os que participavam do
movimento artistico chamado de futurismo —que
caracterizou o episédio do fendomeno d’annun-
ziano— outro dos ingredientes psicologicos do
fascismo. A contrarrevolugdo mobilizava a inte-
ligéncia e invocava a cultura (Silva, 2019, 107).

O pensador peruano destacou a adesdo de
Luigi Pirandello —dramaturgo e novelista sici-
liano— ao fascismo. Segundo Mariategui, Piran-
dello possuia um grande génio literario, mas
tinha pouca sensibilidade politica. Autor do clas-
sico Seis personagens em busca de um autor, a
obra desse dramaturgo, para o pensador peruano,
foi a tradug@o artistica mais fiel e mais potente
do drama da alma desencantada da humanidade
do pés-guerra (Silva, 2019, 107).

A batalha fascista, como observou Mariate-
gui, ndo se limitou as fronteiras italianas. A con-
trarrevolucdo tomava outras formas em diversas
nacdes. Mariategui destacou o caso do Diretério
espanhol. Referia-se, ao Diretério constituido
pelo general Miguel Primo de Rivera, depois da
instauracdo da ditadura militar que seguiu ao
pronunciamento de 13 de setembro de 1923 e
que se manteve até 1930. Entretanto, segundo o
pensador peruano, nao se podia estudar a reagdo
do Diretério como uma simples traducdo espa-
nhola do fascismo. Pois, o regime fascista havia
substituido na Italia, aparentemente um regime
parlamentar e democratico muito mais enraizado
e efetivo, que o embrionario, ficticio, liquidado e/
ou simplesmente interrompido, na Espanha, pelo
general Primo de Rivera (Silva, 2019, 108).

A Espanha era um pais de industrialismo
limitado, de agricultura camponesa, de economia
atrasada. Os intelectuais e os militares espanhdis
coincidiam em suas observagdes no que tange a
constatacdo da incompeténcia do antigo siste-
ma, que persistia no retardamento da economia
espanhola. Os intelectuais haviam julgado a
antiga classe governante inepta para adaptar-se
a nova realidade historica; os militares a haviam
julgado inepta para defender-se dela. Os intelec-
tuais condenavam as diversas facg¢des liberais;
porém nao propuseram a exumagao das facg¢des

absolutistas, tradicionalistas. Declaravam-se des-
contentes e queixosos do presente, mas nao sen-
tiam nostalgia do passado. Nessa experiéncia, 0s
intelectuais ndo haviam saudado aos generais do
Diretorio como aos representantes de uma classe
politica vital sendo como aos sepultadores de
uma classe politica decrépita (Silva, 2019, 108).
Mariategui concluiu que na Espanha o
governo reacionario nao brotou de uma corrente
organizada da opinido cidada, nao teve apoio da
sociedade civil. A reagdo espanhola, em suma,
careceu de elementos psicologicos e politicos
necessarios para formar um séquito intelectual
importante. Por conseguinte, embora o Diretdrio
tivesse na Espanha a mesma fung¢do historica que
o fascismo na Italia, eram, segundo Mariategui,
de estrutura e poténcia diferentes. Na Italia foi
vigoroso ¢ original, na Espanha anémico e cari-
caturesco. O fascismo foi um partido, um movi-
mento. O Diretério foi um clube de generais.
Nessa perspectiva de movimentagdo e
transformagdo da sociedade europeia, achava-se
a impressdo forte que havia causado a interven-
¢do norte-americana na Guerra e no pds-guerra
no que tange as questdes estruturais fundamen-
tais. Deste modo, convergimos com a hipotese
de Gramsci de que o americanismo na Italia se
exprimiu através do movimento fascista. Por
isso, as analises do novelista italiano, Piran-
dello quanto ao tema da ascensao da civilizacao
norte-americana. Esse dramaturgo observava,
dentro de uma interpretacdo estrutural, que a
economia mundial estava sendo direcionada
pelo capital norte-americano. O peso da produ-
¢d0 econdmica norte-americana, principalmente
ap6s a Guerra, impulsionava a mudanga na
ordem econdmico-social da Europa e do mundo.
Pirandello apontava a discussdo sobre o impacto
do americanismo na cultura europeia. Salientava
que se tratava de um prolongamento organico das
transformagdes estruturais. Pirandello, entao,
considerava ainda que o americanismo havia
encontrado na Alemanha um acolhimento ime-
diato, enquanto na Franga tinha uma oposi¢do
veemente. No ponto de vista de Pirandello, isso
se dava visto que as camadas médias alemaes
jé& haviam sido arruinadas pela guerra e pela
inflagdo, e a industria apresentava caracteristi-
cas diversas da parisiense. As camadas médias
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francesas ndo tinham sido atingidas pelas crises
ocasionais, com o mesmo ritmo acelerado regis-
trado na Alemanha (Silva, 2019, 110).

Pode-se fazer uma analogia dessas observa-
¢oes com a discussdo sobre as duas concepgdes
de vida que Mariategui distinguiu. O periodo
pré-bélico, caracterizado como belle époque pela
burguesia parisiense havia terminado. O ritmo de
vida havia mudado apods a Guerra. A sociedade
fordista norte-americana ¢ a Revolugdo Russa
foram fatos que impeliram a mudanga na concep-
¢do de vida. O fascismo sintetizou essas altera-
¢Oes e com isso empreendeu a contrarrevolucao
(Silva, 2019, 110).

Tendo em vistas essas analises, entendemos
que Mariategui percebeu que a América do Norte
comegava a surgir como a futura diregdo do
mundo. Nao foi sem propdsito a sua observagao das
expectativas, principalmente as europeias, que se
voltaram a participa¢ao norte-americana na condu-
¢do da Conferéncia de Versalhes (Silva, 2019, 110).

Mariategui menciona o parecer de Keynes
sobre o primeiro ministro inglés. Para Keynes,
Lloyd George errou em sua politica de susten-
tagdo do Tratado de Versalhes. Ao apoiar um
tratado insensato que constituiu um perigo para
a sociedade europeia e colocando em risco sua
condugdo democratica. Deste modo, dava pas-
sagem para a biologia do fascismo cooptar uma
sociedade em crise (Silva, 2019, 114). Maridtegui
destacara que:

Keynes em suas novas consideragdes
sobre as consequéncias econdmicas da
paz comenta assim esta gestdo: “Lloyd
George tem assumido a responsabilidade
de um tratado insensato, inexecutavel em
parte, que constituia um perigo para a
vida mesma da Europa. Pode alegar, uma
vez admitidos todos seus defeitos, que as
paixdes ignorantes do publico jogam no
mundo um rol que deve ter em conta quem
conduz uma democracia. Podem dizer que
a Paz de Versalhes constituia a melhor
regulamentagdo provisoria que permitia as
reclamagdes populares e o carater dos chefes
de Estado. Pode afirmar que, para defender
a vida da Europa, tem consagrado durante
dois anos sua habilidade e sua forga a evitar
e moderar o perigo”. (Mariategui, 1987, 53)

M, o filho do século

Em setembro de 2018, o filosofo italiano
Antonio Scurati publica M, o filho do século, o
primeiro volume de uma tetralogia sobre Benito
Mussolini que pretende contar essa historia de 23
de margo de 1919 —o dia da fundagdo do Fasci di
Combat— a 1945.

M, o filho do século ¢ um romance documen-
tario historico que narra a ascensdo ao poder de
Benito Mussolini. O romance ganhou o Prémio
Strega 2019 da Fundagdo Bellonci. O volume
de mais de 800 paginas vendeu mais de 120.000
copias na Italia e alcangou extraordinario suces-
so de publico e critica. Embora seja um romance,
todos os eventos sdo documentados historica-
mente e acompanhados de fontes originais.

O retrato de um déspota esclarecido doente
de vaidade e ambigdo, uma imitagdo de Augusto
e seus feitos e de Napoledo e seus gestos. Eis o
Mussolini de Antonio Scurati, o autocrata nasci-
do de uma conjuntura histérica em que o medo
da revolugdo de 1917 se juntou ao descontenta-
mento das classes médias castigadas pela Grande
Guerra em buscar acomodagio na plutocracia da
burguesia industrial e dos latifundiarios, como
mostra Mariategui e posteriormente a historio-
grafia do século XX. Personagem que acende
um fogo artificial e que se dizia redentor e que
acabaria por condenar a Italia as trevas do fascis-
mo. Ele nasceu com o intuito de ser um paladino
e morre como uma marionete. E enquanto se
fingia de estadista, tecia sua imagem de boneco
vociferante, bracos na cintura, olhar indspito
com aqueles olhos malucos e socos no peito, com
a virilidade daquele corpo plebeu e ultrajante de
animal cagado, imita¢cdo ridicula de um César
sonhado que deu em nada. No grande teatro do
mundo foi um péssimo ator muito bem retratado
no filme Sono tornato (2018) de Luca Miniero.

Tudo decorre, como bem mostra Mariategui,
da impoténcia italiana diante das poténcias que
teceram o Tratado de Versalhes que avidamen-
te contemplam as ruinas da Europa ap6s uma
guerra de heroismo infundado e estupidas e vés
razdes de Estado. Tudo nasce de um punhado
de insurgentes insatisfeitos, de oficiais que nao
se resignam a perder o comando para voltar a
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mediocridade cotidiana, de funcionarios media-
nos que temem que a revolucdo de 1917 arrebate
para sempre os altos niveis de miséria alcancados
com brandura e probidade, de exaltados poetas
laureados que se aproximam da boa sombra do
poder, de carreiristas e de veteranos frustrados.
Todos sdo conduzidos a dita terra prometida de
gloria duvidosa por um suposto visionario sedu-
tor, Il Duce, a pequenos burgueses, sugadores
de tinta que se sentem insultados pelos sapatos
novos da filha do camponés defendidas por Gia-
como Matteotti, curvado de repente empunhan-
do estacas, dandis, aristocratas benevolentes
como madame Margherita Sarfatti, aventureiros
e ressentidos do regime obsoleto de uma Italia
cansada e desacreditada que concorda quando
Mussolini proclama em 1922 que o século da
democracia morre em 1919-1920. O estado libe-
ral € uma mascara atras da qual ndo ha rosto.

Filippo Marinetti, um idedlogo gesticulante
do futurismo, criou uma parafernalia cultural
que daria a duvidosa ética politica do Duce
(lider), uma estética oficial. Curzio Malaparte
deturpa uma verdade ja enganosa. D’Annunzio
gosta de brincar de imperialismo de bolso e de
uma revolucdo opereta. Kafka, confinado em
um sanatorio alpino enquanto nasce o fascismo
que parece intuir, anota em seu diario que na luta
entre o individuo e o mundo ¢ preciso sempre
apostar no mundo.

M, o filho do século é o primeiro volume de
uma tetralogia concebida para elevar ao palco
a representacdo do drama da ascensdo e queda
da visdo fascista de Mussolini: a primavera
do patriarca. Um empreendimento gigantesco
amparado por centenas de leituras que compro-
vam a veracidade e enriquecem a histéria com
fragmentos de cartas, citagdes de artigos da
imprensa da €época, cartazes e grafites, paragra-
fos de discursos e arengas, cangdes de guerra,
artigos, circulares e notas da imprensa organi-
zada como pegas de colagens de Juan Gris ou
Georges Braque que triunfou nesses mesmos
anos 1920, e gravou com precisdo notarial, mas
sempre subordinada a justificativa da literatura,
que aqui brilha porque o professor Antonio Scu-
rati conhece o oficio que ensina e escreve com
o necessario distanciamento ir6nico e a intros-
peccdo na intimidade de seu protagonista que

compensa quem opta por usar o ponto de vista
dos fascistas, escolha que o leitor ndo deve julgar
como uma fraqueza, mas como um engano.

Scurati garante que tudo nesta historia de
fracassos coletivos e delirios individuais foi
exaustivamente documentado, mas, rendendo-
-se a evidéncia de que toda escrita carrega uma
ficcionalidade, ele se apressa em notar que a
historia é uma invengdo para a qual a realidade
acarreta seus proprios materiais. O leitor ndo se
detém em verificagdes e se contenta com veros-
similhangas, de que a veracidade apoia a histdria,
mas a verdade ndo a melhora.

Deixando cada leitor lidar como quiser com
a controvérsia inevitavel que esta por tras deste
romance ¢ julgue como ele preferir, haja vista a
maneira como Scurati estimula a memoria his-
torica. Aqui basta afirmar que ao se ler Maria-
tegui e seu La escena contempordnea estamos
lendo M, o filho do século esse romance e de
suas incontestdveis conquistas literarias, muitas
delas fruto de uma simbiose da escrita politica
e um cuidadoso trabalho de pesquisa de jornais
e bibliotecaria, e a propensdo a se espalhar em
uma prosa experiente e de férteis alusdes e res-
sonancias literarias, A espuma dos dias (1947) de
Boris Vian, a Scott Fitzgerald quando “suave ¢ a
noite do outono romano”, ao poder evocativo de
Bassani, a for¢a da linguagem de Beppe Feno-
glio. Scurati revé a historia. Como Marguerite
Yourcenar, Gore Vidal, Jean Echenoz ou Javier
Cercas. Impossivel esquecer aqui o Autobio-
grafia do General Franco, de Manuel Vazquez
Montalban e Eu, O Supremo, de Augusto Roa
Bastos. Mas, como eles, cle estd especialmente
interessado em escrever bons romances. E este
romance de ndo fic¢do, digno sucessor de Cesare
Pavese, Elsa Morante, Gesualdo Bufalino ou
Claudio Magris. O partigiano e narrador italo
Calvino teria adorado.

Conclusoes

Nao seria exagerado afirmar que a discor-
dancia de Mariategui das teorias do “socialfas-
cismo” e da “classe contra classe”, no transcorrer
dos anos vinte até o seu falecimento em 1930,
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explicitada na sua proposta de luta com uma
frente fundada num amplo movimento antifas-
cista, € fruto de uma rica analise sobre a natu-
reza em desenvolvimento do fendmeno fascista.
Tal analise ja se encontra esbogada nos seus
escritos pos-crise Matteotti (em 10 de junho de
1924), onde se percebe que a situagdo politica é
democratica.

Este ato de extrema maturidade politica
representa um lampejo da esperanga de Mariate-
gui em relagdo a crise planetaria onde o fascismo
era uma das suas manifestacdes e que encontrou
terreno fértil na Italia. Para ele, a crise sistémica
nao foi interrompida pelo fascismo.

A marca de um grande autor, como Maria-
tegui, esta na capacidade da sua obra ter sabido
ndo s6 formular uma compreensdo das questdes
presentes em seu tempo como, bem para além
delas, ter deixado um repertorio de validade per-
manente a transcender a circunstancia em que foi
produzida. Na experiéncia de Mariategui, envol-
vido como sempre esteve com os problemas da
sua sociedade e de seu tempo, havia a plena cons-
ciéncia de que a sua reflexao, tendo como ponto
de partida o aqui e o agora, ndo deveria se deter
na casuistica dos fatos presentes, mas sim sondar
o que havia de universal em suas manifestagoes.

Embora a atencdo critica de Maridtegui se
dirigisse para um elenco muito diversificado de
questdes, indo da literatura a politica e a filo-
sofia, passando por uma refinada intervencao
em economia politica, seus multiplos objetos,
contudo, sempre estavam aplicados para uma
unica direcdo: exausto o ciclo aberto pela revo-
lugdo de 1917, quais as novas circunstancias com
que se confrontava a luta pela boa sociedade e
que inovagdes teodricas eram exigidas a fim de
leva-la a frente.

Se as suas referéncias politicas, durante a
sua estadia na Europa Ocidental, vdo mudando,
em particular na caracterizacdo do que deveria
ser a estratégia do movimento subalterno na
Europa Ocidental e no Peru em oposi¢ao aquela
que tinha preponderado na Russia, uma forma-
¢do econdmico-social tradicional e que se aven-
turou numa revolugao. La escena contempordnea
testemunha o triunfo tedrico de Maridtegui sobre
essa decisiva questdo. Se na Russia o Estado
tinha muito poder, enquanto seria gelatinosa a

sociedade sobre a qual se assentava, no processo
do colapso das suas estruturas de poder, ele se
tornava vulneravel a apropria¢ao por parte dos
seus adversarios. Na Europa Ocidental e no Peru,
diversamente, em razdo da complexidade e da
diversidade de suas sociedades, uma tentativa
de conquista do poder do Estado por parte de
uma forca antagonista teria de se confrontar com
uma rede social —as heterodoxias das tradi¢des
(Mariategui, 1981, 161-165) (dentre as quais o
fascismo, que é uma das suas varias modalidades
recessivas, diversas das vias civilizatorias), no
léxico de Mariategui— com ele intimamente arti-
cula e que consistiria em um sistema de dificil
derruigdo e que defenderia a ordem estabelecida.

Mariategui revive no Peru, sob a forma
de um pensamento refletido, o seu passado,
dai extraindo teoria nova, o que lhe vai per-
mitir observar a crise da cena contemporanea
com categorias originais, instituindo um campo
proprio para o estudo do processo em curso,
em especial as modalidades de modernizagdes
autoritarias, tal como em suas analises sobre a
biologia do fascismo italiano. A precocidade e o
alcance de sua pesquisa tedrica sobre esse assun-
to, antecipando-se em décadas a feitos das cién-
cias sociais contemporaneas, sao bem indicados
na formulag@o do seu conceito de heterodoxia da
tradicdo, sua maior contribui¢do para os estudos
dedicados a mudanga social.

Com efeito, a leitura de Mariategui frente
as crises das cenas contemporaneas devem e
podem ser recebidas como uma lufada de ar
fresco em um ambiente saturado pela perplexi-
dade da intelectualidade em encontrar, deixan-
do as velhas categorias e modelos de andlise a
que estao afei¢oados, interpretagdes plausiveis
para a irrupcdo do fascismo, que interrompeu
a experiéncia democratica italiana. A derrota
politica do campo democratico italiano, sur-
preendente pela rapidez do seu desenlace e
pelo desamparo a que foi relegada a Italia de
entdo representada por parte da opinido publi-
ca e da sociedade civil da época, tinha deixado
patente que a busca das causas de um desastre
daquelas proporgdes deveria se orientar para a
critica das concepgdes reinantes sobre a natu-
reza daquela formacgdo econdmico-social, tal
como se vé agora com a ideologia nascente do
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dito “novo normal” que ndo passa do arquico-
nhecido anacronico anormal.

Dai que sob a pressdo da pandemia em curso,
a linguagem de Mariategui, da Amauta, da coo-
peracao se universaliza, com forte intensidade na
dimensao das ciéncias, onde se fazem presentes
vigorosas dentncias do estado de coisas reinan-
te no mundo, que adoece pelas desigualdades,
pela degradagdo da natureza e da vida em geral.
Anuncia-se assim com Maridtegui, ontem e hoje,
a possibilidade de mudanca nas coisas do mundo.
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Suggestions on How to Combine the Platonic Forms
to Overcome the Interpretative Difficulties
of the Parmenides Dialogue(*)

Abstract: This paper provides an original
approach to research on the logical processes
that determine how certain forms participate in
others. By introducing the concept of relational
participation, the problems of self-referentiality
of the Platonic forms can be dealt with more
effectively. Applying this to the forms of likeness
and unlikeness in Parmenides 132d-133a reveals
a possible way to resolve different versions of the
Third Man Argument. The method of generating
numbers from oddness and evenness may also
be of interest; relational participation in these
forms clarifies the interpretation of Parmenides
143e-144a.

Keywords: Plato. Dialectical method.
Participation. Third man. One over many.

Resumen: E! presente trabajo aporta
un enfoque original a la investigacion de los
procesos logicos que condicionan que unas
formas participen de otras. La introduccion
del concepto de participacion relacional
permite gestionar con eficacia los problemas
de autorreferencia de las formas platonicas. En
su aplicacion a lo semejante y lo desemejante
en Parmeénides 132d-133a, aflora una posible
via de solucion de las distintas versiones del
argumento del «tercer hombrey. Puede resultar
de interés, asimismo, el método de generacion
de los numeros a partir de lo par y lo impar, la
participacion relacional en estas formas facilita
la interpretacion de Parménides 143e-144a.

Palabras clave: Platon. Método dialéctico.
Participacion. Tercer hombre. Uno sobre
muchos.

1. Introduction

It is very likely that Plato used a system
of symbolic notation when developing the dia-
lectical science. He must have had a simplified
way to express combinations of different forms,
representing them with letters or other symbols.
It is difficult to see how else he could have crea-
ted the Parmenides dialogue, considering its
logical complexity. Written in the fullness of his
thoughts, it hides his intentions; it ensnares the
reader, confusing them with words with multiple
meanings; it uses ambiguous expressions and
gives rise to incorrect interpretations. Almost
twenty-four centuries later, it still resists being
interpreted with a sufficiently clear meaning.
As there are no reliable data or references, it is
difficult to reconstruct the symbols or diagrams
he may once have used.! Whether or not Plato
designed such a system, the logical resources
suggested below are of substantial benefit for
understanding the dialogue’s ambiguous argu-
ments, and they contribute to preserving the con-
sistency of the set during analysis. In this paper,
I will test these new tools on different passages,
trying to solve some of the problems that have
resisted other interpretations.
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2. Symbolisation of the central
hypotheses of the dialogue

The Parmenides discusses eight hypoth-
eses (or eight groups of arguments) related to
the concept of the one. Four of these —the first,
fourth, sixth and eighth— emphasise the limita-
tions of Parmenidean thought, demonstrating the
contradictory results that follow from envisag-
ing a one that has no parts and is not a whole.
These arguments are not made solely for critical
purposes; they often clarify the assertive use of
the dialectical method that is applied to the other
four hypotheses.? These remaining hypotheses
look at four expressions formed from pairs of
very broad opposing forms: one (0) and not-one
(0), being (b) and not-being (b).

In the second hypothesis (H2), the one is
linked with being, forming “the one that is” (bo);
in the third hypothesis (H3), this combination
leads to the not-one being linked with not-being
in “the not-one that is not” (ho). In the fifth
hypothesis (HS), the combination of the one and
not-being produces “the one that is not” (b o);
meanwhile, the not-one is linked with being in
“the not-one that is” (bo), which is the focus of
the seventh hypothesis (H7). The mutual depen-
dencies do not end here. Plato allows commu-
nication between “the one that is” and “the one
that is not”, as well as between “the not-one that
i1s not” and “the not-one that is”, which is also
examined in these hypotheses.?

In each of the basic sentences (bo, b0, bo
and bo), two forms are directly connected. Fol-
lowing the dialectical method, other opposing
forms that are present in these groupings and that
lead to their division must be identified, creating
new formulae.* Among the Greatest Kinds, this
role is played by the forms of sameness or iden-
tity (s) and difference or contrariety (5);> with
these, eight combinations are obtained: sho, sh o,
sb o, sba, sbo, S0, sboand s bo. To get an idea
of the logical values of some of these statements,
it is worth taking the proposition for which Plato
provides the most information, “the one that is”
in H2, and examining the two formulae that are
derived from it.

When “the one that is” participates in same-
ness, this establishes that the one and being are
inseparable; they are interconnected to the extent
that the formula sho constitutes a “whole”, which
cannot be divided to isolate any individual form:

So what is one is a whole and has a part.
Of course.

What about each of the parts of the one
which is, namely, its unity and its being?
Would unity be lacking to the part which is,
or being to the part which is one?

No.

So once again, each of the parts contains
unity and being, and the least part also turns
out to consist of two parts, and the same
account is ever true: whatever becomes a
part ever contains the two parts. For unity
ever contains being, and being unity; so that
they are ever necessarily becoming two and
are never one.

Quite s0.°

However, when “the one that is” participates
in difference instead, i.e. in the sentence § bo, in
this case it is feasible to separate out the multiple
“parts” or individual forms that it contains:

Let us see. Since unity is not being, but, as
one, gets a share of being, the being of it
must be one thing, and it must be another.
Necessarily.

Now, if its being is one thing and unity is
another, unity is not different from its being
by virtue of being one, nor is its being other
than unity by virtue of being; but they are
different from each other by virtue of the
different and other.

Of course.”

Later in this paper, I will explain how Plato
regroups these forms to produce evenness, odd-
ness and the numbers. This allows a bijection
(to use an anachronistic term) to be established
between §bo and sbo, between the “parts” and
the “whole”.?

Other attributions of meaning are likewise
open for debate; direct participation in not-being
could refer to thought, supported by words and
other representations,’ and participation in being
could refer to whatever is independent of thought,
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the “thing itself, which is knowable and truly
exists”. The self-predication caused by separa-
ting a form (Fness) from its use as a predicate
(F)' is neatly avoided by introducing a specific
form to denote language and predication. This
interpretation also circumvents any conceptua-
list ontology in the strong sense, as it legitimises
combinations of forms that do not immediately
participate in thought or not-being.!' There is
no longer any danger in acknowledging that the
study of forms, structured around the logical
formulation of their various valid combinations,
leads to ambiguities regarding the linguistic and
ontological values of those forms. (Anything that
itself participates in being and not in not-being
must still be denoted by a logical symbol that
allows to work with groupings of the correspon-
ding forms.)

3. The distinction between immediate
participation and relational
participation. Application to the
forms of identity and contrariety in
Parmenides 147b

The concept of “participation” is obscure
and controversial, a description that could broad-
ly apply to all of the main technical terms of
Platonic doctrine. Throughout this article, it has
simply been used to denote the means of commu-
nication between forms or groups of forms.'? It is
reasonable to postpone any consideration of the
gnoseological and ontological implications until
a better understanding of the logical constraints
introduced by the dialectical method is obtained.

In the statements sho, sb o, sb o, sho, sbo,
sbo, sbo and §bo, the forms are combined
without making any distinction between vari-
ables and logical operators and without adding
any terms between them; this is called “imme-
diate” or “direct” participation. After taking
the precaution of restricting these formulae to
the lower segments of the intelligible or gener-
ated realms (thus preventing any regression to
infinity), they can now be recombined with each
other through the forms of identity and contrari-
ety themselves. Two statements can participate,

through each other, in forms that are in turn
grouped into higher-level formulae belonging to
the higher segments of the intelligible or gener-
ated realms; this is called “relational”, “mutual”
or “mediate” participation. (Insofar as sho and
§bo are inferred relationally, the ranges of the
“whole” and the “parts” must be specified for
the isomorphism referenced in the previous
section.) This concept has implications for the
general doctrine of forms, as it prevents direct
self-reference and its resulting paradoxes. If a
statement participates in a form immediately,
it does not participate directly in itself again or
in its opposite; however, in relation to another
statement, it may participate in the same form
(relational reflexivity) or in its opposite (without
violating the principle of non-contradiction), as
applicable.!® This is the distinction underlying
statements like the following:

So unity, it seems, is different from the oth-
ers [§-sh 6-sbo] and itself [5+sb o-sho], and
the same as the others [s-sh 6-sbo] and itself
[s5D 0-s5b0)].

Yes, so it appears from this account.!

I omit the discussion of the reasoning that
leads to this conclusion; the reader can confirm
its consistency using the truth tables given below.
The gaps left open in the meaning of the state-
ment have been filled in with symbols between
brackets. Plato avoids defining which “one” he is
referring to on each occasion, whether it is “the
one that is” or “the one that is not”; he also fails
to report its participation in sameness or diffe-
rence, and proceeds likewise with “the others”
or “the not-one”. This is a deliberate method
of playing with the ambiguities of language,
omitting the necessary information and produ-
cing confusion without causing contradictions.
However, specifying the expressions any further
would give Plato’s writing a literary tone that
would be difficult to evaluate. That is, stylistica-
lly speaking, is it not better simply to state that
“the one is different from the others” rather than
specifying that “the one that is, to the extent of
its sameness, is contrary to the not-one that is not
where this participates in difference”? Consider
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how Plato’s full statement appears in a free trans-
lation into more rigorous language:

Thus, the one that is, to the extent of its same-
ness, seemingly opposes the not-one that
is not where this participates in difference
(55D 6-sbo), whereas by having difference it
is contrary to the one that is not in its same-
ness (5 sh 0-sbo); furthermore, the one that
is, when it participates in difference, is iden-
tical to the not-one that, not being, has same-
ness (s:sbo-sbo), and conversely, when it
participates in sameness, it is identical to the
one that is not in its difference (s*s’h 0-sbo).

The relational use of participation allows
various meanings to be superimposed onto the
same form, and Plato uses this skilfully to create
confusion in the dialogue.

4. Considerations on dialectical logic.
The possibility of creating truth tables
adapted for symbolisation

The forms of identity and contrariety are
fundamental threads in the conceptual fabric
of the Parmenides, constituting the main links
between formulae. Before continuing with the
dialogue, I should first clarify some points of the
logic underlying the dialectics. The procedures
used sometimes differ from the standard proce-
dures of logic.

4.1 Not-being is a form and not a connector.
Opposing forms. Derived formulae and
hypotheses with opposing truth values

It is probably the Sophist that most clearly
states that not-being is an individual form:

VISITOR: Because he [Parmenides] says,
I think, ‘For never shall this prevail, that
things that are not are; / I tell you, keep back
your thought from this path of inquiry.’

THEAETETUS: Yes, he does say that.

VISITOR: Whereas we have not only shown
that what is not is, but have declared what
the form of what is not actually is; for
having shown up the nature of difference
as something that is, cut up into pieces over
all the things that are in their relationships
with each other, we took our courage in our
hands and said of the part of it that is con-
traposed to the what is of each thing that it
was the very thing that what is not really is.

THEAETETUS: Yes, stranger, and what we
have said seems to be as completely true as
it could be."”

The reasoning that leads to this conclusion
confirms that being and not-being are opposites
in the lower segments, by dividing the higher-
range formula that combines difference with
being. (I suggest rereading Sophist 257b-258e
from this perspective.) The fact that Plato star-
ted from the latter two forms to demonstrate the
existence of notbeing does not imply that the
same division cannot be achieved by grouping
identity with being. There is also no reason to
infer that not-being cannot participate imme-
diately in sameness. It is more reasonable to
suppose that, relationally, not-being is subordi-
nate to being.'°

It must never be assumed that not-being is
the “opposite” of being in the sense that this term
has in the simpler logic of statements. As not-
being is an individual form, it cannot be treated
as a propositional formula derived by applying
the negative operator to being; its significance
is therefore not completely restricted.”” The
type of opposition that arises between not-being
and being may very well reflect the distinction
between whatever exists as thought (or language)
and whatever is separately from this.

Despite what the symbols used above may
suggest, no isolated Platonic form can be equated
to a propositional variable with two or more
truth values in the calculus of statements. This
is an erroneous formalisation of the language
of the Parmenides that has been damaging for
the various approaches to this work undertaken
using the tools of logic. Different truth values
must be attributed to combinations of forms.
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Both not-being and being must be combined
with other forms to produce sentences that
occasionally have opposing truth values. (In the
interpretation, the opposing formulae may not be
mutually exclusive in an absolute sense; as such,
it would be logically viable to say something
false about something that exists or to express a
truthful opinion about something that happens or
is in motion.)

In Platonic dialectics, if two forms are
“opposites” (being and not-being, one and not-
one, sameness and difference, etc.) then they
cannot be combined directly in propositions. In
some cases, derived statements can mutually or
relationally participate in contrariety (e.g. sbo
participates in § relative to sh o), and opposing
truth values can then be assigned to them, even
if the interpretation is not exclusionary. In other
cases, with certain hypotheses, the concept of
opposition appears to take on a more restrictive
meaning. Probably to prevent the emergence of
new segments or levels, Plato states — this time in
the more conventional, logical sense — that “the
one that is not” (b o) is the complete opposite of
“the not-one that is not” (b 6):

Then just what is this hypothesis, “if unity
is not”? Doesn’t it differ from “if not unity
is not”?

Of course.

Does it only differ, or is it in fact completely
opposite to say “unity is not” and “not unity
is not”?

Completely opposite.'

Maintaining the symmetry between the basic
sentences, “the one that is” (bo) and “the not-
one that is” (bo) would also be negations of each
other. It is very important to understand these
opposing hypotheses in order to build the truth
tables. However, it must be emphasised that these
opposing truth values are restricted to the lower
segments of the intelligible and generated realms.

4.2 Justification of the symbols used

It is dangerous to use a standard logical
language when examining the arguments of the
Parmenides, as this could distort the Platonic

conception of the forms. That is what hap-
pens, for example, in a conventional logical
formalisation of identity: does it remain as a
form itself, or does it turn into an operator or
a logical connector, like the biconditional? Is
first-order logic sufficient to identify the role
played by a “whole”? Should it be replaced with
a universal quantifier? The same should also
be said about its opposite, difference, which
would be equated with exclusive disjunction
and cause difficulties with the negation ope-
rator; the associated concept of “parts” would
also be problematic, leading to the existential
quantifier. It is too early to decide on the logi-
cal values that should be assigned to the forms
within standard logical languages.

I have tried to avoid these difficulties by
using a simple and completely intuitive system
of notation. Each form is represented by a letter.
To indicate opposing forms, the same letter is
used with or without an overline. Forms can be
combined to produce formulae; these in turn can
be combined into new formulae or higher-level
relational expressions, which can be recognised
in the notation as they are followed by a simple
interpunct. When considering them separately,
their ranges must be stated explicitly, but no
confusion is caused when a formula immedia-
tely connects a sufficient number of forms. (The
truth tables constructed for these formulae will
have to indicate that they belong to different
equivalence classes.)

In the Platonic dialogues, letters of the
alphabet often appear and are combined into
syllables and words, as an example or model to
illustrate dialectical procedures.!” Greek nume-
rical notation did not generally use its own
symbols, but used letters of the alphabet instead.
Combinations of letters, based on the tables of
opposites linked with Pythagoreanism and ins-
pired by systems of numerical representation,
may have been devised to denote the essences
of things.

The aporiae found in the first half of the Par-
menides can be interpreted as an obscure method
of indicating the rules to follow when combining
forms (it is easier to define what must be done
by starting with what cannot be done). In this
sense, recreating the most basic symbolic system
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that Plato may hypothetically have used at the
time, adapted to the Latin alphabet for greater
convenience, is the best strategy for handling
the difficulties of the dialogue. Once the rules
are understood, it will be possible to investigate
whether dialectics is compatible with a logical
system or with a theory, understanding both
concepts in the strictest logical sense used today.

4.3 Truth tables for formulae belonging to
the lower segments of the intelligible and
generated realms

The peculiarities of Plato’s philosophy do
not prevent the use of truth tables (with minimal
adaptations) for checking the consistency of this
proposed reading of the Parmenides. This simply

requires avoiding any treatment of individual
forms as propositional variables; being aware
that, although combining a form with others
may implicitly introduce a certain operator, this
does not reduce the form to that operator; and
trying not to confound the truth values taken
within basic sentences by the formulae derived
by partition. Table 1 shows the truth values of
the four main statements and the eight deri-
ved statements. Contradictory hypotheses were
taken into account for its construction. I have
also considered the doctrine, broadly expressed
in the Sophist, that what is different from being
is a part of not-being, which is used to identify
those lower-range formulae that belong to a sin-
gle equivalence class. Preserving the symmetry,
what is different from not-being is likewise a part
of being:?°

Table 1

Truth tables for the formulae corresponding to one and not-one in the lower segments
of the intelligible and generated realms

bo bo bo bo
5bo sbo §ho | sho 5bo | sbo §ho sho
1 ! 0 0
1 0 0 1
0 1 1 0
0 0 1 1

The logical expressions shown in Table 1
correspond to the lower segments of the inte-
lligible and generated realms; it is only in these
segments that formulae and hypotheses with
opposing truth values can be identified. (In
another paper, I provide a relational deduction
of the statements corresponding to the upper
segments and their truth tables; the criteria for
identifying which relationships refer to the inte-
lligible realm and which to the generated realm
are also specified.?') By assigning truth values
to the formulae, an effective tool is obtained
that can be applied to the dialectic method, a

procedure that uses division to systematically
analyse the relationships of identity and con-
trariety that exist between the basic sentences.
These truth tables are a valuable tool for dealing
with the endless traps and ambiguities that run
through the Parmenides.

Throughout the entire dialogue, Plato tacitly
and carefully follows certain rules that limit
the two different types of participation. As pre-
viously and partially discussed: no form should
be immediately linked with itself or with its
opposite. Derived formulae that mutually par-
ticipate in a form or in a group of forms with a
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higher range are subject to a similar restriction.
The formulae in the lower segments that imme-
diately participate in being communicate with
those that participate in not-being; both groups
must belong to hypotheses that differ but are not
opposites in the absolute sense. (Note that Plato
always avoids combining formulae that arise
from dividing “the one that is” (bo) and “the not-
one that is” (bo') with each other; he also rejects
the relational combination of formulae belonging
to “the one that is not” (b 0) and “the not-one that
is not” (6 0).)

5. The use of relational and immediate
participation in the forms of likeness
and unlikeness in Parmenides 148c-d.

Overcoming the Third Man in relation to
likeness (Parmenides 132d-133a)

The formulae in Table 1 are well formed; the
forms that compose them participate directly in
each other, without any form being immediately
combined with itself or its opposite. However, it is
possible for a statement to participate in one form
(or formula) with respect to another. I have shown
some examples of this relational mode of partici-
pation in the case of sameness and difference; the
linked propositions had an identical or contrary
truth value. Something similar happens with the
opposing forms of likeness (I) and unlikeness (I),
in which the formulae allow not just immediate
but also mutual or relational participation. In
H2, sameness and difference in particular are
used to identify the relationships of likeness and
unlikeness. Once again, the deliberate ambiguity
of the text and the absence of an explicit formal
language serve to confuse the reader:

So since unity is the same as the others, and
because it is different, on both grounds or
on either it is both like [Is+/ sb 6-1 sho] and
unlike the others [/ §+IsD 6-Isbo).

Of course.

So too in like manner for itself; since it
appeared different from itself and the same
as itself, on both grounds and on either it
will appear like [Is*] s 0-I sbo] and unlike
itself [ §+Isb o-Isbo).

Necessarily.??

The meaning of the text is clarified by the
symbols added in brackets. These are the same
formulae that were obtained above when consi-
dering identity and contrariety, now adding the
forms of likeness and unlikeness. The need for
symbolisation is clear. What is being stated, in a
free translation into less ambiguous language, is
the following:

Therefore, the one that is in its sameness,
and the not-one that is not in its difference,
will each by itself have likeness through
their reciprocal participation in difference
(5+IsD 6-Isbo). And if difference affects the
one that is and sameness affects the not-
one that is not, then they will separately be
unlike through their mutual participation
in the form that is the opposite of differ-
ence (5[ sb6-15bo). But when the one and
the not-one are linked as identical things,
they shall be mutually alike because of
this (Is'sb 6-sho), whereas they shall be
relationally unlike when they are grouped
together as things that are opposite to or
different from each other (1§55 6-sbo).

Of course.

Likewise, since the one that is, in its differ-
ence, and the one that is not, in its sameness,
have been shown to be contrary to each
other, will they not each separately have
likeness (5+1sb 0-Isho)? And won’t the one
that is, in its sameness, and the one that is
not, in its difference, be separately unlike
through the reciprocal effect of identity
(sl 5 01 sho)? Also, depending on the other
characteristic that must be assigned, i.e.
whether they are relationally alike or unlike,
won't the one be like itself in cases where the
groups are identical (Is+sh 0o-sbo) and unlike
when they are different (I5sb 0-sho)?

Necessarily.
In the lower segments, derived formulae that

individually participate in /ikeness are relationa-
Ily unlike, and those that are separately unlike
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are mutually alike. Despite Plato’s convoluted
method of presenting this idea, intertwining
immediate and relational uses of participation
in the forms of sameness and difference and in
likeness and unlikeness, it is a relatively simple
response to the aporia considered in Parmenides
132d-133a, in the introduction to the dialogue:

[...] these characters stand, as it were, as
paradigms fixed in the nature of things, but
the others resemble them and are likenesses
of them, and this sharing that the others
come to have of characters is nothing other
than being a resemblance of them.

Then if something resembles the character,
he [Parmenides] said, is it possible for that
character not to be like what has come to
resemble it, just insofar as it has been made
like it? Is there any device by which what is
like is not like to what is like?

There is not.

But what is like necessarily has a share of
one and the same character as what it is like?
Yes.

But will not that of which like things have a
share so as to be like be the character itself?
Certainly.

So it is not possible for anything to be
like the character, nor the character like
anything else. Otherwise, another character
will always make its appearance alongsi-
de the character, and should that be like
something, a different one again, and con-
tinual generation of a new character will
never stop, if the character becomes like
what has a share of itself.

You’re quite right.”3

The form of likeness and whatever partici-
pates in it share a new form of /ikeness, different
from the initial form, by virtue of which they are
mutually alike. If, in turn, anything participates
in this new emergent form of /ikeness, together
they will relationally produce another form of
likeness at a higher level; this process continues
indefinitely. This vicious cycle in an infinite
loop is one version of the Third Man Argument.
Plato counters it by requiring formulae that are
mutually alike to be separately unlike, and vice
versa when they are mutually unlike. By introdu-
cing this rule, he in fact prevents the property of

likeness from being used self-referentially, even
relationally, which is the cause of the regression
to infinity in the aporia.?*

This proposed technical solution will be
more relevant when there is a real need to
examine more complete higher-range formu-
lae. (If deduced relationally, sho- and sbo- will
participate immediately in /ikeness, while §bo-
and §bo- will participate in unlikeness.) With
a better overview of the formal framework, it
will be possible to try applying it to everyday
situations where like or unlike things are discus-
sed in natural language. At that time, it will be
particularly interesting to examine the examples
on friendship that are suggested in the Lysis dia-
logue, which are mixed in with the discussion on
pre-Socratic principles of likeness.>> A decision
will have to be made on whether symbolisation
can be used to interpret these examples in a way
that helps resolve the apparent contradictions
found at the end of that work.

The distinction between relational and
immediate participation produces specific apo-
riae for some of the more general forms; this
is what the first part of the Parmenides mainly
seeks to demonstrate. Strict rules must be set to
prevent paradoxes related to self-reference. As
with the forms of likeness and unlikeness, the
peculiarities of being and not-being, equal and
unequal, large and small, older and younger, etc.,
must also be considered, avoiding the predictable
objections.

6. Applying the modes of participation to
the generation of numbers in Parmenides
143e-144a

Due to the scope of the thesis proposed in
the previous paragraph, I will leave this matter
for future research.?® Instead, I will now look at
one final section of the Parmenides where the
distinction between relational and immediate
participation is also functional. Difficult and
sometimes ignored, the beginning of H2 looks
at the problem of the generation of numbers.
When considering “the one that is” in its parti-
cipation in difference (s bo), the forms of being,
the one and difference are separable and can
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be regrouped into a number of odd or even
terms.?’ Surprisingly, Plato appears to defend
the existence of some kind of correspondence
between combinations of oddness and even-
ness and each number:

So there will be even-times even numbers,
odd-times odd numbers, even-times odd
numbers, and odd-times even numbers.
True.

Then if this is so, do you think there is any
number left which must not necessarily be?

None whatever.28

The meanings that are usually attributed
to the expressions “even-times even number”,
“even-times odd number”, “odd-times even num-
ber” and “odd-times odd number” follow the
definitions given in Book VII of Euclid’s Ele-
ments: Definition 8 states that “an even-times
even number is that which is measured by an
even number according to an even number”.?
These are numbers that are products of two even
numbers, i.e. the series 4, 8, 12, 16, etc. Accor-
ding to Definition 9, “an even-times odd number
is that which is measured by an even number
according to an odd number”.3° In principle, this
would include all products of an even number
and an odd number; however, Book X Proposi-
tion 33 specifies that the number is “even-times
odd only” (and not “even-times even also”) if it
is the double of an odd number, thus producing
the series 6, 10, 14, 18, etc. The definition of
“odd-times even number” is believed to have
been a later interpolation from the Elements and
is not used anywhere in that work; it is usually
considered to indicate a certain type of even
number.3' If that is so, then Definition 10 is
problematic: “an odd-times odd number is that
which is measured by an odd number according
to an odd number”.3? It is believed that Euclid is
referring here to the product of two odd numbers

or, to put it another way, to composite odd num-
bers. This definition, which is also not found in
the Elements, cannot be used to complete the set
of all numbers because it does not include the
prime numbers. This is clearly a problem becau-
se, as shown in the previous quotation from the
Parmenides, Plato states that once the different
types of odd and even number are known, there
is no number left which must not necessarily be.

It may be misguided to interpret Plato’s
meaning based on an understanding of similar
expressions in Euclid’s work, which was written
later in time. In Plato’s work, odd and even are
opposing forms that therefore cannot be combi-
ned directly; they also indicate the objects that
are covered by these forms, the numbers, which
can be generated from each other.® It could be
argued that “even” means “half of all numbers”
and “odd” means “the other half of all numbers”,
thus including every number. However, the real
difficulty lies in unambiguously determining
each number starting from the odd and even
forms, using the possibilities offered by relatio-
nal participation in the same form or in its oppo-
site. How can this be done?

If the even half of all numbers is taken and
the first of these is separated out, the remaining
even numbers can then be regrouped, separating
them into an “even-even” series and an “even-
odd” series; only their odd or even positions with
respect to the first even number need to be con-
sidered. The same rule of division is then applied
to each branch obtained. After the first term of
the “even-even” series, the remaining terms of
this series are regrouped into “even-even-even”
or “even-even-odd”, and so on. The same proce-
dure is used for the odd numbers: after the first,
the remaining odd numbers are arranged into
odd or even positions, and each of them creates
new odd or even positions counting from there.
Table 2 shows the first few series:

Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, LX (156), 157-171, Enero-Abril 2021 / ISSN: 0034-8252 / EISSN: 2215-5589



166 GERARDO OSCAR MATIA CUBILLO

Table 2
Numerical series for the first even and odd species

Even-even-even

Even-even (8,16,24,..)

48,12, ..) Even-even-odd

Even (12, 20, 28, ...)
(2,4,6,..) Even-odd-even
Even-odd (10, 18, 26, ...)

(6,10, 14, ...) Even-odd-odd

(14, 22, 30, ...)

Odd-even-even

Odd-even 9,17,25,..)

(5.9,13,..) Odd-even-odd

Odd (13,21,29,..))
3,5,7,..) Odd-odd-even
Odd-odd (11, 19,27, ...)

(711,15, ..) Odd-odd-odd

(15, 23,31, ...)

Looking at Table 2, it is easy to identify the
first term of each series. If 2 is taken as the first
“even” number, “even-even” indicates the num-
ber 4, “even-odd” indicates 6, “even-even-even”
indicates 8, etc.; if 3 is the first odd number, then
“odd-even” indicates the number 5, “odd-odd”
indicates 7, “odd-even-even” indicates 9, etc.
Therefore, the numbers participate in the forms
of odd or even both directly and in their mutual
relationships.?* This explanation makes it signi-
ficantly easier to use a formal treatment, in terms
of both set theory and mereology, of the Platonic
concept of number: the quantity of series is the
same as the quantity of natural numbers. The
recursive division of the even numbers into odd
and even series, and likewise for odd numbers,
allows a one-to-one correspondence to be defi-
ned between the first term of each series and the
natural number that immediately precedes it.>
It should also be recalled that the elements into
which sbo is divided follow the pattern 2" (where
n is a non-zero natural number) and constitute
a countably infinite set. A bijection can thus be
established between the terms of 5§ bo and those
of sbo, between the “parts” and the “whole”.

While it is trivial to prove this with set theory,
it is less clear when trying to prove it using the
resources that may have been available to Plato.
(It seems anachronistic to assume that this was
his intention in Parmenides 142d-145a.)

The interpretation described above allows
the generation of all of the numbers, including
those that are not covered by Euclid’s definitions,
without having to introduce assumptions from
outside of Plato’s philosophy. In particular, it
obviates the need to rely on distant sources of
Platonism such as Theon of Smyrna, who sees
one as an odd number and considers “odd-odd”
numbers to refer to the primes (“one times 5 is
5, one times 7 is 7, and one times 11 is 117).3¢ It
is difficult to fit this explanation in with Plato’s
words, and it contradicts his habit of treating the
one as the beginning or part of the number and
identifying this number with multiplicity.

There are many mathematical questions that
would be interesting to consider in the light of a
new reading of the Parmenides. Attempts to tac-
kle the paradoxes related to set theory have led
to the development of different concepts of class.
The Third Man Argument is very similar to some
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of these paradoxes. Plato’s strategy for confron-
ting it, by setting strict rules for the immediate
and relational uses of participation, deserves
more attention. (At the same time, the distinction
between the “whole” and the “parts” would have
to be looked at in relation to the concept of the
set.) Among other things, it would also be worth
exploring the problem of incommensurable mag-
nitudes and the mathematical infinite from the
perspective of H7 and its considerations of the
latter: by analysing the logical relationships of
the “not-one”, Plato argues that some pluralities
have no true unity or number. The mathematical
significance of this statement is made clearer by
recalling that this hypothesis discusses certain
“masses unlimited in multitude”, which appear
to have unity and to combine with each other
depending on the number, and even to limit each
other despite not having limits.>’

7. Conclusions

The logical tools developed in this article
contribute to a more comprehensive reading of
the framework of hypotheses in the Parmenides.
Their potential and efficacy have been tested
on different passages in response to problems
that other interpretations have been unable to
resolve. There are good arguments in their
favour, particularly considering Plato’s premedi-
tated effort to avoid providing any unequivocal
textual evidence that could be used to assign a
clear meaning to his arguments or to the dialogue
in general; this issue has not always been given
its due value, despite being the root cause of the
lack of agreement in the specialist literature.’®
A detailed philological examination of the texts
is not sufficient to untangle the knots of langua-
ge that are intended to affect and confuse the
reader’s powers of reason. The exercise on the
dialectic method that Plato provides as a model
must be technically reconstructed before moving
on to other questions. In that sense, this logical
device opens up a wide range of possibilities and
is essential for understanding the uncountable
arguments that make up the Parmenides, parti-
cularly if the consistency of the set is assumed.

S

Notes

This article was originally published in Span-
ish, with some changes, in the journal Endoxa.
Series Filosoficas (2019, (43), 41-66, doi: https:/
doi.org/10.5944/endoxa.43.2019.22385), which is
published by the School of Philosophy of the
Spanish National Distance Education Univer-
sity under a Creative Commons Attribution-Non-
Commercial-NoDerivatives 4.0 licence. Used
by permission. Translated into English by Katy
Robinson.

Books VI and VII of the Republic seem to
indicate that the use of “images” makes math-
ematical knowledge less valuable than dialectics;
however, it would be excessive to reject systems
of symbolic notation and diagrams that work
with the forms themselves for that reason. To
better understand Plato’s caution, consider his
method for working with physical magnitudes.
For example, when studying time, he is careful to
relate its quantity with the intelligible realm and
to identify representations of the past and future
with movements in the generated realm (see
Parmenides 151e-155¢ and Timaeus 37¢-38a), and
when dealing with the magnitude of a movement,
he separates the numerical calculation of dis-
tances and the position or place occupied by sen-
sibles into different domains. This method allows
velocities to be determined without obstruction,
making it easier to respond to paradoxes such
as Zeno’s arguments against motion. (See Matia
Cubillo (c)).

See Parmenides 142b-157b (second), 157b-159b
(third), 160b-163b (fifth) y 164b-165¢ (seventh).
This classification of the hypotheses based on
two incompatible interpretations of the one is
found in Cornford (1939, 109-115). Turnbull
(1998, 47-50) speaks even more explicitly of a
“Parmenidean Version” and a “Platonic Version”
when classifying the eight parts of the dialectical
exercise.

See Parmenides 136a-c.

See Philebus 16c-19b.

See Sophist 254d-255e.

Parmenides 142d-143a, translated by Allen
(1997). For this and other direct quotes from
Plato, I have transcribed the Greek text accord-
ing to Burnet’s edition (1900-1907): —Kai 6lov
&pa goti, 0 av &v 7, kol poprov Exet. —Ilavv ye.
—Ti ovv; TV popimv EkdTepoV TOVTOV TOD £VOC
&vtog, 10 & £v KAl 10 dv, Gpa dmoreinesOov f
70 8v oD £lvol popiov fj T Ov Tod £vdg popiov;
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—Ovk av €. —Ildhv dpa kol @V popiev
éxatepov 10 1€ £V Toyetl kai 10 dv, Kol yiyvetal
10 éAdyioTov €k Svoiv ob popioty T podplov,
Kol Kot TOV avTtov Adyov obteg dei, ftumep av
popov yévnrol, ToVTe® TO popio dsi ioyet: 1o
e yap £v 10 OV del {oyel kai T0 Ov 10 €v: dote
avaykn 80 el yryvopevov pndémote &v eivat.
—TlavTamact HEv ovv.

Parmenides 143b, trans. cit. Burnet (1900-
1907): —"Idmpev 61M: GALO Tt ETEPOV UEV AVAYKT
Vv ovciov odTtod eivar, Etepov 8¢ avtod, eimep
un ovoia 0 £v, GAN ®g £v ovolag PETECYEV.
—Avaykn. —Ovkobv &l €tepov pev 1 ovoia,
£tepov 8¢ 10 €v, obte @ £v 10 &v TR ovoiag
gtepov obte T ovoia givar 1) ovoio Tod £vog
GAA0, AL TO ETEPM TE KO AAL® ETEPA AAANA®V.
—II&vv pév ovv.

A discussion of the concepts of “parts” and
“whole” in the two referenced passages can be
found in the monograph by Harte (2002, 78-83).
While sympathising with mereology, the author
takes a broader perspective when studying these
two concepts. However, she does not identify
the expression “parts” with a combination of
difference, being and the one, but only with each
form separately. In her eagerness to emphasise
the dependency of the “parts” upon the “whole”,
she does not consider difference and identity as
connections to alternative formulae. In other con-
texts, the two terms do take on the meaning indi-
cated by Harte, distinguishing the formulae of
the lower segments from those of the higher seg-
ments, in the generated and intelligible realms.
It is perplexing that the innovative idea suggested
by Marcos de Pinotti (1997, 62, 69, 76, 80) has not
been explored from a logical perspective.

Cf. Vlastos (1995, 167, 170, 174 n. 13, 180-182).
In Parmenides 132b-c, Plato mentions the apo-
riae that result from conceptualism, which states
that forms are only thoughts. This means, among
other things, that under this assumption each
form is a thought of another thought-form, in an
implicit regression to infinity. As I have tried to
show elsewhere (see Matia Cubillo (a)), prevent-
ing formulae that belong to the higher segments
of the intelligible or generated realms from par-
ticipating directly in the form of not-being coun-
ters this version of the Third Man Argument and
gives being ontological priority over not-being.
Plato introduces the rule to follow when creating
formulae in the guise of an aporia. (Note that
Helming (2007, 323 n. 58) has argued, against
authors such as Rickless (2007, 75-80), that the

12.
13.

14.

15.

16.
17.

referenced text does not involve any regression to
infinity, and therefore he does not acknowledge
any “third man”.)

See Parménides 133c-d.

By distinguishing these two types of participa-
tion, it is possible to deal with controversies
regarding the axioms or principles of self-partic-
ipation and purity (by which a form cannot par-
ticipate in its opposite). Self-participation cannot
be applied to the forms immediately or directly,
but does apply to some of them relationally. The
axiom of purity is always valid for immediate
participation and in some cases for relational
participation. The principal of self-participation
has been discussed in the specialist literature.
The desire to resolve the contradictions that arise
from its inclusion in Plato’s philosophy is clearly
evident in Vlastos (1981, 335-365), especially
with regard to the Third Man Argument. A good
overview of the most controversial issues in the
criticism of the Parmenides was written by Rick-
less (Spring 2020).

The concept of mediate or relational participation
could also reopen certain parts of an old debate.
It would be bold to claim that this tool is essential
for the study of Plato, but in any case, its usage
certainly challenges the methods used in the
referenced studies to approach difficulties with
interpreting the dialogue.

Parmenides 147D, trans. cit. Burnet (1900-1907):
—To &v Gpo, ©g Eowkev, £1epdv 1€ TOV ALV
£€0Tlv ka1l €0wtod Kol TavTov ékelvolg te Kol
£00T@. —K1dVVELEL Paiveshat £k ye ToD Adyov.
Sophist 258d-e, translated by C. Rowe (2015).
Burnet (1900-1907): =011 6 pév mov gnoiv— Ov
Yap wimote TodTo Sapfi, elvol pn £6vTa, GAAL GV
168’ 4@’ 680D Silfictog eipye vomua. —Aéyst
yap odv obtwg. —Hueic 8¢ ye od pdvov To pm
dvto ¢ Eotwv amedeifapey, GAAY Kol TO £180¢
0 TuyYGvel Ov Tob pr dvtog ameenvipedo v
yap Oatépov Vol amodeifavteg oVoav Te Koi
KOTOKEKEPLATIOUEVNV ML TTAvVTa TO VIO TPOG
GAANAQ, TO TPOG TO OV EKOGTOV HOPLOV ODTTG
avtitifépevov Etolpnoapey gimelv ®g o0TO
70016 oty 6vtog o un Ov. —Koi movtdnaoi
ve, @ Eéve, 4AN0EoTOTA POt Sokoduev elpnrévar.
—Hpueic 8¢ ye 00 pdvov ta pn dvto Og oty dme-
deilapev, ALY Kol O 100G O TLYYAVEL DY TOD )
dvtog ameenvapeda.

See Matia Cubillo (a).

Fine (1993, 108-110, 112-116, 113 n. 53, 114 n.
55) distinguishes “opposites” from “negations”,
considering the former to be forms or properties

Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, LX (156), 157-171, Enero-Abril 2021 / ISSN: 0034-8252 / EISSN: 2215-5589



18.

19.

20.

21.
22.

23.

SUGGESTIONS ON HOW TO COMBINE THE PLATONIC FORMS TO OVERCOME... 169

(“genuine features of reality”), while the latter
are only “complements of properties or kinds”.
Fine admits that, for Plato, not-being is a form
in its own sense, but as long as no function can
be found to isolate it, she accepts the extended
interpretation that equates it to difference as one
and the same form.

Parmenides 160b-c, trans. cit. Burnet (1900-
1907): —Tic ovv &v &in abtn 1 vnddeoig, el &v
un oTv; dpd TL Stopépel THOOE, & p Ev )
Eotv; —Alopépetl pévtol. —Alapépet povov, fj kol
v TOVVOVTIOV £0TIV el €l pn €v un €0t 10D
el &v un Eotv; —Ilav Todvavtiov.

See, among others, Theaetetus 203a-204a, Soph-
ist 252e-253a, Statesman 277¢-278¢ and Philebus
17b. Cf. Metaphysics 1043b-1044a and 1045a-b.
See Sophist 256d-259d. Towards the end of the
passage, Plato specifies that in some sort of
fashion a thing is the same when it is different
and different when it is the same, where one of
the two is affected by what is said. 1t is fitting to
equate not-being with “what is said in words”.
(The table of values offered in the original Span-
ish version of the article has been revised.)

See Matia Cubillo (a).

Parmenides 148c-d, trans. cit. Burnet (1900-
1907): —Tavtoév te dpo Ov 10 v TOig dAAOLG
kol OtL Etepdv €oTl, KOT AUEOTEPE KOl KOTO
ékdtepov, Opoldv te av €in kol davopolov
toig GAAotc. —IIdvv ye. —Ovkodv kol £00T@
wdoavTeg, Eneinep Etepdv 1€ EavToD Kol TAVTOV
£00TO EQAvVT, KOT GUEOTEPA KOl KOTO EKATEPOV
Spotdv te Kol avopolov eavioetat; —AvEaykr.
Parmenides 132d-133a, trans. cit. Burnet (1900-
1907): —[...] 0 pev idn tadto donep Topadeiy-
poto €othvat €v i) edoet, ta 8¢ GAha TovTOIg
goucéval kol sivarl opoldpota, kol 1 pédefig
adtn toilg Ao YiyvesHat tdv €id®dV 00K GAAN
TG au«wenvm avtoig. —Ei ovv 11, Epn, Eotkev
0 £idet, 016V T £KEIvo TO £100¢ pn) dpotov eivar
@ elkachévtl, kad’ Soov avTtd Aeopol®On;
1 0Tt TIg unyavr 10 dpotov prn opoi® dpotov
gtvor; —OvKk Eott. —To 8¢ dpotov Td opoie ap’
o0 peyaAn avaykn €vog tod avtod [eidovg]
HETEXEWV; —AV(X’YKT[ —0% & av té Spoto peTé-
yovta Buota 7, ovk £kelvo Eotat avTd TO £100C;
—Iovténact pév ovv. —OvK dpa ol6v T8 TL T)
1de1 Bpotov sivar, ovdE TO £160¢ GAA®" &i 8¢ iy,
napd 1O £100¢ Gel A0 AVAPAVHCETOL E100C, Ko
av &Kkeivo T dpotov 1), £Tepov av, Kol ovdEToTE
nodoeTol GEl KOV €180¢ Yyvouevov, £dv TO
£160¢ T® £ovTod petéyovrl Spotov yiyvnrat.
—AM0éotarta AEyes.

24.

25.
26.
27.
28.

This argument can be developed by identifying
the well-formed expressions, starting from each
individual form and the types of participation.
Language and predication are relegated to not-
being and cease to obstruct the reasoning. What
is said and what is mutually participate in a for-
mula at a higher range where truth and falsity, or
their appearance, are decided (see Matia Cubillo
(a)). Therefore, when dealing with this aporia,
there has been no need to differentiate the form
(F-ness or @) from its use as a predicate (F). In
his classic study of the Third Man, Vlastos (1995,
167 n. 5, 183 n. 39) considered this distinction
to be logically and ontologically essential for
understanding the aporia. More recent opinions,
such as those of Pelletier and Zalta (2000, 167,
181-185), maintain this separation in the logi-
cal notation to prevent paradoxes like those of
Russell.

Cf. Lysis 213d-216b.

See Matia Cubillo (a; b; ¢).

See Parmenides 143a-d.

Parmenides 143e-144a, trans. cit. Burnet
(1900-1907): —Aptid 1€ Gpa ApTIaKIG GV €N
KOl TEPLTTO TEPITTAKLG Kol APTLOL TEPLTTAKLG KOl
neprrtd aptidkic. —Eotv obtm. —Ei odv tadta
obtmg &yet, olet Tva apBuov dmoreimesHar Ov
oK Avéykn eivar; —OvdoudS Ye.

Long-held tradition, going back to Aristotle (see
e.g. Metaphysics 987b), relates this passage to
the generation of numbers. Allen (1997, 265-
267) has argued that Plato is not discussing the
formation of numbers, but rather demonstrating
their existence and classification (excluding the
prime numbers); his arguments are largely phi-
lological. Turnbull’s contribution (1998, 73-79) to
the problem should also be mentioned. Turnbull
uses what he calls the “three machine”, which
can be equated to the formula § bo, to obtain the
sequence of dyads or pairs 3, 9, 27, etc.; he also
requires the “two machine”, which can be equa-
ted to the formula sho, to produce the progression
of simple terms 2, 4, 8, etc. By using different
combinations of these two “machines”, he is able
to construct the remaining numbers as dyads. His
solution can be adapted to involve the opposing
forms of identity and contrariety in the genera-
tion of numbers, but it cannot be used to deter-
mine them unambiguously. The same thing can
be seen in a paper by Scolnicov (2003, 105-106),
who suggests obtaining the prime numbers larger
than three by subtraction from even numbers.
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29. Elements VII def. 8, translation by Heath (1908).
(Aptiakig Gptiog apbuds €otv 6 Vo aptiov
aptOpodD PETPOVUEVOG KOTA GpTIOV AplOUdV).

30. Elements VII def. 9, trans. cit. (Aptidkig 0&
mEPLGGOG EGTV 0 VIO ApTiov APLORODd peTpovpLE-
VOG KOT( TEPLGGOV APLOUOV).

31. See Heath (1908, 282-284).

32. Elements VII def. 10, trans. cit. (Ilepiocdkig 8¢
TEPLGGOG APOLOS £5Tv 0 V7O mEPLGG0D Aptpod
LETPOVUEVOG KOTO TEPIGGOV APLOUOV).

33. See Phaedo 103a ff.

34. Cf Metaphysics 1004b.

35. The referenced series have the same cardinal-
ity: they are countably infinite sets. For even
numbers, each natural number can be made to
correspond to its double, and vice versa, with
each even number corresponding to half its
value. In the “even-even” series, the bijection
is established between the natural numbers and
four times their value; a similar bijection is pos-
sible for all other series. At this point, I cannot
help recalling D. Hilbert’s Infinite Hotel; no mat-
ter how complicated it is to prove, the set of all
terms in all of the series, however often they are
repeated, is also a countably infinite set.

36. Theon of Smyrna (1979, 15).

37. The Parmenides dialogue can corroborate some
of Alonso Alvarez’ theories (2012, 50-58) on
real numbers. Repeating the operation that leads
to calculating a number with infinite decimal
places produces a series of open intervals that
grow endlessly narrower; if the unity they share
is dispensed with as being somehow misleading
(which appears to follow from the reasoning of
the Parmenides in H7), the number disappears.

38. See Rickless (Spring 2020).
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George Garcia Quesada

Marx y Freud en América Latina. Politica,
psicoandlisis y religion en tiempos de terror.
Bruno Bosteels (Madrid, Akal, 2016. 336 paginas)

El marxismo, el psicoanalisis y las van-
guardias artisticas han sido probablemente las
contribuciones europeas mas importantes para la
critica de la cultura y la sociedad en el siglo XX.
Este libro busca interpretar la recepcion de las
primeras dos tradiciones intelectuales en Amé-
rica Latina, y en particular discutir los proble-
mas teoricos y politicos que han surgido de sus
correspondientes versiones locales; pero busca
ademas establecer un didlogo entre la historia de
esa recepcion y los problemas contemporaneos
de la izquierda. Esta integracion de pasado y
presente (como veremos mas adelante, necesa-
riamente mediatizada por la reflexion sobre la
memoria) es crucial en el abordaje de Bosteels
sobre estos temas.

En contraste con los numerosos libros que
se han publicado sobre Marx y Freud en Amé-
rica Latina desde la década de 1970 (muchos de
los cuales ¢l mismo enumera en el prefacio), el
autor estudia las consecuencias de las teorias de
ambos maestros de la sospecha en esta region.
Ademas, procede de un modo metodoldgicamen-
te muy distinto de aquella literatura, al analizar
textos latinoamericanos marginales y autores no
candnicos, asi como al prestar atencion especial-
mente a relatos (historias de detectives, pelicu-
las, autobiografia, teatro, novela romantica, etc.)
y formas textuales como epigramas y aforismos,
los cuales tratan sobre problemas de marxismo o
de psicoanalisis, o fueron escritos por exponen-
tes de estas tendencias.

La pertinencia de este corpus no responde
solamente a la intencion de explorar nuevas
fuentes, sino que tiene raices mas profundas en el
contexto socio-histérico latinoamericano, donde
segun afirma Bosteels,

bajo el nombre de la entrega total, por
ultimo, el proceso entero de la militancia
crece, no en contra de la cultura popular ni
por encima de las cabezas de la gente, sino
en intimo didlogo con las mismas, hasta
el punto de apoyarse en la anécdota, en el
bolero o en la imagen comercial de la foto
ubicua del Che (204).

Ademas, al usar estas fuentes (ciertamente
innovadoras), el autor presenta algunas relacio-
nes, que de otro modo no serian evidentes, entre
la teoria y otros tipos de simbolizacion en la
izquierda latinoamericana.

Asi, lejos de intentar una investigacion
extensiva y abarcadora sobre el tema, Marx y
Freud en América Latina trata sobre esta recep-
cion a través de varios estudios de caso, los cua-
les aborda, en un espiritu freudo-marxista, tanto
por su valor teérico como sintomatico. A pesar
de la heterogeneidad de estos casos, el libro ofre-
ce un panorama unificado y no un mero collage
de posiciones teodrico-filosoficas, al situar la
discusion desde la teoria social contemporanea
en la tradicion de Althusser y Lacan hasta Zizek,
Ranciére y, especialmente, Badiou.
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Siguiendo esta linea de pensamiento, Boste-
els devela un conjunto de contradicciones en la
configuracion de las representaciones politicas
latinoamericanas de izquierda, entre las cuales
¢l prioriza el conflicto entre ética y politica. Esta
contradiccion puede sintetizarse en la oposicion
entre una ética de la finitud (cuyo mejor repre-
sentante seria Levinas) basada en la indiferen-
ciacion de la condiciéon humana, y una politica
de la verdad (a partir de Marx) en la cual la
division y el conflicto, definidos por la lealtad a
un Acontecimiento, son constituyentes. Mientras
que Bosteels opta por esta ultima, indica que la
primera actualmente predomina, con base en un
“consenso autoritario con respecto a la dignidad
de lo ético que seria preferible por encima de
todo compromiso y partidismo politico ilusorio,
si no puramente voluntarista” (324).

En América Latina, argumenta, tal eticiza-
cion ha favorecido una tendencia a representar la
vida social mediante narrativas melodramaticas
y, en menor medida, historias de detectives,
mientras que la mayoria de los autores que
estudia luchan, a veces contra sus inclinaciones
espontaneas, para pensar sobre sus sociedades
desde el punto de vista de las condiciones estruc-
turales e impersonales. Esta perspectiva se com-
plica por la propia situacion de América Latina
en el sistema-mundo y su historia de desarrollo
desigual y combinado: desde este punto de parti-
da, la relacion entre las teorias criticas europeas
y las sociedades latinoamericanas solo puede
seguir una logica de encuentros fallidos.

El libro se compone de una introduccion,
diez capitulos y un epilogo, y con excepcion del
primer capitulo, sobre Marti, no estd organi-
zado cronologicamente. El resto se ubica en la
segunda mitad del siglo XX, con autores como
Ledn Rozitchner, José Revueltas, Tomas Gutié-
rrez Alea, Sabina Berman y Ricardo Piglia. En
el transcurso del libro, estos intelectuales son
puestos en dialogo con colegas de otras latitudes,
como Mao, Brecht, Lefebvre and Benjamin. La
pregunta por el inconsciente politico constituye
el principal elemento freudiano en un Iiiibro que
estudia sobre todo los problemas del marxismo
latinoamericano: de los diez capitulos, solo se
dedican tres de ellos al psicoanalisis. Son los dos
ensayos sobre Rozitchner, y el capitulo sobre la

obra de la dramaturga mexicana Berman, Feliz
siglo, Doktor Freud.

Por su parte, los argumentos de Rozitch-
ner llevan en los capitulos 4 y 5 a discusiones
politicas de la subjetividad: los problemas del
“nuevo hombre” revolucionario y la teorizacion
de las formaciones subjetivas capitalistas y no-
capitalistas. Ademds de tratar sobre varias de
las dificultades del freudo-marxismo latinoame-
ricano, en estos capitulos es donde elabora mas
profundamente sobre el tema de la religion, espe-
cialmente como tecnologia para la produccion de
subjetividades. Puesto que “religion” es una de
las palabras clave en el subtitulo del libro, el ana-
lisis de la teologia de la liberacion es una ausen-
cia significativa en ¢él, especialmente porque en
el epilogo dicha corriente es mencionada como
una version propiamente politica, no eticista, del
cristianismo en Latinoamérica. A su vez, el octa-
vo capitulo discute contra las interpretaciones
“culturalistas democraticas” de Freud, tomando
Feliz siglo, Doktor Freud como ejemplo de esta
critica. El “culturalismo democratico” es un
tipo de historicismo que absolutiza lo particular,
rechazdndole al psicoanalisis la posibilidad de
llegar a verdades universales, lo cual es una pers-
pectiva ajena a Freud que priva al psicoanalisis
de sus impulsos criticos e incluso subversivos.

Los demas capitulos se enfocan mas sobre
problemas de teoria y militancia marxista. En
este sentido, es central el analisis de las relaciones
entre politica y representaciones de la sociedad.
El mapeo cognitivo de Revueltas, la literatura
noire de Paco Ignacio Taibo I, y en la version
de Ricardo Piglia de la totalidad social como
conspiracion, entre otros, ayudan a delinear las
profundas transformaciones de la relacion entre
ética y politica que, segun demuestra Bosteels,
han tenido lugar desde la década de 1980.

Esta ruptura entre las representaciones de
la izquierda politica de las décadas de 1960 y
1970 y las de las de 1990 y 2000 es abordada en
los tres ultimos capitulos del libro. En ellos, el
abordaje de esta brecha lleva a la discusion sobre
los problemas de la memoria y contramemoria
politica. De hecho, una de las escenas finales de
Amores perros, en la que un ex guerrillero con-
vertido en sicario le deja un mensaje de teléfono
a su hija (a quien no conoce personalmente), da
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ocasion para que Bosteels alegorice la “orfan-
dad” de la izquierda latinoamericana reciente:

si queremos evitar que las derrotas, los
fracasos y las nostalgias de aquellos afios,
a partir de finales de los sesenta pero sobre
todo en los setenta, sigan produciendo tan
solo mensajes solitarios en las contestado-
ras de las nuevas generaciones, hay que ir
también a contrapelo de la historia de la
izquierda, absorta en su rechazo absoluto, y
fascinado, de la logica de guerra y el terror
estatal (289).

Una izquierda politicamente efectiva en
Latinoamérica no solo tendria que asimilar sus
derrotas del pasado, sino ademds reconfigurar
su memoria como una verdadera contramemoria
antisistémica. De alli la importancia del psi-
coanalisis en Marx y Freud en América Latina:
como afirma su autor, el método de Freud debe
criticar la civilizacion al “arrancarle a la cul-
tura sus coartadas mas queridas y sus delirios
masivos para enfrentarla con sus malestares
mas intimos e insuperables” (268); pero también
deberia obligar al pensamiento y al activismo
de izquierda a enfrentar sus memorias auto-
complacientes. Desde esta perspectiva, no seria
aceptable la opcion de Taibo de re-mitificar en
lugar de desmitificar.

El predominio del melodrama sobre las demas
opciones éticas analizadas —asi como su persisten-
cia, considerando la temprana adopcion por Marti
de este tipo de narrativa— es uno de los problemas
mas interesantes en el libro. El melodrama ofrece
“un conflicto imaginario entre la buena conciencia
y el estado injusto de las cosas con el cual esta
conciencia, a pesar de su pureza o mas bien debida
aella, es incapaz de dialogar” (239). Como el autor
correctamente indica, esto remite a la figura hege-
liana del alma bella, la cual se limita a resaltar la
distancia entre lo ideal y lo real, pero no transfor-
ma sus condiciones de existencia.

Pero, aunque Marx y Freud en América
Latina relaciona el melodrama con el desarrollo
desigual, no se exploran suficientemente los
mecanismos sobre los cuales se basa en América
Latina esta relacion. Esto se complica adicional-
mente por la afirmacion de Bosteels —a través de
Althusser y Zizek— de que el desarrollo desigual
es caracteristico de foda formacion social, una

tesis que no ayuda a explicar el caso particular de
esta region. De modo similar, la religion aparece
en el libro como un elemento importante para
explicar la importancia del melodrama para la
politica, en una region que ademas se ha dado a
conocer en el mundo por sus telenovelas. No obs-
tante, aunque las reflexiones de Rozitchner —que
prevalecen en la perspectiva del libro respecto a
la religion— se refieren al cristianismo como la
religion mas favorable para el surgimiento del
capitalismo, sus posiciones tal y como se detallan
en el libro no abordan las especificidades del
catolicismo en Latinoamérica.

La principal limitacion de este abordaje seria,
pues, la imposibilidad en la que queda la persona
lectora para distinguir las particularidades regio-
nales de las tendencias globales, un problema que
radica en la omision de las mediaciones historicas
entre el capitalismo global y las formaciones
sociales latinoamericanas. Una interpretacion
histérica complementaria de la tendencia melo-
dramadtica analizada por Bosteels podria ser la
teoria de Bolivar Echeverria del ethos barroco,
cuya “sobreestetizacion del mundo” y “excesiva
teatralidad” de lo cotidiano tienen un notable
parecido de familia con el melodrama tal como
se conceptualiza en este libro.

En términos generales, Marx y Freud en
Ameérica Latina es un libro denso pero bien escri-
to, que plantea importantes discusiones teodricas
y politicas sobre la region y mas alla. Su trata-
miento de autores valiosos pero pasados por alto,
y su puesta en dialogo con otros intelectuales
y discusiones —tanto clasicos como contempo-
raneos— es una contribucién significativa para
clarificar un tema urgente tanto para la teoria
critica como para el activismo, y no solamente en
Latinoamérica. Y no podemos menos que acoger
y suscribir el llamado de Bosteels a repolitizar
las discusiones de la izquierda y a alejarlas del
eticismo actualmente predominante.

Traduccion del autor de la resefia. Esta rese-
fla aparecio originalmente, referida a la edicion
en inglés, en: https:/marxandphilosophy.org.uk/
reviews/7776_marx-and-freud-in-latin-america-
review-by-george-garcia-quesada/

George Garcia Quesada (george.garcia@ucr.
ac.cr). Catedratico de la Universidad de Costa Rica.
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Roberto Casales Garcia

Leibniz. Maquinas inteligentes, multiculturalismo
y ética de la vida. Alvaro Carvajal Villaplana (ed.).
(Nova Leibniz Latina 2, Granada:
Comares, 2019, 81 paginas)

La amplia diversidad de aportes significa-
tivos que realizd el hannoveriano en distintos
campos del saber humano, hacen que Leibniz
sea reconocido como el ultimo genio universal,
un intelectual cuyo compromiso con la busqueda
sincera de la verdad le permitié pensar tanto la
diversidad como la armonia universal. De ahi que
su ingente obra nos invite a entrar a un laberinto
en el que la diversidad se ve compensada por la
identidad, y donde cada sendero nos sugiere una
serie impresionante de interconexiones entre los
mas diversos temas que llamaron su atencion.
Asi, por ejemplo, no es raro que un problema
de metafisica tenga como trasfondo una serie
de implicaciones teoldgicas y juridicas, cuya
propuesta de solucion introduzca elementos de
la incipiente biologia de su época, de su calculo
infinitesimal y, por supuesto, de su arte combina-
toria. Diversidad y riqueza que se ven plasmados
en cada uno de los capitulos que componen el
presente libro, editado por Alvaro Carvajal en
la coleccion Nova Leibniz Latina de Comares, la
cual suma y retne los esfuerzos realizados por
los miembros de la Red Iberoamericana Leibniz
para promover el estudio del hannoveriano.

Este es el caso del capitulo de Luis Camacho
Naranjo, intitulado “H. Dreyfus, R. Smullyan
y G.W. Leibniz: sobre los limites de sistemas
formales”, donde se muestra la versatilidad del
pensamiento leibniziano no solo para relacionar
logica, epistemologia y tecnologia, sino también

para dialogar con autores contemporaneos como
los mencionados en el titulo de este capitulo.
La problematica que desarrolla este capitulo
se desdobla en dos: por un lado, en saber si es
posible 0o no “producir maquinas capaces de
pensar en el mismo sentido en que lo hacemos
los seres humanos” (7); por otro lado, a un nivel
mas profundo, en analizar nuestra concepcion
del conocimiento, la conciencia y la naturaleza
del ser humano cara a aquellas experiencias
que, en palabras de Camacho, “se resisten a
un tratamiento mecanico” (8). Si bien es cierto
que la primera problematica se debe contrastar
tanto con el argumento del Molino que presen-
ta el hannoveriano en el § de la Monadologie,
como con su teoria de las maquinas naturales,
en franca oposicion a las maquinas artificiales,
la insistencia leibniziana de crear un lenguaje
universal formado por caracteres o simbolos que
nos ayuden a superar las limitaciones de los len-
guajes naturales, como observa acertadamente
Camacho, nos permiten introducir al hannove-
riano en las discusiones contemporaneas sobre
la computabilidad y el desarrollo de Inteligencia
Artificial.

Es aqui donde se introduce la critica de
Dreyfus a Leibniz, a quien acusa “de anular la
interpretacion, el juicio y la intuicion una vez
que el pensamiento se vuelve mecanico gracias a
la programacion segtin reglas incorporadas en el
calculo mismo” (14). Mas alla de que esta critica
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se puede matizar, como muestra el autor en rela-
cion al tema de la interpretacion (15), Camacho
afirma que hay un cierto paralelismo entre el
desarrollo de la IA —y su pronto enfriamiento—y
la comparacion entre las expectativas originales
de Leibniz respecto a su célculo y las delimita-
ciones que ira sefialando con el paso del tiempo.
Asi, aunque ni las expectativas de Leibniz ni las
promesas de la A se cumplieron cabalmente,
ambas nos han traido grandes bienes —sea los
fundamentos de la logica matematica, u otro
tipo de tecnologias que han mejorado nuestra
vida (18)—. Quizas esto Gltimo se pueda matizar
mas si confrontamos esta conclusion con las
discusiones contemporaneas sobre el tipo de
racionalismo de Leibniz, sostenidas por autores
como Garber y su racionalismo débil, o Bernar-
dino Orio de Miguel y su racionalidad simboli-
ca. Algo semejante, aunque por vias diferentes,
se puede decir respecto al dialogo entre Leibniz
y Smullyan, como muestra Camacho al final de
su capitulo.

La versatilidad de la propuesta filosofica y
cientifica de Leibniz, asi como su actualidad,
no se limitan al ambito teodrico del conoci-
miento humano, sino que también contiene una
dimension practica que se consolida a través
de su teoria de la justicia universal. Para Celso
Vargas Elizondo, autor del segundo capitulo de
esta obra, el punto de partida y de llegada de su
teoria de la justicia es Dios, razén por la cual
comienza su escrito sefialando que aquellos prin-
cipios que se hacen presentes en la eleccion del
mejor de los mundos posibles —a saber: la mayor
diversidad, el mejor ordenamiento, la mayor eco-
nomia causal y la maxima perfeccion creatural
posible— sirven de criterio para evaluar cual es la
mejor teoria explicativa sobre la naturaleza y la
sociedad (30). Se trata de cuatro principios cuya
unidad y sistematicidad se rigen por el principio
del orden, a partir del cual el mundo es el mas
diverso, el mas rico y el mds pleno, alcanzando
una armonia tanto entre las causas eficientes y
las causas finales, como también entre el reino de
la gracia y el reino de la naturaleza. De ahi que,
en opinioén de Vargas, el ser humano deba esta-
blecer un orden social basado en la justicia, el
cual “emule este orden de Dios como legislador”

(32) y sirva de base para que la sociedad tenga un
mejoramiento continuo.

Tomando como punto de partida el impe-
rativo moral leibniziano de ‘situarse en el lugar
del otro’, Vargas resume la teoria leibniziana de
la justicia en la siguiente formulacion: “Justicia=
Voluntad+sabiduria+bien” (34), la cual, como
acertadamente comenta el autor, permite hacer
una cierta equivalencia entre justicia y felici-
dad —cuya expresion mas alta se encuentra en
la tradicional formula: caritas sapientis—. Ser
justo, en este ultimo sentido, implica no solo el
respeto a las leyes, el ambito propio del dere-
cho y la jurisprudencia, sino fundamentalmente
velar por el bien comin: la justicia no se puede
entender sin la benevolencia, i.e., la busqueda del
bien ajeno. Mas alla del tipo de figuras juridicas
que se pueden derivar de esta concepcion de
la justicia, Vargas sefiala que al introducir esta
nocion, con sus diversas tipificaciones, al interior
de las organizaciones humanas, se siguen dos
consecuencias fundamentales para fortalecer el
tejido social, las cuales, a su vez, sirven como
criterio para orientar toda posible intervencion
del estado al bien comun, a saber: “a) la elimi-
nacion o reduccion de la inequidad y b) la iden-
tificacion de aquellas condiciones que permitan
a las personas que estan en esa condicion para
desarrollar y expresar sus capacidades y diferen-
cias afirmativas” (41). La concepcion leibniziana
de la justicia, por tanto, se vuelve fundamental
para revalorar la diversidad, que es una de las
conclusiones a la que llega este texto, pero tam-
bién a superar el mero individualismo en aras de
alcanzar una armonia universal.

Para comprender los alcances de esta carac-
terizacion de la justicia, sin embargo, es necesa-
rio extender sus pretensiones mas alla del ambito
de lo meramente humano, como hace Alvaro
Carvajal Villaplana en el tercer capitulo de este
libro, donde reconstruye algunos argumentos
leibnizianos en favor del cuidado y respeto a los
animales no humanos. El punto de partida de
Carvajal, asi, es el vitalismo que subyace a la
ontologia monadologica de Leibniz, en cuanto
que la vida “se encuentra a la base de todas las
cosas” (46), de modo que no existe porcion de
materia en la que no exista una infinidad de cuer-
pos organicos. Se trata, pues, de un vitalismo
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que garantiza una cierta uniformidad de la natu-
raleza, sin que por eso se pierda la heterogenei-
dad del mundo y de cada uno de los seres que
lo componen, lo cual significa, en palabras de
Carvajal, que “la vida y su diversidad esta con-
formada en un orden” (49). Que la diversidad sea
compensada por la regularidad, tal y como reza
la definicién leibniziana de la armonia, significa
que el cosmos es un todo armodnico, tal y como se
observa en la estructura organica de los vivien-
tes, cuyo cuerpo constituye una maquina natural.

Estas ultimas, conformadas por una infi-
nidad de 6rganos que se entrelazan entre si, se
distinguen de las maquinas artificiales no sélo
en virtud de que cada uno de sus 6rganos es, a
su vez, una maquina, sino también por el tipo
de unidad que ésta posee: por muy organizadas
que una maquina artificial esté, segun Carvajal,
“solo se la puede considerar como un ejército o
un rebafio, o como un estanque lleno de peces”
(52). Unidad que en todo ser vivo, a diferencia
de Descartes, solo es asequible en la medida
en que los vivientes poseen un alma y no son
meros autdmatas que se asemejan a cualquier
otra maquina creada por el ser humano. La
semejanza entre el ser humano y los animales,
sin embargo, no se limita a que ambos poseen un
alma que los dota de unidad, sino también a que
ambos pueden tener cierto tipo de percepciones.
Si bien es cierto que esto ultimo que menciona el
autor se puede enriquecer mucho afiadiendo las
discusiones actuales sobre la conciencia animal
en Leibniz, especialmente las posturas de auto-
res como Kulstad y Barth —quienes defienden
que la apercepcion no se limita a los espiritus—,
Carvajal sefiala un punto que es crucial para sos-
tener que en Leibniz hay argumentos a favor del
cuidado y respeto de los animales, a saber: que a

pesar de la diferencias cognitivas entre los seres
humanos y los animales, existe una cierta conti-
nuidad entre ambos (59), la cual se hace patente
en su capacidad de experimentar placer y dolor,
entendidas como bases pre-conceptuales y pre-
discursivas de la moral.

Todo esto nos conduce al ultimo capitulo
de este libro, donde Bernardo Castillo Gaitan
nos invita tanto a ver en Leibniz a “un hombre
que tiene como referente el bien comin de la
humanidad, pues se preocupd en mejorar la
calidad de vida de sus contemporaneos” (71),
como también a analizar su propia concepcion
del bien comun, la cual, en opinién de Castillo,
muestra algunos puntos de encuentro con la ética
y la politica del estagirita. Partiendo de esta
referencia a Aristételes, Castillo no solo ofrece
algunos elementos que el hannoveriano afiade a
su propia concepcion del bien comiin, como su
sentido espiritual, su sentido de la misericordia y
su optimismo, sino que también hace referencia
a una forma concreta por la que Leibniz concibe
la posibilidad de hacer realidad el bien comun,
esto es, la difusion del conocimiento cientifico.
Esto se hace patente en el proyecto leibniziano
de fundar academias cientificas, cuya finalidad
ultima es el bien comun. “Leibniz”, concluye
Castillo, “da a entender que el bien comun es
principio bésico de la construccion del ejercicio
de la ciudadania donde se desarrolla la armonia
entre las personas” (75).

Roberto Casales Garcia (roberto.casales@
upaep.mx). Catedratico de la Facultad de Filo-
sofia de la Universidad Popular Auténoma del
Estado de Puebla

Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, LX (156), 179-181, Enero-Abril 2021 / ISSN: 0034-8252 / EISSN: 2215-5589






Requisitos para la presentacion de manuscritos

Los trabajos presentados para ser evaluados deben cumplir todos los requisitos de esta lista. Se devolverdn
las propuestas de publicacion que incumplan cualquiera de estas disposiciones.

[

Envie la version electronica, por correo electronico, preferiblemente en MS Word para Windows.

2. Incluya la numeracion de notas o llamadas como parte del texto, entre paréntesis, sin usar los comandos espe-
cificos del procesador de texto. Coloque el texto respectivo de las notas al final del documento.

3. Las partes del articulo deben aparecer en el siguiente orden: nombre del autor, titulo del trabajo, resumen,
palabras claves, texto, notas, bibliografia, datos biograficos e informacion adicional (cf. puntos 10 al 12).

4. Envie unicamente trabajos originales e inéditos. El Consejo Editorial determinara si acepta o no traduccio-
nes de textos previamente publicados en otra lengua.

5. Se dara preferencia al trabajo filosofico en lengua castellana. El Consejo Editorial aceptara contribuciones
en inglés, aleman, francés, italiano y portugués.

6. Los textos no deberan exceder de 55000 caracteres, contando espacios, e incluyendo notas y bibliografia.
Use el contador de caracteres del procesador de texto para determinar la extension.

7. No utilice subrayados. Si desea dar énfasis o escribir palabras en otra lengua, utilice cursivas (italicas). El
tipo en negrita se reserva para titulos y subtitulos. Si hace citas literales, pongalas entre comillas dobles si las
escribe dentro del texto; no utilice comillas si las coloca en parrafo aparte, en cuyo caso debe escribirlas en
un tipo de punto inferior (9, con el texto principal en 12).

8.  El texto debera estar antecedido de un resumen de no mas de 50 palabras.

9. Anote, después del resumen del texto y antes del comienzo del articulo, no mas de 5 palabras claves, con el
fin de que el trabajo sea mas facilmente catalogado.

10. Anote, al final del documento, su afiliacion académica o institucional y su grado.

11. Incluya también su direccion postal y su correo electronico.

12. Cite las referencias bibliograficas de acuerdo con las disposiciones descritas a continuacion.

13. Los pares académicos que evaltan los articulos seran andnimos para los autores.

Referencias bibliograficas

Las referencias deben hacerse en las disposiciones APA.

Modelo basado en las disposiciones de la APA. Este modelo se caracteriza por ser mas breve. Dentro
del texto se hara referencia a la obra entre paréntesis, anotando tinicamente el apellido del autor, el afo de la
publicacion y la pagina. En la Bibliografia debe anotar la referencia completa, de acuerdo con las siguientes
disposiciones.

Anote Unicamente la inicial del nombre del autor. El afio escribalo entre paréntesis, después del nombre.
Por ejemplo:

Murillo, R. (1987) La forma y la diferencia. San José: Ed. de la Universidad
de Costa Rica.

Dentro del cuerpo del articulo apareceria, cada vez que se cite este texto, inicamente: (Murillo, 1987, 34). Si
menciona al autor en el cuerpo del texto no lo repita en la referencia; por ejemplo:
El profesor Murillo piensa que eso es un error (1987, 34).

Si, ademas, menciona el afio de la publicacion, tampoco debe repetirlo; por ejemplo:

Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, LX (156), 183-184, Enero-Abril 2021 / ISSN: 0034-8252 / EISSN: 2215-5589
@ Esta obra esta bajo una Licencia Creative Commons Atribuciéon-NoComercial-SinDerivadas 3.0 Costa Rica



184 REQUISITOS PARA LA PRESENTACION DE MANUSCRITOS

En 1987 el profesor Murillo escribia, con énfasis, que eso era un error
(34).

Cuando el paréntesis de la referencia coincida con el final de un parrafo, debe ponerlo antes del punto si
esta citando una oracidon incompleta, o si es una cita indirecta (como en el ejemplo anterior), y después del punto
si esta citando una oracion completa; por ejemplo, véase esta cita en parrafo aparte:

La luz es el hilo que eleva al hombre desde el terreno de la apariencia
hasta el del ente. (Murillo, 1987, 27)

Pero si la misma oracion fuera a citarse, incompleta, dentro del texto, la referencia quedaria asi:

En su texto de 1987, Roberto Murillo recordaba cémo se ha considerado,
siempre, que la luz nos eleva “desde el terreno de la apariencia hasta el
del ente” (27).

Si, en este modelo, debe anotar referencias del mismo autor con la misma fecha, distingalas de este modo:

Gadamer, H. G. (1998a) Arte y verdad en la palabra (Trad. Arturo Parada).
Barcelona: Paidés.
. (1998b) El1 giro hermenéutico (Trad. José Francisco ZzZufiiga Garcia y
Faustino Oncina). Madrid: Catedra.

Note que en este sistema los datos aclaratorios del titulo (traductor, nimero de edicion, cantidad de volumenes,
etc.) se colocan entre paréntesis y no entre comas, como en el modelo tradicional. Por ejemplo:

Toffler, A. (1985) La tercera ola (Trad. Adolfo Martin, 2 Vols., 22 ed.).
Barcelona: Orbis.

Tenga presente que en este modelo el orden de apellido, primero, y nombre, después, debe mantenerse aunque
sean dos 0 mas autores. Por ejemplo:

Marx, K. y Engels, F. (1982) Obras fundamentales (Trad. Wenceslao Roces, t.
2). México: Fondo de Cultura econémica.

Si el autor es compilador o editor, esta informacion va entre paréntesis, asi:

Ramirez, E. R. (Comp.). (1985) Ciencia, responsabilidad y valores. Cartago:
Ed. Tecnoldgica de Costa Rica.

Los titulos de articulos de revista no deben ir entre comillas; los demas datos se abrevian de la siguiente
manera:
Lapoujade, M. N. (2001) Una mirada estética a lo invisible. Revista de Filo-
sofia de la Universidad de Costa Rica. 39 (97), 11-20.

Notese que el volumen se escribe en niimeros arabigos y en cursiva, el nimero entre paréntesis, y solo se anota
el afio, no los meses de la publicacion; se prescinde también de “pp.”.

En el modelo no debe anotarse el nombre de la editorial; de modo que en lugar de escribir, por ejemplo, “Edi-
torial Grijalbo” o “Editorial Gredos”, debe apuntar solamente “Grijalbo” o “Gredos”.

En la bibliografia el ordenamiento se hara por orden alfabético del apellido de los autores. En el modelo basado
en el APA, las referencias de un mismo autor se anotaran por afio, del texto mas reciente al menos reciente; las de
un mismo aflo, por orden alfabético segun el titulo de las obras.

Recuerde, por tltimo, que en castellano no suelen escribirse con mayuscula todas las palabras de los titulos;
escriba, por ejemplo, Teoria de la accion comunicativa, y no Teoria de la Accion Comunicativa. En inglés y otros
idiomas si debe emplearse mayuscula.

Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, LX (156), 183-184, Enero-Abril 2021 / ISSN: 0034-8252 / EISSN: 2215-5589



EDITORIAL UNIVERSIDAD DE COSTA RICA

La busqueda de
una politica social

universal en el Sur:
actores, ideas y

° 0
arquitecturas {\ 0,
o

Juliana Martinez Franzoni
Diego Sanchez Ancochea

1.2ed. 2019

15,24 cm x 22,86 cm

320 pp.

ISBN 978-9968-46-708-7

A partir de un andlisis comparado, el libro pro-
pone un modelo tedrico multidisciplinario para
explicar las formas en que se pueden generar po-
liticas sociales para toda la poblacion, asi como
sus principales determinantes politicos y de po-

litica publica.

o

La bisqueda de una politica
social universal en el Sur:
actores, ideas y arquitecturas
fuliana Martinez Franzoni y

Diego Sdnchez- Ancochea

0
’ 0

@

|
p—__4
=4

EDITORIAL

UCR

LIBRERIA — UCR

Tels: 25115858+ 2511 5859







Investigacion

UCR ‘ Vicerrectoria de

PortQleia X
Investigacion

Ciencia universitaria a su alcance

*Informacion =Opinién :Plataforma de medios
- Noticias de ciencia y - Vox populi - Programa En la Academia
tecnologia - Opinién - Serie televisiva Girasol

- Proyectos de - Foro
investigacién

- Agenda de investigacion

- Nuevas publicaciones

- Revista Girasol digital
- Cépsula Girasol

www.vinv.ucr.ac.cr







A UNIVERSIDAD DE

i COSTARICA

Las revistas académicas de la Universidad de Costa Rica difunden los mds recientes avances en
artes, filosofia, ciencias y tecnologia. Nuestras revistas se caracterizan por su alta calidad y precios
accesibles. Mejorar contlnuamente es nuestra tarea. Para nosotros es muy importante el apoyo de
nuestros lectores.

Le invitamos a renovar su suscripcion.

El pago para suscriptores nacionales se puede realizar mediante depdsito bancario o transferencia
electrnica de fondos en la Cuenta Maestra 100-01-080-000980-6 de la Universidad de Costa Rica
(UCRY) con el Banco Nacional y enviarnos copia del comprobante por fax al N° (506) 2511-5417 o al
correo electrénico distribucionyventas.siedin@ucr.ac.cr. También puede cancelar en la Seccién de
Comercializacion, ubicada frente a la Facultad de Artes.

Para el pago de suscripciones internacionales, por favor contacte su agencia suscriptora
o escribanos al correo electranico distribucionyventas.siedin@uer.ac.cr

Horario de atencion de 7:00a. m.a11:45a. m.y de 1:.00 p. m. a 3:45 p. m.

SUSCRIPCION DE REVISTAS e JOURNAL SUBSCRIPTION FORM

Nombre / Name:

Direccion / Address:

Apartado / P.0. Box: Teléfono / Telephone: E-mail:
Suscripcion anual / Suscripcion anual / Suscripcion anual /
Annual subscription Annual subscription Annual subscription
{0 AGRONOMIA COSTARRICENSE ¢ 8160,00 QCIENCIAS SOCIALES ¢ 12240,00 QI LENGUAS MODERNAS ¢ 8160,00
0 ANUARIO DE ESTUDIOS CENTROAMERICANOS ¢ 4 080,00 0 DIALOGOS ¢ 8160,00 QO MATEMATICA: TEORIA Y APLICACIONES ¢ 8160,00
{2 BIOLOGIA TROPICAL ¢ 12240,00 0 FILOLOGIA Y LINGUISTICA ¢ 8160,00
1 CIENCIAS ECONOMICAS ¢ 8160,00 1 FILOSOFiA ¢ 12240,00

Los precios incluyen el 2% de Impuesto al Valor Agregado

Precios internacionales / International prices

América Latina, Asia y Africa US$ 20,40

Resto del mundo US$ 71,40

Excepto Biologfa Tropical y Ciencias Sociales  US$ 102,00 FAVOR HACER SU PAGO A NOMBRE DE: * PLEASE MAKE CHECK PAYABLE:
Filosofia US$ 91,80 UNIVERSIDAD DE COSTA RICA

Los precios incluyen el 2% de Impuesto al Valor Agregado

—
. . —
www.editorial.ucr.ac.cr o
. . . . EDITORIAL
© Editorial de la Universidad de Costa Rica, Ciudad Universitaria Rodrigo Facio. Costa Rica.
Apdo.: 11501-2060. Ciudad Universitaria Rodrigo Facio
Seccion de Comercializacion Tel.: (506) 2511-5853 e (506) 2511-8955 e distribucionyventas.siedin@ucr.ac.cr .
LIBRERIA —UCR

Libreria: libreriaucr.fundacionucrac.cr @ San Pedro. Del BNCR, 200 mts. Este y 400 mts. Norte, diagonal a la Soda La U.
San Pedro, Montes de Oca © Teléfonos: (506) 2511-5858 ® (506) 2511-5859.







Esta revista se terminé de imprimir en la Seccién
de Impresion del SIEDIN, en abril 2021.

Universidad de Costa Rica
Ciudad Universitaria Rodrigo Facio, Costa Rica



Volumen LX
Numero 156 / Enero - Abril 2021

1. Motivo de portada: “Pescadores de COfIMQAr” .. ........uuuuuuuie ittt iasie i ee et teatasttentaniesaasieeinnaeses 7-9

1. Articulos
1. Diego Fernando Yanten Cabrera y Arnulfo Sanchez Garcia.

“La paz como contralectura: presupuesto de disgregacion social”........ ..ottt e 13-24
2. Francisco Quesada-Rodriguez.

“Etica fenomenoldgica, axioldgica y Mermen@UtiCa” . ... ... i ettt eeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeerreeeeeeeeees 25-57
3. Rubén Dario Herndndez Cassiani.

“Pluralidad de conocimientos y dialogo epistemolégico intercultural

para el fortalecimiento de los saberes ancestrales (Primera Parte)” ..ottt iii i 59-77

2. Dossier: Un pensamiento frente a la crisis: José Carlos Mariategui y nuestro tiempo
1. José Guadalupe Gandarilla Salgade.

“Ma(Rx)riateguismos, una expresion del marxismo plural o de la opcién por un uso descolonial de Marx” ........ 85-94
2. Segundo Montoya Huamani.

fEakveEacisnihenmenelti co-pol el el A Te e Lt . os s o oL RO  OREr. 95-101
3. Claudio Berrios Cavieres.

“Pensar la crisis/pensar la nacién. Acercamiento a las problematicas politicas de Mariategui” ..................... 103-116
4. Gonzalo Fabian Garcia.

“El marxismo de José Carlos Mariategui ante los dilemas de la educacién y de la universidad en América Latina” ....... 17132
5. Danilla Aguiar y Leandro Galastri.

“A Revolugao Russa como escola politica na teoria socialista e pratica revolucionaria de J. C. Mariategui” ......... 133-145

6. Renata Bastos da Silva y Ricardo José de Azevedo Marinho.
fA'Bielogia dolFaseisme poriosé Carlos M aridtegui™ i TN L O PP PPNt 147-154

3. Traduccidn

1. Gerardo Oscar Matia Cubillo.

“Suggestions On How To Combine The Platonic Forms To Overcome

The Interpretative Difficulties Of The Parmenides Dialogue”. ... ..ciiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiieiiieiieiiiiaiieann, 157-171

4. Recensiones

1. George Garcia Quesada.

Marxy Freud en América Latina. Politica, psicoandlisis y religion en tiempos de terror. Bruno Bosteels

(Madnd, Akal 206 e oy 1o R R | o s e it dhifeia « o s o o « Ao USROS SO |1, ., S SRR 175-177

2. Roberto Casales Garcia.
Leibniz. Mdquinas inteligentes, multiculturalismo y ética de la vida. Alvaro Carvajal Villaplana (ed.).
(Granada, Nova Leibniz Latina 2, Comares, 2019, 81 PAGINGS) . . ..t tetiniietiniietniesiasniietsinsieesioetienios 179-181

“ ‘“N‘H Il
e e
UCR 917700341825009

e
EDITORIAL



	00-PRIMERAS PAGS
	01-YANTEN
	02-QUESADA
	03-HERNANDEZ
	04-PACHECO
	05-GANDARILLA
	06-MONTOYA
	07-BERRIOS
	08-GARCIA
	09-AGUIAR
	10-BASTOS
	11-MATIA
	12-GARCIA
	13-CASALES
	14-NORMAS
	15-ULTIMAS PAGS
	00-PRIMERAS PAGS
	01-YANTEN
	02-QUESADA
	03-HERNANDEZ
	04-PACHECO
	05-GANDARILLA
	06-MONTOYA
	07-BERRIOS
	08-GARCIA
	09-AGUIAR
	10-BASTOS
	11-MATIA
	12-GARCIA
	13-CASALES
	14-NORMAS




