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HACIA UN NUEVO HUMANISMO:
FILOSOFIA DE LA VIDA COTIDIANA

HORTENSIA CUELLAR*

Es necesario que el que ama verdaderamente aprender
aspire desde muy temprano a la verdad integra.
Rep., 485d

Resumen

E sta es una reflexion original de tipo filos6fico en torno a la relevancia de la
vida cotidiana como marco de referencia legitimo en la busqueda del sentido
de la vida, planteamiento que se diferencia de los modelos de vida que propo-
nen la consecucion de una vida feliz —de una vida plena— en otros érdenes
prioritarios de la existencia humana como pueden ser la busqueda de la fama,
la riqueza, el poder y el placer.

Esta tesis implica el retorno a lo sencillo, a lo de todos los dias, a las rea-
lidades primarias por las que discurre nuestra propia vida que —quiérase o
no— forman parte de la identidad constitutiva del ser humano y no sélo de la
identidad moderna, como sostiene el gran filésofo canadiense Charles Taylor.

Palabras clave: vida cotidiana, marco de referencia, sentido de la vida, pleni-
ficacion.

Abstract

This is an original philosophical reflection about the relevance of ordinary life as
a legitimate frame of reference in the search for the meaning of life, a statement

* Departamento de Humanidades. ITESM-CCM. hortensia.cuellar@itesm.mx
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@ Hortensia Cuéllar

different from the ways of life that suggest that the reaching of a happy life —a
fulfilled life— depends on other orders of human existence such as the acquisition
of fame, wealth, power and pleasure.

This thesis implies the return to simplicity, to the everyday common things, to
primary realities in which our own lives passes —whether we accept it or not— are
part of the constitutive identity of the human being and not only of the modern
identity, as suggested by the influential Canadian philosopher Charles Taylor.

Key words: ordinary life, frame of reference, meaning of life, fulfillment.

Introduccion

Hablar de la vida cotidiana desde la filosofia pareceria un asunto trivial, escu-
rridizo, sin-sentido, propio —quiza— para discutir en una charla de café que
constituye una imagen tipica de la vida ordinaria, de la vida de cada dia y en
donde los hombres y mujeres nos vemos involucrados de manera natural por-
que en esa cotidianidad que fluye, discurre tranquila o azarosamente nuestra
propia vida. Eso es lo comun para cualquier ser humano, incluidos los hombres
de ciencia, los filésofos, los artistas..., por lo que planteo la pregunta siguiente:
¢es posible abordar desde la filosofia un problema asi?

Particularmente, no encuentro objecién alguna razonable —ni teérica ni prac-
tica— a un planteamiento de este estilo. Sé que por siglos, el tema o problema
de la vida cotidiana,’ fue ignorada formalmente como objeto de consideracion
cultural y —consecuentemente— de reflexion filoséfica. Se pensaba —explicita
o implicitamente— que una vida asi no merecia ser incorporada entre los mode-
los de vida o marcos de referencia cualitativamente mejores buscados por casi
todos los seres humanos, y entre los que se encontraban —ahora también— los
de la ética del honor y del poder,? de la fama y la riqueza,® del predominio de la

' Lo cotidiano (cotidianus) hace referencia a lo comun, a lo familiar, a lo de todos los dias. En
este sentido vida corriente, vida cotidiana, vida ordinaria, indican lo mismo. Cf. Diccionario ilustrado
latino-espafiol. Prol. de Vicente Garcia de Diego. Barcelona, Biblograf, 1968, p. 116.

2 Desde la perspectiva filoséfica, Aristételes en diversos lugares de la Etica Nicomaquea, nos
muestran la proclividad de los hombres a esos tipos de bien, asi como a los de la fama y la riqgueza
(v.g., 1095a, 21-23; 1095b, 20; 1096a, 6-7).

Desde otro angulo de analisis algunos de los grandes relatos mitico-heroicos de los pueblos
antiguos del Occidente y del Oriente son forjadores de identidad cultural en este sentido, por ejemplo:
la lliada y la Odisea, EI Ramayana y El Mahabarata, o El libro de los cantos de China; en la Edad
Media, el Cantar del mio Cid, La cancion de los Nibelungos y Le chanson de Roland.

3 Paradigma de los grandes imperios y conquistadores de todos los tiempos.
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razon y de la ciencia,* etcétera, o —en el mundo cristiano durante siglos— el
apartamiento del mundo por motivos casi siempre ascéticos y religiosos. En
universos asi hablar de la vida ordinaria como queremos hacerlo aqui, carecia
—Y puede carecer— de sentido.

La tesis que aqui defiendo es diferente: considero que la vida cotidiana, la
de todos los dias, la del ciudadano comun y corriente, esta dotada del suficien-
te peso ontolégico para ser estudiada como un marco de referencia legitimo
para el crecimiento personal y social de cualquier ser humano, ya que por él
discurre —de una o de otra manera— la vida de casi todos los hombres. Por
sus virtualidades y riqueza, responde al tipo de vida que merece ser vivida en
plenitud, porque constituye el ambito propio en el que fluye nuestra propia vida,
la vida diaria, la familiar, la del trabajo cotidiano, la de las relaciones sociales,
amistades y lazos solidarios, en donde descubrimos —generalmente— las
oportunidades de crecimiento, plenificacion, reconocimiento, apertura y ayuda
a otros, que todo ser humano en algun sentido desea.

En el fondo lo que quiero plantear aqui es la pregunta existencial que de
manera directa a casi toda mujer y hombre concierne: ¢la vida ordinaria, la
de todos los dias, la del ciudadano comun, la del ama de casa, la de la mujer
trabajadora, la del padre y madre de familia, la del estudiante, el empleado, el
deportista, el profesor universitario, el médico, el investigador, el empresario,
etcétera, es el tipo de vida que merece ser vivida en plenitud y puede hacer a la
gente feliz? Tengo la conviccion de que puede ser asi, de que la vida cotidiana
es el mejor camino —el camino recorrido todos los dias— donde podemos en-
contrar nuestra ruta y elegir nuestro destino para realizarnos plenamente y ser
felices, aun cuando pocos hayan defendido expresamente esta idea a lo largo
de la historia del pensamiento humano.

Casi siempre se ha defendido la realizacién de cosas extraordinarias para
alcanzar el honor, la notoriedad, el brillo, la fama, el poder, que —se piensa— es
lo que hace a la gente realmente feliz y le permite tener —en frase de Alejandro
Llano— una vida lograda.®

¢ Qué acontece, entonces, con quienes no hacen nada grandioso, que son la
mayoria de los seres humanos? ; No pueden realizarse, no son felices? ; Acaso
tienen una vida malograda? Pudiera ser, pero también puede ocurrir lo contrario
porque desde la vida mas sencilla hasta la mas encumbrada —dentro de su
habitual cotidianidad— se pueden vislumbrar y conseguir las grandes finalidades

4 Comenzando por la Grecia clasica y la tradicion occidental que le continud; la llustracion y los
racionalismos que le antecedieron y le precedieron que son ejemplos notables en este sentido.
5 Cf. Alejandro Llano, La vida lograda. Barcelona, Ariel, 2002.
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de la vida anheladas por todos, entre las que deberia encontrarse —de manera
central— la busqueda y encuentro con el sentido de la propia existencia a través
de la vida en familia, la profesion, las relaciones sociales y politico-solidarias
con otros. Todo esto cultivando un clima familiar que torne a esa familia en un
hogar,® en un &mbito solidario de encuentro y reconocimiento fecundo; y en rela-
cion con el trabajo profesional especifico realizandolo con la perfeccion del que
busca hacer lo mejor —hasta el ultimo detalle— lo que incluye la competencia
laboral requerida, que son las vias cotidianas para realizarnos como personas,
construir la cultura, la civilizacion, la historia, ayudando a los otros.

Es en el discurrir diario de la familia o en el trabajo cotidiano, en el que, de
vivertidisima manera, se fraguan los grandes ideales personales y sociales que
pueden conducir al encuentro con el honor, la fama, la notoriedad, la riqueza,
el poder, que son modelos de vida o marcos de referencia buscados per se por
muchos. La aspiracién es legitima pero la clave esta en percatarse del peso que
pueda tener la vida y el trabajo ordinarios para la obtencién de esos logros.

Saélo recorriendo la vida diaria con una orientacion decidida podemos en-
contrar la senda para ser mejores y ...también peores. ;En qué sentido esto
ultimo? En el sentido de que esa misma vida puede tornarse rutinaria, gris,
anodina por falta de aprecio a lo que significa el sentido de la propia vida y
la plenificacién que se puede obtener viviendo —en lo cotidiano— las cosas
pequefas, esas acciones y detalles sencillos surcados por la constancia, que
resultan eventualmente arduos para alcanzar una vida buena.” Para quienes
no admiten este planteamiento, la vida diaria es aburrida, alienante, sin sentido,
repleta de deberes y obligaciones que se vuelven una carga de la que hay que
huir con suefios de fantasia. Estos suefios pueden girar en torno a lo que “me
gustaria ser”, la busqueda de amistades que piensen como yo y con quienes
puedo “matar el tiempo” o, en otros casos, persiguiendo diversiones de toda
indole incluyendo los paraisos artificiales de la drogadiccion, el alcoholismo y el
hedonismo sexual sin limites, el uso de la violencia consigo mismo o con otros
que convierten aun mas esa vida en una vida sin sentido, en “una pasién inutil”
en expresion de Jean-Paul Sartre.

8 Hogar-hoguera-calor, luz, fuego, comprension y respeto, son algunos de los sentidos mas
bellos de la vida en familia porque alli nos mostramos como somos, sin ambages, sin mascaras,
con la franqueza de quien se sabe querido cuando la familia es precisamente eso: un hogar tran-
quilo, amoroso y sereno.

7 Hago aqui referencia a la ética de la virtud, de la constancia, de la disciplina, del esfuerzo, del
trabajo que edifica dia a dia la propia vida y la vida productiva, las relaciones sociales, comerciales,
politicas, etcétera.
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Lo que aqui defiendo es justamente lo contrario. Quiero hacer notar prima-
riamente la importancia de la vida ordinaria como objeto de reflexion filosofica
en nuestros dias, de la que derivaria una nueva filosofia de la vida cotidiana y
un humanismo a la altura de nuestro tiempo, que vuelve la vista “al mundo de
la vida”, a la casa comun de las mujeres y hombres concretos; en segundo lugar
deseo sefialar —en mi interpretacion— algunos hitos fundamentales del sitio
social que ha ocupado este topico a lo largo de la historia. He dividido la reflexion,
por tanto, en dos apartados necesariamente esquematicos: en uno de ellos
recojo las notas histdricas mencionadas; en el otro, planteo mi propuesta, aco-
giéndome en algunos aspectos —no en todos—, a lo que sostiene el filésofo
canadiense Charles Taylor.

Cuando hablo del sitio social que ha ocupado la reflexion formal sobre la
vida cotidiana, aludo a la mayor o menor importancia que ha tenido este topico
existencial en diversas etapas histéricas y algunos pensadores que me han
parecido representativos; tal tratamiento lo haré esbozando ideas basicas sin
un mayor desarrollo analitico porque la pretension que me mueve, es ilustrar
lo que quiero expresar.

Caben, ademas, otras observaciones relevantes: la primera de ellas es que
cuando se ha reparado en la vida ordinaria en algunos tramos de la historia,
la mayoria de las veces ha sido para ignorarla o despreciarla; en otras —los
menos— para hacer notar su valia. Una segunda observacion, es que esa vida
corriente —por lo mismo— ha ocupado un lugar social casi siempre irrelevante
y desapercibido con relacion a lo extraordinario de la vida. La tercera observa-
cion es que, por lo mismo, su tratamiento epistemoldgico ha tenido un caracter
desigual y casi siempre tangencial, a propdsito de los grandes temas o proble-
mas que han ocupado el tiempo de esos pensadores. La cuarta es que resulta
relativamente sencillo tematizar alguno de los tipos de bienes descubiertos en
la cotidianidad de la vida, por ejemplo, el placer, la utilidad o el poder, y extra-
polarlos como los bienes por excelencia para una vida buena, en detrimento
de un horizonte de bienes mas extenso en donde los bienes mencionados, sin
embargo, quedan incluidos sin deterioro de su peculiar valia.?

8 Aristoteles, op. cit., 1096a, 25-30, expresa lo siguiente: “el bien se toma en tantos sentidos
como el ente, puesto que se predica de la sustancia, como de Dios y la inteligencia; y de la cuali-
dad, como las virtudes; y de la cantidad, como la medida; y de la relacién, como lo util; y del tiempo,
como la ocasion; y del lugar, como el domicilio conveniente, y de otras cosas semejantes. Y siendo
asi, es manifiesto que el bien no puede ser algo comun, universal y Unico, pues si asi fuera, no se
predicaria en todas las categorias, sino en una sola”.

EN-CLAVES del pensamiento, afio lll, nim. 5, junio 2009, pp. 11-34.



@ Hortensia Cuéllar

Factores de indole diversa han contribuido a ese status quaestiones, entre
otros: a) el desarrollo evolutivo y cultural del ser humano que siempre ha en-
contrado dificultad para conocerse particularmente en el ambito de lo practico;
b) el predominio de otros modelos de vida o marcos de referencia considerados
cualitativamente mejores; c) la dificultad tematica que representa el mundo de la
vida corriente que es multifacético y—por lo mismo— no hay un solo enfoque en
torno a el porqué sus rasgos estan envueltos en la complejidad y son plurales;
pero abordemos ya el problema.

Notas historicas en torno al sentido de la vida cotidiana

Rudolf Otto nos dice en Das Heilige,® que la vida cotidiana en el mundo primitivo,
era el unico horizonte posible de la existencia humana. Sobre ella se edifica-
ba la lucha por la sobrevivencia que se centraba en la caza, la pesca, y mas tarde
la agricultura de pequenos grupos familiares y tribus en torno a los manantiales,
los lagos vy los rios, que condujo a quienes lograron sobrevivir a las inclemen-
cias de esos tiempos de antafio, a la edificacion de las pequefas o grandes
culturas de la antigliedad (babilénica, egipcia, griega, hebrea, china). Atendiendo
a lo que sabemos de historia me parece que su suposicién es correcta.

No desarrollaré ningun aspecto especifico de esas culturas porque su plan-
teamiento rebasa el interés de estas lineas; lo que si haré es destacar algunas
ideas en torno a este tépico, de los filésofos griegos Platon y Aristételes que
abordaron el problema de manera indirecta, ya que su interés era el desarrollo
de sus grandes tesis especulativas y/o practicas. Veamoslo sintéticamente:

» EnPlatén, observamos que uno de los elementos sobre los que estructura
sus Dialogos, no es otra cosa que escenas de la vida ordinaria entre el
eterno Socrates'® y sus interlocutores. Nos hace imaginar las circunstan-
cias, el contexto, el lugar, el tiempo, los personajes que —en general— no
tienen nada de extraordinario, aunque si se trata de hombres libres que
frecuentan el 4gora. Entre ellos (amigos, conocidos o enemigos), se da
un encuentro fortuito o intencionado, que les da ocasioén para discutir
filoso6ficamente sobre asuntos diversos: la amistad, el amor, la belleza, la

9 Cf. R. Otto, Das Heilige. (Trad. italiana, Il Sacro, Milano, 1984.)

0 Asi llamé el trabajo presentado en la Universidad Adam Mickiewicz de la ciudad de Posnan
(Polonia) en octubre del 2001, a propdsito del 2400 aniversario de la muerte de Sécrates, que
congrego a los grandes especialistas en la materia como Livio Rossetti y Marian Wesoly.
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justicia, la santidad, la republica, el bien, el lenguaje, la virtud, la inspiracion
poética, etcétera, y donde podemos conocer muchas de las grandes ideas
de este fildsofo. Con esto no expreso que el problema de la vida corriente
fuera un tépico principal para Platén; realmente no lo fue nunca, si nos
atenemos a los principios doctrinarios de su filosofia con el dominio de la
razon que —despreciando lo ordinario de la vida— buscaba la ascension
dialéctica hacia el mundo de las ideas, particularmente la contempla-
cion privilegiada de la idea de Bien, como nos recuerda el siguiente texto
de la Republica:

Aquel que no pueda distinguir la Idea de Bien con la razén, abstrayén-
dola de las demas, y no pueda atravesar todas las dificultades como en
medio de la batalla, ni aplicarse a su busqueda —no segun la apariencia
sino segun la esencia— [...], no dirds que semejante hombre posee el
conocimiento del Bien en si ni de ninguna otra cosa buena; sino que, si
alcanza una imagen de éste, sera por la opinidn, no por la ciencia; y que
en su vida actual esta sofiando y durmiendo, y que bajara al Hades antes
de poder despertar aqui."

En la cita podemos apreciar diversos elementos paradigmaticos del
pensamiento platénico: la primacia de la Idea de Bien sobre las otras
ideas; la lucha de quien se esfuerza por alcanzarla mediante —en frase
de Husserl— la abstraccion eidética; el destino que le espera a quien no
sale del mundo de la apariencia que es no encontrar jamas la esencia, es
decir, el mundo de las ideas, reservada a unos pocos —entre ellos— los
filésofos.'?

En este tenor, la vida cotidiana en cuanto tal —la vida de la aparien-
cia— tiene un estatuto inferior respecto a aquella que tiene por finalidad
la contemplacion de las ideas. Esto debido a que esa vida a la que en el
texto denomina vida actual, estd sujeta a la doxa no a la episteme, no
al trabajo intelectual, no a la vigilia sino al suefio de la razén, para asi
descender al inframundo —al Hades— donde seguramente continuara
durmiendo y mas tarde despertara, pero no en el cielo de las Ideas donde
podria contemplar la idea de Bien que es la idea mas plena y perfecta,
sino en un mundo inferior reservado para quienes han sido incapaces de
ascender dialécticamente por la via de la razodn, a la Idea de Bien. Triste
destino depara, entonces, a quien vive ese tipo de vida.

" Platon, Republica, 534b-c. Las cursivas son mias.
2 Ibid., 484b.
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» El caso de Aristételes podria parecer diferente atendiendo a su aprecio
por lo singular y concreto y la extensién y complejidad de su doctrina,
pero no acontece asi. El tema de la vida corriente no es un tépico que
aparezca en su pensamiento de manera tematica sino referencial ¢ Qué
quiero decir con ello? Qué hace alusion a ella con sus ejemplos de la vida
cotidiana, pero no va mas alla. Los ejemplos le sirven para ilustrar lo que
desea trasmitir pero no constituyen el nucleo de su doctrina que va de lo
fisico a lo metafisico, de los problemas logicos a los ontoldgicos, de lo es-
peculativo a lo practico, de la busqueda de la actividad suprema de tipo
tedrico a la accion poiética. Ello significa que, como en la mayoria de los
grandes autores, ese tema-problema es abordado tangencialmente. No
ocupa un lugar preferencial en su elenco de problemas trabajados. Tal
interpretacién la deseo ilustrar con algunas ideas que apuntan tanto a la
dimension tedrica, como a la practica de su pensamiento.

Comienzo con la tedrica de la que selecciono tres ideas:

1) En su teoria del conocimiento se aprecia la primacia del intelecto
(nous), sobre las demas facultades humanas, incluida la voluntad. Esto en
un doble sentido: el nous hace referencia a la luz del entendimiento como
facultad superior cognoscitiva que —paralelamente— puede ser consi-
derado como habito de los primeros principios, respecto a otros habitos
intelectivos, como la ciencia y la sabiduria. Lo que le importa al estagirita
es conocer con verdad, penetrar en la sustancia de las cosas, en el nucleo
de lo real desde esa inteleccion (intus-légere), a fin de buscar la sabiduria
aspiracion suprema del Filésofo. Los sentidos, es cierto, son facultades
que me abren al entendimiento pero no tienen la primacia cognoscitiva.

2) Esto le conduce —en el ambito especulativo— a la busqueda de la
contemplacion (theoria), finalidad suprema a la que el entendimiento que
entiende debe dirigirse y cuando lo consigue “el entendimiento se entiende
asi mismo por captacién de lo inteligible [...] de suerte que entendimiento
e inteligible se identifican [...] y esta en acto teniéndolos, de suerte que es-
to (el acto mas que la potencia) es lo divino (theion) que el entendimiento
parece tener, y la contemplacién (theoria) es lo mas agradable y lo mas
noble”."3

3) Elideal de vida buscado en su doctrina discurre, entonces, por el enal-
tecimiento de todas aquellas actividades que tienen por primacia el cultivo
del entendimiento, es decir, la busqueda del hombre sabio, del fildsofo, o

'3 Aristoteles, Metafisica, Xii, 1072b, 22-24.
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como diria Jorge Moran la busqueda “del caracter aristocratico (elitista se
puede decir), de la ciencia en general”.

En el ambito de su filosofia practica el panorama no varia, no obstante sus
grandes ideales de vivir virtuosamente' y si se es gobernante, gobernar con
prudencia.'® En sus escritos, particularmente los éticos y politicos, se aprecia que
la vida ordinaria, la de la familia, la del trabajo manual, no constituyen marcos de
referencia vitales comparables a los que proceden del cultivo de la ciencia y la
filosofia.'® Si implican —en cambio— un saber de tipo practico donde la familia
es “la comunidad establecida por la naturaleza para la convivencia de todos los
dias”,'” afirmacion absolutamente relevante para nuestro propdsito pero cuyo
desarrollo no continla, ya que su interés principal se encuentra centrado en la
dimension social, en la configuracion de la Polis, integrada por familias. En su
Politica nos dice: “toda ciudad (Polis) consta de familias”,'® porque “el hombre
por naturaleza es un animal politico (zoon politikon)”.'® Su habitat propio, en-
tonces, es la comunidad, el vivir con otros, desde el seno de la familia, que en
su conjunto configuran la comunidad politica, la ciudad.

En la vida de la ciudad, sin embargo, hallamos diversos graves problemas
que podria haber abordado con mayor profundidad, pero quiza por su articulacion
con lo real —con la experiencia de lo singular— encontraba dificultades tedricas
insuperables. Entre esos graves problemas se encontraban —en concordancia
con el espiritu de esa época—, la separacién radical de los estamentos socia-
les y su correspondiente diferenciacion en el tipo de actividad desarrollada. La
division iba en este tenor: libres/esclavos,?® donde el esclavo desempefiaba

14 Cf. Aristoteles, Etica Nicomaquea, caps. 2-6.

15 Cf. Aristételes, Politica, cap. 7.

6 En la Politica, 1324a, 6, nos dice: “De hecho todos los hombres, asi antiguos como moder-
nos, que mas ambicionaron sobresalir en la virtud, parecen haber elegido una u otra de estas dos
vidas, quiero decir, la politica o la filosofias”. Aristételes, Etica Nicomaquea, 1139a, 3-14; 1139b,
38 y 1140a, 5-7, donde distingue los siguientes tipos de actividad descubribles en el hombre: la
theoria, la praxis y la poiesis. Las dos primeras corresponden al conocimiento especulativo y a
la virtud moral, la ultima a las actividades transitivas, propias de quien desempefia un trabajo en
orden a la produccion de algo y no a la contemplacién. Este tipo de trabajo, no es comprendido
por Aristételes, quien le atribuye una adscripcion antropoldgica y social muy baja: se trata —en
general— de un trabajo propio de esclavos.

7 Cf., Politica, 1252b, 14-15.

'8 Ibid., 1253b, 2-3.

9 Ibid., 1253a, 1.

20 |pid., donde sostiene que “las ciencias de los esclavos son pues los diferentes menesteres
domésticos. La ciencia del sefior, en cambio, consiste en saber usar de los esclavos, pues no se es
sefior por adquirir esclavos, sino por saber usarlos” (1255b, 30-31; ademas: 1254b, 1255a).
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las labores domésticas y los trabajos mas serviles de tipo material; hombre/
mujer,?! aqui la mujer no tenia ninguna relevancia de tipo politico y social y su
trabajo que era el del hogar, lo asemejaba al de los esclavos; trabajos libera-
les y serviles,?? donde el sefior podia dedicarse al cultivo de la politica o de la
filosofia, encargando menesteres de caracter transitivo e instrumental a sus
mayordomos y esclavos.

A nivel operativo y organizacional, asi discurria la vida cotidiana de los inte-
grantes de la Polis en virtud de que no todos eran hombres libres, ni fildsofos
ni gobernantes. Por lo mismo, no desarrollaban el mismo tipo de actividad,? ni
tenian el mismo estatuto social. Quienes cultivaban la theoria, se encontra-
ban en la cuspide de la piramide desde la perspectiva social, lo mismo que el
gobernante prudente o el hombre libre que con su vida virtuosa era un buen
ciudadano. No acontecia lo mismo con las tareas serviles desempefiadas por
otros hombres libres como los comerciantes y los marinos que al manejar bienes
de intercambio y salarios —en la interpretacion aristotélica— eran mas bien
envilecedores de lo humano por “privar de ocio a la mente y la degradan”;*
lo mismo acontecia con los esclavos y las mujeres que al dedicarse al trabajo
fisico, cultivar la tierra o atender los trabajos domésticos, sus quehaceres eran
considerados —de modo casi uniforme— oficios de infima categoria, oficios de
esclavos,? porque no les permitia tener libertad ni en el cuerpo, ni en el alma,
ni en la inteligencia.?®

Como puede apreciarse, rasgos esenciales de lo que aqui concebimos como
propios de la vida ordinaria —la vida de y en la familia, el trabajo cotidiano
cualquiera que éste sea, las relaciones sociales— resultaban irrelevantes en el
universo aristotélico. Tanto en su filosofia tedrica como practica no encontramos
el resquicio doctrinario para poder afirmar que este tipo de vida, vivida también
por el Filésofo, era algo importante. Su exaltacion de la teoria y la contemplacion

21 Ibid., 1252a, 28. En cambio, orden a la generacion, el hombre y la mujer no pueden existir el
uno sin el otro por el deseo natural de procrear hijos, pero si bien esa es una necesidad biolégica
y afectiva, no lo es metafisica. El hombre y la mujer pueden vivir sin engendrar si asi lo desean o
si existe algun otro factor que se los impide.

22 Al referirse al trabajo manual o técnico, el filésofo sostiene que “el sefior puede eximirse de
esos engorros encargandole el trabajo a un mayordomo a fin de que él pueda dedicarse a la politica
o a la filosofia” (ibid., 1255b, 36-37). Se ve aqui que la cumbre del saber tedrico es la filosofia, y del
saber practico la politica, justo porque quien sabe gobernar o tiene a su cargo el bien de la ciudad
es el libre y sefior (ibid., 1337 b, 4-20).

2 Vid. supra, n. 16.

2 Politica, 1337b, 14.

25 Ibid., 1255b, 30-31.

26 Ibid., 1337b, 9-11.
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intelectual en detrimento del trabajo productivo, asi como el papel de la mujer, del
trabajo doméstico y el de los esclavos, nos permiten afirmar que planteamientos
en torno al valor y sentido de la vida cotidiana, no se daban explicitamente en
la doctrina del estagirita. De él mas bien, se ha derivado toda una tradicion de
predominio de la inteligencia y el conocimiento como marco de referencia para
la vida del hombre.

La Edad Media —en algun sentido— continua esta tradicion pero no del
mismo modo porque —a nivel social y laboral— los diferentes oficios se van
aglutinando en gremios, que le otorgan a esta época un matiz especial: el
trabajo hecho con las manos tiene cierto reconocimiento social, aun cuando la
primacia la continue teniendo el trabajo intelectual que se empieza a concentrar
—ademas de en los conventos y monasterios— en las nacientes universidades,
cuyo origen proviene precisamente de esta época.?’

Por otro lado, el ideal de vida cristiana en este tiempo habia adoptado un
modelo diferente al practicado por los cristianos de los primeros siglos que era
el de santificarse en medio de la vida ordinaria, en el puesto y lugar que a ni-
vel social les correspondia.?® En la Edad Media, el modelo de vida cristiano era
el contemplativo apartandose del mundo para vivir su vocacion entregandose
a Dios, siguiendo de alguna manera —en el &mbito religioso y con los matices
del caso— el ideal de vida contemplativa descrito en la gran filosofia griega.?®
Lo cotidiano de la vida en orden a la salvacion de la propia alma en esta época
era irrelevante, lo que muestra un giro distinto al testimonio de los primeros
cristianos quienes vivian su fe y se santificaban en medio de las tareas que
realizaban dia a dia. Y asi durante mas de un milenio (siglos IvV- XVL), se pens6
que —para alcanzar la salvacién—, lo mejor era “ser contemplativos” apartan-
dose del mundo y de la vida vivida en los ambientes seculares, que no ofrecian
mayores garantias para vivir bien cristianamente. Este fendmeno trajo consigo
multitud de problemas para el cristiano corriente —para el hombre secular, e/
laico—2° que al no ingresar en algiin monasterio, convento o seminario, no tenia

27 Es ésta una de las glorias de la Edad Media. Otra, la construccion de las catedrales goticas
que en expresioén de Gilson, implican ciencia e imaginacion, geometria y piedad. También Christo-
pher Dawson, Historia de la cultura cristiana. México, FCE, 2006.

28 Cf. Epistola ad Diognetum, 6 (PG 2, 1175) y Clemente de Alejandria, Stromata, 77 (PG 9,
451).

2% En el mundo griego se buscaba el encuentro y contemplacion de la verdad del ser. En el
mundo cristiano, el encuentro y contemplacioén de la Verdad que es Dios; san Agustin es un ejemplo
paradigmatico de esta busqueda.

30 Fiel cristiano, no clérigo ni miembro de la jerarquia eclesiastica. Cf. RAE, Diccionario de la
lengua espanola. Madrid, Espasa-Calpe, 1970, p. 783.
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la certeza —en conciencia— de poder salvarse, idea que continué hasta las
primeras décadas del siglo xx.

En la filosofia y teologia moderna y contemporanea encontramos, sin em-
bargo, otros datos relevantes a favor de la... i rehabilitacion?, ¢ reivindicacion?,
¢afirmacion? ...de la vida ordinaria. Provienen de la influencia cartesiana, de la
Reforma protestante y del cristianismo de nuestros dias que han abordado desde
diverso angulo, y de modo directo o indirecto, el gran tema de la vida cotidiana.
En el campo de la sociologia actual encontramos, ademas, otras aportaciones
relevantes en torno al tépico que nos ocupa.

Descartes al inicio de la modernidad filosofica tuvo la intencién de sustituir la
filosofia especulativa por otra “radicalmente practica, por medio de la cual pudié-
semos [...] hacernos duefios y propietarios de la naturaleza”,®' que representa
un eco —me parece— de la afirmacién de Francis Bacon de que “el poder del
hombre reside sélo en la ciencia: puede tanto cuanto sabe”,3? ideas que provo-
caron una revolucién epistemoldgica y social que trajeron consigo el impulso a
ciencias como la matematica y la fisica ponderadas por diversos filésofos moder-
nos incluido el mismo Kant en su Critica de la razén pura, pero que dejaron en un
segundo plano a la reflexiéon metafisico-ontoldgica, y —en diversos casos— a la
teolégica —tan relevantes en los siglos anteriores—, por no representar el ideal
de ciencia buscada en esa época que desembocaria en el siglo XiXx —entre otras
propuestas— en el positivismo de Augusto Comte, el materialismo dialéctico e
historico de Marx y el utilitarismo de Bentham y John Stuart Mill.

Este viraje hacia las ciencias fisico-matematicas, la naciente sociologia, la
dimensién practica e histérico de la existencia humana, no implica que se te-
matice formalmente el significado de la vida cotidiana, pero si se prepara el
terreno para hacerlo desde la perspectiva secular porque se empieza a hablar
de fendmenos vinculados a la accién, a la produccion, la industria, la econo-
mia, la politica, la utilidad o la busqueda de la mayor felicidad para todos que
—desde la perspectiva social— estaria dirigida a una sociedad mas igualitaria
impulsada por el progreso y la vida democratica. John Stuart Mill en un texto
paradigmatico a este respecto, nos dice lo siguiente: “Los valores morales que
mi padre incorporaba a sus ensefianzas eran fundamentalmente los de los
Socratici viri: Justicia, templanza, sinceridad, perseverancia, disposiciéon para
afrontar el dolor y, especialmente, el trabajo; respeto por el bien comun, estima-

31 René Descartes, Discours de la méthode. Ed. de E. Gilson. Paris, Vrin, 1976, pp. 61-62.
32 “Pensamientos y visiones”, en The works of Francis Bacon. Ed. de Epedding. Londres, Ellis
and Heath, 1857-1875, vol. 1, p. 611.
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cion de las personas de acuerdo a sus meéritos y de las cosas de acuerdo a su
utilidad intrinseca: una vida de esfuerzo, en oposicion a una vida de dejacion y
abandono”.3® Como puede verse, recoge diversos aspectos que se identifican
con lo que aqui caracterizamos como vida cotidiana.

La Reforma luterana —por su parte— “al asumir [...] una posicién contraria
a cualquier forma de vida monacal y contemplativa”,®* oriento su interés hacia
la vida cotidiana de los demas hombres y el mundo del trabajo productivo, par-
ticularmente el politico-econémico, que en alianza con la doctrina calvinista de
la prosperidad en los negocios temporales como sefial de la bendicion de Dios,
hizo surgir una formula para empezar a construir desde parametros diferentes
a los heredados, una nueva vision del mundo que culminé en el &mbito anglo-
sajon, con el espiritu del capitalismo y la ética protestante tan bien descrito por
Max Weber.3> Aqui, lo sabemos, las premisas de fondo son la doctrina de la
predestinacion que tiene en su base la expresion de Lutero “Sélo la fe salva”,
y la necesidad de trabajar de un modo distinto al ideal de la ciencia tedrica,
lo que inaugurd toda una tradicién de orientacion del mundo y de la vida en
el &mbito anglosajén, como podemos apreciarlo en naciones como Estados
Unidos e Inglaterra.

En el ambito de la fe catdlica es hasta el siglo XX cuando se empieza a re-
conocer nuevamente la grandeza de la vida cotidiana al discutir el papel de la
Iglesia y de los laicos en medio del mundo. Fue san Josemaria Escriva quien
en 1928 sostuvo —con audacia y en contra de la tradicion de siglos del ideal
de vida contemplativa vivida en los conventos o monasterios— que cualquier
hombre o mujer viviendo bien su cristianismo y trabajo ordinario diversisimo en
medio del mundo, podria salvarse y alcanzar la santidad, es decir, “ser contem-
plativos en medio del mundo”,3 que no indica clericalismo ni pasividad civica
sino mentalidad laical.

Su mensaje es un impulso a ser hombres y mujeres que con su vida y trabajo
honesto realizado con perfeccion, cualquiera que éste sea, puedan contribuir
libre y responsablemente a la mejora de las estructuras temporales, de la civili-
zacion y la cultura.

33 John S. Mill, Autobiografia. Introd., trad. y notas de Carlos Mellizo. Madrid, Alianza, 1986,
pp. 69-70.

34 Cf. Hernan Fitte, “La experiencia y la teologia de la vida ordinaria”, en El cristiano en el mundo.
Pamplona, Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, 2003, p. 291.

35 Cf. Max Weber, La ética protestante y el espiritu del capitalismo. Barcelona, Peninsula,
1993.

3 Una frase de san Josemaria que condensa esta idea es: “los pies en el suelo y los ojos en
el cielo”.
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El argumento teolégico en apoyo de esta idea lo encontr6 en la Revelacion:
en las Sagradas Escrituras y en el modelo de vida de los primeros cristianos,
sintetizado en la expresion: “todos somos hijos de Dios™” y no soélo la jerarquia
eclesiastica y las 6rdenes religiosas como se creyo por siglos, con lo cual cual-
quier creyente a través de su vida y trabajo cotidiano®® realizado con perfeccion
y ofrecido a Dios puede contribuir de modo activo al cultivo y avance de las
ciencias, el arte, la educacion, la economia, la medicina, la empresa, el comercio
y cualquier otra actividad humana honesta emprendida por las mujeres y
hombres de nuestros dias y los siglos por venir. Tal acontecimiento significd
volver los ojos a este mundo aparentemente olvidado por los cristianos, para
—desde alli— darle culto a Dios amando el mundo apasionadamente,® porque
se convierte en el lugar propicio para el encuentro con los demas hombres y el
trabajo ejercido con honradez de la indole que sea: contemplativo-productivo;
intelectual-manual; teérico-practico; relevante o sencillo; de la vida doméstica o
de la vida publica; del ambito politico, deportivo, comercial, empresarial, etcé-
tera. Cualquier trabajo en este contexto, resulta siempre importante porque su
grandeza radica en la intencionalidad con que se realiza.

La sociologia, por su parte, ha aportado a ultimas fechas interesantes desa-
rrollos sobre la vida cotidiana. Incluso ha surgido en su seno, un movimiento
denominado “sociologias de la vida cotidiana” entre los que se encuentran
Garfinkel, Goffman, Berger y Luckmann. Lo que tienen en comun, es que con-
sideran lo social en el plano intersubjetivo, y la cotidianidad como objeto inves-
tigable sociolégicamente en el orden de la inter o intrasubjetividad, segun se-
fiala Canales Ceron.*? La intersubjetividad, parece hacer referencia al mundo
interno de los sujetos, la intrasubjetividad a las relaciones entre ellos. La coti-
dianidad para ellos, se encuentra signada por la obviedad y la intersubjetividad,
y se haya llena de simbolismo en “la vida cotidiana”, afirmaciones que concuer-
dan en algunos aspectos con las sostenidas en este escrito porque las vinculo
con lo que fluye en la normalidad de la conciencia observadora que descubre
el peso y significado de la vida cotidiana —y por lo mismo es relevante a nivel
existencial— con una relevancia que sin excluir lo obvio destacada por algunas
de estas sociologias, en la filosofia de la vida cotidiana la centro en el hallazgo,
la novedad. No es, por tanto, lo rutinario lo caracteristico de una vida cotidiana

37 Cf. Salmo 2, 7; Eph. 1, 4-5.

38 Cf. Génesis 2, 15.

39 Cf. J. Escriva de Balaguer, Amar el mundo apasionadamente. Pamplona, EUNSA, 1967.

40 M. Canales Ceron, “Sociologias de la vida cotidiana”, en M. Garretén, y O. Bravo, comps.,
Dimensiones actuales de la sociologia. Madrid, Allende Editores, 1995.
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bien vivida sino el encuentro con lo novedoso de cada dia y el ingrediente
creativo que implica.

Para concluir estas notas histéricas en el pensamiento filoséfico del siglo
XX, pensadores como Soéren Kierkegaard, Edmund Husserl, Martin Heidegger,
Hannah Arendt, Alisdar Maclintyre, Charles Taylor, Leonardo Polo, Alejandro
Llano, Pier Paolo Donati, Xabier Etxeberria, R. Alvira, etcétera, han vuelto los
0jos —en mayor o menor medida, a través de sus escritos éticos y antropol6-
gicos—, a este tema central para la vida de cualquier persona.

Sobre la vida cotidiana

En este apartado lo que pretendo es responder a dos preguntas: ¢, qué entiendo
por vida cotidiana? Y ¢ cuéles son algunas de sus categorias? Con la primera
pregunta me refiero —lo he dicho anteriormente— al tipo de vida que vive
cualquier hombre o mujer sin ningun tipo de circunstancia especial que vuelva
extraordinaria su vida: en la familia, en la escuela, en el trabajo, en su ambiente
social y politico, en el comercio, la empresa, en sus diversiones, descanso, amis-
tades, con sus problemas y luchas, anhelos y esperanzas..., en una pequefa
comunidad sin renombre o en una gran ciudad, perfilado por ciertas tradiciones
y cultura, creencias e idiosincrasia, que se convierten en el lugar propicio para
vincularse con los ofros, reconocerlesy trabajar creativamente en la construccion
de su propio entorno, en un tiempo y lugar determinados.

Con ello trato de volver la conciencia observadora —la vista y la reflexion
intelectual— a la vida de todos los dias, al ambito donde puede discurrir con
sentido o sin élla propia vida, y cultivar, experimentar, vivir, lo que Charles Taylor
denomina valoraciones fuertes (strong evaluations),*' que relaciona con aquellos
“fines y bienes independientes de nuestros deseos, inclinaciones, opciones, y
constituyen los criterios por los que se juzgan dichos deseos y opciones”,*? en la
forja de las creencias y principios del ser humano desde su entorno vital espe-
cifico —desde sus mejores espacios vitales—, como son la familia, la escuela y
el mundo del trabajo en su diversidad de vertientes: politica, econémica, social,
artistica, deportiva, etcétera.

41 Cf. Ch. Taylor, “What is Human Agency?”, en Philosophical Papers I. Oxford, Blackwell, 1977,
pp. 15-45.

42 Cf. Ch. Taylor, Sources of the self. The making of the modern identity. Cambridge, Harvard
University Press, 1989. Usaré la version castellana del original en inglés: Fuentes del yo. La cons-
truccion de la identidad moderna.Trad. de Ana Lizén. Barcelona, Paidos, 1996, p. 35.
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En este tenor, entiendo que cualquier vida humana es una vida corriente,*?
una vida que transcurre en el tiempo, en la historia, e —incluso— en su propia
historia (que es su biografia personal), pero no Unicamente, si advertimos la
ontologia de su ser signada de materia y espiritu, que le dota de una especial
trascendencia, no solamente cognoscitiva, sino ética, espiritual y social. De
esta manera, vamos mas alla de las contingencias de la vida, de la fugacidad
de la historia, del puro recuerdo, de la memoria, del pasado, para inscribirnos
activamente en el presente donde vivimos la vida vivida dia tras dia, que se abre
libertaria y prospectivamente al porvenir, apoyada en su fuerza espiritual, al pen-
sar, al querer, al imaginar creativamente, qué puede hacerse y se hace con las
diversas realidades y posibilidades conocidas y concebibles por el hombre.

Y esto —en diferentes niveles— es propio de cualquier ser humano, forma
parte de su vida corriente, que es la Unica vida que le ha tocado vivir y donde
puede encontrar la felicidad o ser profundamente infeliz, darle sentido a su vida o
encontrar el sinsentido, la oquedad existencial. Es por eso que la vida ordinaria,
como problema o como gran tema, no es un asunto trivial ni esta envuelto en la
obviedad, sino se trata de un marco de referencia antropolégico-ético con reper-
cusion metafisica, capaz de abrirse a la trascendencia, que puede convertirse en
el nacleo mismo de la vida buena, porque lo cotidiano de la vida forma parte de
la identidad constitutiva del ser humano y no sélo de la identidad moderna como
sostiene el gran filésofo canadiense Charles Taylor en The Ethics of Authenticity.*
La vida cotidiana es el tipo de vida por la que transcurre la vida de todo hombre
aun en situaciones extraordinarias no importando el tiempo y lugar.

Es cierto, sin embargo, que tratando de caracterizar descriptivamente esa
nocion desde la razén, bien puede decirse de la vida ordinaria lo que Taylor afirma
respecto de la identidad moderna: se trata de “un conjunto de comprensiones
(casi siempre desarticuladas), de lo que significa ser un agente humano en los
sentidos de interioridad, de libertad, de individualidad y de estar encarnado en
la naturaleza”,*® lo que implica que cada ser humano “es diferente y original y
dicha originalidad determina como ha de vivir”.46

43 Entiendo la expresion en el sentido de currens: que corre, que discurre como vida comun,
vida ordinaria y no en el sentido de carecer antropolégicamente de importancia.

44 Cf. Ch. Taylor, The Ethics of Authenticity. 11a. ed. Cambridge, Harvard University Press, 2003.
(Existe version en castellano: La ética de la autenticidad. Barcelona, Paidos, 1994.)

45 Ch. Taylor, Fuentes del yo. La construccion de la identidad moderna, p. 11.

46 Con esto quiere decir superar la epistemologia racionalista-individualista de una concepcion
liberal del yo, por la via de la interpretacion de significados en las formas de interioridad humana que
da lugar a formas de moralidad constitutivas de la identidad moderna donde la cuestion de la identidad
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La determinacion de esa vida en lo que respecta a la interioridad, libertad,
e individualidad de los seres humanos, discurre —se patentiza— en la vida
cotidiana, que se muestra casi siempre como un conjunto de comprensiones
desarticuladas, de alli la dificultad de su delimitacién conceptual. Me parece, sin
embargo, que a través de la vida de cada dia, los seres humanos trazamos las
lineas de desarrollo de nuestro propio trabajo y personalidad en un determinado
contexto tempo-espacial, que para que se torne favorable para la propia vida
requiere la autocomprension del sentido de lo que implica vivir bien en el coti-
diano discurrir de los dias, que se convierte en el marco propicio para entender
lo que significa la grandeza de la vida ordinaria. De otra forma, la comprension
de la vida cotidiana y su valor no resulta sencilla. Mas bien puede convertirse en
algo incomprensible envuelto en la rutina, en la nimiedad, con lo que se pierde
el sentido de la vida.

Como he sostenido, Charles Taylor es de los pocos filésofos contempora-
neos que han abordado este tépico en su busqueda de la identidad moderna.
Para él la afirmacién de la vida cotidiana es uno de los aspectos relevantes de
dicha identidad, e —incluso— es “una de las ideas mas potentes de la civiliza-
cion moderna”,*” “clave de la cultura moderna”,*® sobre la que se afinca como
eje moral “la actividad productiva y la vida familiar como hechos centrales de
nuestro bienestar”,*® con lo que vuelve los ojos a realidades que para la civili-
zacién contemporanea, el mundo de la cultura y las ciencias actuales, podrian
resultar irrelevantes e incluso incomprensibles, por no responder a ninguno de
los paradigmas que conciben la vida que vale la pena vivir en otros dmbitos
existenciales distintos a la vida ordinaria.

La expresion “vida corriente” (the ordinary life) es un término que introdujo
en sus escritos “para designar esos aspectos de la vida humana que conciernen
a la produccion y a la reproduccion, es decir, al trabajo y la manufactura de las
cosas necesarias para la vida, y nuestra vida como seres sexuales, incluyendo
en ello el matrimonio y la familia”.%° En otro texto basico sostiene: “quiero llamar
‘vida corriente’ a la vida de la produccion, y de la familia, del trabajo y del amor
(I want to call ‘ordinary life’, that is, the life of production and the family, of work
and love)".%’

parece central. Asi lo dice: “La idea que toma cuerpo a finales del siglo Xviil es que cada individuo
es diferente y original, y que dicha originalidad determina coémo ha de vivir” (ibid., p. 397).

47 Ibid., p. 28.

8 Idem.

4 Idem.

50 Jbid., p. 227.

51 Ch. Taylor, The Ethics of Authenticity, p. 45.
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Tales ideas resultan claves —desde la filosofia— para la comprension de
lo que implica la vida ordinaria de casi cualquier ser humano. Su trabajo va
en la linea de situar al hombre en el mundo en lo que de trascendente (jqué
paradoja!) pueda realizar en el discurrir de su vida diaria como corresponde a
las dimensiones vitales mencionadas (trabajo, matrimonio, familia, amor), que
son los carriles esenciales a nivel existencial, por los que crece la vida de casi
cualquier mujer y hombre. En ese sentido, contribuye a edificar junto a otros
humanistas, ese nuevo marco de referencia antropolégico y ético que no sélo
forma parte de la identidad moderna como él defiende, sino —creo— se va mas
alla porque la reflexién en torno de la vida ordinaria forma parte de la identidad
constitutiva del ser humano. Todos los seres humanos, en mayor o menor me-
dida, vivimos en la cotidianidad de la vida, hecho que no le quita relevancia al
discurrir de nuestra propia vida sino mas bien muestra una categoria clave para
la auto comprension personal y lo que implica ser hombres.

La reivindicacion, rehabilitacion o afirmacion de la vida cotidiana (como quiera
decirse) se convierte, entonces, en un nuevo marco de referencia antropolégico
y ético que trae consigo el desbaratamiento jerdrquico que representa inver-
tir —podriamos decir con Hannah Arendt—52 los marcos ético-vitales donde
el aprecio personal y publico se centraba en la busqueda de la fama y el éxito, el
poder, la riqueza y el placer, o en las vidas dedicadas a la ciencia o cualquier
actividad deslumbrante, pero nunca en la vida en familia, en el matrimonio, en
los hijos (somos “seres sexuales”), en el amor, en el mundo laboral donde queda
incluido el trabajo manual (“la manufactura de las cosas necesarias para la vida”),
0 —con los comunitaristas— en el del ciudadano preocupado solidariamente
por los otros, en quien una primera manifestacion de esa actitud, es el respeto
y reconocimiento de su dignidad y derechos que —lo sabemos— forman parte
de los rasgos de la cultura moderna.

La cotidianidad de la vida resulta, por ende, muy importante, porque en ella
se encuentra la respuesta —aun desarticuladamente— a la pregunta por el sen-
tido de nuestras vidas y se puede tener una mayor conciencia de la propia identi-
dad, de la actividad productiva y reproductiva, de la responsabilidad y libertad en
asuntos como la prosperidad propia y la de los demas, la busqueda del bienestar
y la felicidad, topicos estos ultimos que parecian privativos de filosofias de corte
politico-social como acontecia con el utilitarismo, el pragmatismo, el marxismo,
pero que, sin embargo, son temas y problemas esencialmente humanos y pue-
den ser recogidos por una filosofia de la vida cotidiana que va mas alla —y aqui

52 Cf. H. Arendt, La condicién humana. Barcelona, Paidds, 1996.
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con Maria Pia Chirinos— de los limites que la filosofia clasica e ilustrada pudieron
darle.53 Eso no indica que al poner en el foco de la discusion la cotidianidad de
la vida, se renuncie a /a filosofia perenne, a la busqueda de la trascendencia
sino mas bien se nutre de ella, ampliando su horizonte a lo concreto del vivir
humano porque su reflexion gira en torno “al hombre real, que habita un mundo
vivo, en el que trabaja, ama y sufre”.%*

Este tipo de pensamiento es profundamente antropolégico, es profundamente
humano, tiene una vertiente social incuestionable e incluye en su consideracion
ademas del mundo del trabajo, la familia, y el descanso, un aspecto poco com-
prendido que es del sentido del dolor y de la enfermedad, es decir, el lugar que
posee el sufrimiento en la propia vida o en la de otros, sean familiares, amigos,
conocidos o desconocidos. El sufrimiento humano no sélo es de tipo fisico, sino
también psicolégico y moral-espiritual que incluye —como ha dicho un gran
intelectual de nuestro tiempo— el sufrimiento por la injusticia y la violencia y
la lucha por la verdad, la justicia, el bien y la paz; en suma, por los derechos
humanos. En todos esos casos lo que busca una perspectiva humanista es el
alivio, el remedio a esos males a través de los medios mas adecuados, sean
de indole cientifica y técnica (tal es el papel de la medicina y todo el aparato
tecnologico que se encuentra a su servicio), o de caracter asistencial, educativo,
de solidaridad a nivel local o internacional.

En este sentido, la preocupacion por el alivio del sufrimiento tan propio de la
civilizacion actual, es una derivacion de la relevancia que queremos conceder
a la afirmacion de la vida corriente y, mas particularmente, a la vida en familia,
lugar originario donde primeramente se nos otorga carifio, reconocimiento y
autonomia y que con relacion al dolor “colorea nuestra comprensién de lo que
en verdad significa el respeto hacia la vida y la integridad humanas”,*® que no
excluye la responsabilidad social de quienes como los gobernantes y el Estado
tienen en este aspecto.

Es, pues, en la vida cotidiana donde empezamos a forjarnos como personas,
donde podemos realizarnos de manera plena, en términos de trabajo, produccién
y descanso, en la vida matrimonial y familiar, en la vivencia del amor, la libertad
y del reconocimiento al otro. Paradigmas antropoldgicos distintos a este enfoque
—generalmente— olvidan esos asuntos por considerarlos triviales, “inferiores”,

53 Cf. Maria Pia Chirinos, “Humanismo cristiano y trabajo. Reflexiones en torno a la materia y
al espiritu”, en: www.unav.es/iae/publicaciones/humanismo_cristiano.pdf

54 Alejandro Llano, La nueva sensibilidad. Madrid, Espasa-Calpe, 1988, p. 124, apud Maria
Pia Chirinos en op. cit.

55 Ch. Taylor, Fuentes del yo. La construccion de la identidad moderna, p. 28.
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en orden a otras finalidades y actividades de la vida a las que se les otorga una
mayor densidad antropoldgica, ética y social.

Me parece que eso es un equivoco aun cuando esa situacion no deja de
ponernos en tensién e incluso en conflicto para revisar criticamente que es eso
de la vida corriente o cotidiana. Lo importante, sin embargo, es percatarnos de
que la vida humana puede realizarse de manera plena en la vida diaria, en el
seno de la vida misma: en la familia, en el trabajo, en las relaciones de amistad
y en las relaciones sociales de diversa indole. La manera de hacerlo puede
ser por caminos muy diversos como diversos somos los seres humanos que la
vivimos. En este tenor, en apoyo a la legitimidad de esta propuesta, presento
lo que he denominado algunas categorias o dimensiones de la vida cotidiana.
Revisémoslas brevemente:

1) Reconocimiento de /a dimension secular por la que discurre nuestra
vida, lo cual significa saber que este mundo en el que hemos nacido
esta en nuestras manos y se convierte en el &mbito propicio para crecer
y desarrollarnos, relacionarnos con otros seres humanos, cuidar de la
naturaleza, el medio ambiente y edificar la ciencia y la cultura, la politica
y la economia, el comercio, la diversion y el descanso. Es también el
terreno de los grandes relatos histéricos, de las tradiciones y creencias
trascendentes —entre ellas la de un Ser Supremo como lo muestra la
historia de las religiones—, que no tiene por qué excluirsele de la reflexion
sobre la dimension secular de la vida humana. Secularidad y creencia,
secularidad y conocimiento de fe, no son términos ni realidades contra-
dictorias. Esto lo afirmo porque en diversos ensayos provenientes de la
llustracion —con su culto a la razén emancipada— se perdio la armonia
y distincion entre razén y fe, para dar paso a un racionalismo “despoten-
ciado de toda ordenacion trascendente cayendo en la secularizacion”.56
Una secularizacion de caracter ateo.

La dimension secular que aqui defiendo es distinta. Significa en el ser
humano “vivir en el mundo, trabajar en el mundo, construir el mundo,
amar el mundo”, en unas determinadas coordenadas espacio-temporales
provenientes del siglo (saeculum) en el que se vive y dentro del cual
acontece la propia vida con multiples oportunidades de realizacion en los
diversos ambitos vitales, uno de ellos, el de la libertad de creencia que
aperturiza a lo trascendente. Es ésta la dimensién secular que expresa

56 Cf. H. Cuellar, “La posmodernidad y la crisis de la razon ilustrada”, en Actas del Congreso
Nacional de Filosofia. Chihuahua, 1991.
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la condicion del ser humano en las estructuras temporales, pero siempre
abierto a cualquier aspiracion trascendente, si asi lo desea. Dimensién
secular pues no indica aqui secularizacion con su clausura a lo trascen-
dente para moverse Unicamente con categorias inmanentes, sino reco-
nocimiento del lugar originario en donde de manera natural y novedosa
—en la vida ordinaria— puede discurrir la vida del ser humano, en este
mundo complejo y plural.

Dimensién antropolégica. Con ello significo que en la vida cotidiana puedo
encontrar e ir forjandome el sentido de mi propia existencia mediante el
autoconocimiento, la mirada prospectiva y pequefas o grandes metas
concernientes a la vida en familia, el matrimonio, el trabajo o la vida de
relacion social. Es por eso que ese tipo de vida —dentro de su dinamismo
y complejidad especificos— no tiene por qué ser el lugar de la rutina, de
los “tiempos perdidos”, de la falta de sentido de la vida. Mas bien, mucho
hay qué hacer en este espacio vital que no se puede ignorar ni despreciar
porque —al hacerlo— estariamos dejando pasar momentos preciosos
de realizacion personal, de apertura social, de trabajo colaborativo y
emprendedor, de atencion, servicio y reconocimiento de los otros.

Se convierte este tipo de vida —en expresion de Charles Taylor— en
el lugar del sentido de la dignidad. Estas son sus palabras:

Podria consistir en nuestro poder o en nuestro sentido del dominio del
espacio publico: o en nuestra invulnerabilidad ante el poder, o en nuestra
autosuficiencia: o en saber que gustamos a los demas y nos admiran [...].
Pero, muy frecuentemente, el sentido de la dignidad se funda en [...] el
sentido que yo pueda tener de mi mismo como propietario de una vivien-
da, padre de familia, poseedor de un empleo y sostén de quienes de mi
dependen, todo ello puede ser la base de mi sentimiento de dignidad.%”

Con ello recojo una nocién de dignidad que brota del aprecio por uno
mismo y lo que como sujetos responsables podemos realizar en el espacio
intimo de la familia, de las relaciones laborales y sociales, que implica
vivir con esmero la cotidianidad de la vida.

Dimensién ética. La comprension de la vida de todos los dias, no im-
plica la trivializacién de la vida ni que “cualquier cosa que hagamos es
aceptable” .58 Si asi ocurriera, el interés por las intuiciones morales univer-
sales careceria de sentido, lo mismo que la pregunta por el significado de

57 Ch. Taylor, Fuentes del yo. La construccion de la identidad moderna, p. 30. Las cursivas
son mias.
58 Ibid., p. 28.
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la dignidad humana que si bien en el texto anterior tiene un cariz basado
en el reconocimiento, no deja de hacer alusiéon a otro sentido mucho
mas profundo conectado con /a ontologia de la persona, con su propia
naturaleza inviolable y sagrada, fuente de sus derechos mas legitimos y
responsabilidades para consigo mismo y con otros.

Dimensién relacional: nadie viene al mundo solo ni vive su vida cotidiana
encerrado en su propia subjetividad como sugiere la doctrina leibniziana de
las ménadas. Mas bien lo que se da es la intersubjetividad, entendiendo
esta expresién como la comunicacion entre personas a través del logos,
a través de su pensamiento y lenguaje, de sus afectos y corazoén, inter-
cambiando, mostrando o donando el producto de su esfuerzo y creatividad
en el mundo del trabajo y las relaciones sociales.

Dimension préxica y poiética: corresponde al trabajo de cada dia en su
multifacético desarrollo y manifestacion, que alberga desde los oficios y
ocupaciones mas simples, hasta los que requieren un alto grado de espe-
cializacion cientifica y tecnologica, de responsabilidad familiar y social. Es
en el reconocimiento de las virtualidades del trabajo cotidiano, desde donde
se comienza a fraguar el futuro de las personas y se encuentran los mejo-
res bebederos al mundo de la educacion y la cultura. Para ello hace falta
ademas del esfuerzo, la disciplina y la constancia, el cuidado de las cosas
pequenas, de los detalles menudos que conducen a terminar con perfeccion
la obra iniciada (poner “la dltima piedra”), que no sélo otorga competencia
a quien la realiza sino es fuente permanente de crecimiento en virtudes.
Dimensién aporética: la vida esté tejida de luces y sombras, de alegrias
y tristezas, de realizaciones y problemas. Basta mirar la historia de cual-
quier vida humana, de las familias, las instituciones sociales, financieras,
politicas o de la humanidad en general: se encuentran surcadas por
problemas que cotidianamente hay que resolver, pero ése es el reto que
forja el caracter (ethos) porque pequefios o grandes problemas siempre
aparecen y forman parte constitutiva de la condicion e historicidad hu-
manas. Pensemos en la enfermedad, las dificultades personales, en la
familia, el trabajo, la organizacion (o desorganizacion) politica y social, en
las guerras, la violencia y las grandes injusticias que son fuente constante
de problemas. Mas lo relevante de esta dimension no es quedarse en
el problema sino saber resolverlo, buscar soluciones, ser emprendedor,
tener vision y abrir nuevas sendas que otorguen subjetivamente, a quie-
nes lo enfrentan, la satisfaccion de la batalla ganada. Lo relevante aqui
es la busqueda de soluciones que es el eterno camino de quien busca el
crecimiento personal (o institucional), en la vida ordinaria.
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7)

Dimension ladico-festiva: es el ambito donde no se ha dejando de reco-
nocer la seriedad de la vida, sin embargo se entreteje con la fiesta, el
humor, el juego, la diversién, la broma, que forman parte integrante de la
cotidianidad de la vida ¢ quién puede negarlo? Por eso es que cualquiera
de esas actividades se encuentran emparentadas con la sonrisa, que
—cuando es franca— emerge del alma humana como proyeccion de su
intimidad gozosa.

Huizinga al hablarnos del juego humano, lo considera una actividad
libre y llena de sentido,>® que se encuentra fuera de la disyuntiva verdad-
falsedad, bondad-maldad y la vincula a lo estético, no en el sentido de
busqueda de la belleza sino de la creatividad que una actividad asi im-
plica: siempre se estan inventando juegos. El juego, ademas, siempre
es novedad, emocion, pasion, “arrebato”, tratese de un video-juego, de
un partido de futbol o de una competencia olimpica.

La fiesta forma parte de los ritos del ser humano y —eventualmente—
como afirma Pieper se encuentra vinculada a lo sagrado,® a lo heroico,
pero también a las tradiciones familiares o a las reuniones festivas entre
amigos. Esencial al sentido de la fiesta es proyectar /a alegria de existir
que conduce a la celebracién como punto de encuentro con los otros.

El buen humor, el chiste y la broma colorean el discurrir de la vida

cotidiana porque son manifestaciones de un cierto regocijo que impulsa
a sonreir y pasarsela bien, lo cual no significa caer en la superficialidad.
Mas bien representan situaciones propias de la vida corriente que rompen
la solemnidad, impiden la rigidez y tomarse todo absolutamente en serio.
Juego, fiesta y buen humor flexibilizan los trabajos y responsabilidades
de la vida de cada dia.
Dimension teoldgica: para la comunidad de creyentes —particularmen-
te los laicos congruentes con su fe dentro del mundo cristiano— este
universo es el lugar del encuentro con Dios, con las obras salidas de
sus manos, con los demas hombres, mundo al que no puede renunciar,
despreciar o destruir, sino mas bien cultivar promoviendo los altos ideales
de la ciencia, de la tecnologia, de la cultura, de la educacion, del aprecio
de la naturaleza, los logros del progreso humano y las ensefianzas de la
historia, mediante un trabajo acabado hasta el ultimo detalle.

Para un creyente asi, este mundo se convierte en el mundo de las
solidaridades, de la busqueda de la verdad, el bien, el amor, la libertad,

%9 Cf. Johan Huizinga, Homo ludens. Madrid, Alianza, 1990.
60 Cf. Josef Pieper, Una teoria de la fiesta. Madrid. Rialp, 2006.
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la justicia y la paz. Lo que le importa es colaborar creativa y libremente
en la construccion de la ciudad temporal desde el impulso interior de sus
propias creencias. En él (tratese de hombre o mujer de cualquier raza 'y
condicion) la articulacién entre ciencia y fe es connatural, por el recono-
cimiento a la armonia y distincion que se da entre esos saberes que no
son excluyentes sino complementarios en el gran tema del conocimiento
humano.

Una ultima observacion no exenta de valoracion critica: no dudo que —con
relacion a la vida ordinaria— a lo que habitualmente se entiende como vida or-
dinaria, todos en alguna ocasion de nuestra propia vida vivimos alguna situacién
extraordinaria. Es esto lo mas normal. Hay otras personas —las menos— que
por sus circunstancias particulares viven situaciones llamativas (extraordina-
rias o atipicas) por un mayor periodo de tiempo, como puede acontecer con
figuras publicas de la politica, del deporte, de la ciencia, de los negocios, del arte,
o de aquellos que adoptan modelos de vida que no responden a los esquemas
de vida de la vida ordinaria y dedican su existencia entera a esa actividad como
acontece con el trabajo castrense. Para todas estas personas su vida discurre
temporal o permanentemente, en esa “cotidianidad” especifica, que es un tipo
de vida que no representa lo que para la mayoria de las mujeres y hombres
concretos, es la vida normal de todos los dias.

Fecha de recepcion: 11/04/2008
Fecha de aceptacion: 03/10/2008
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EL SENTIDO ETICO EN LOS SUENOS

Y SU RELACION CON LOS INTERDICTOS'
EN EL AMBITO DE LO SAGRADO,

UNA INTERPRETACION PSICOANALITICA

GILBERTO CASTREJON*

La prohibicién no significa por fuerza una abstencion,
sino su practica a titulo de transgresion...

La prohibicién no puede suprimir las actividades

que requiere la vida, pero puede conferirles el sentido
de la transgresion religiosa.

La prohibicion las somete a unos limites,

regula sus formas.

Puede también imponer una expiacion

a quien se hace culpable de ellas.

Georges Bataille
Resumen

entrados en la frontera entre psicoanalisis y filosofia, se identifica cierto
fundamento de caracter ético en la vida onirica del hombre, en la medida de
lo cual dicho caracter posee una relacion estrecha con la prohibicion (interdicto),
qgue el hombre mismo se ha impuesto, vinculandolo al aspecto religioso (sagrado)
de éste. A su vez, al desarrollar el analisis en dicha frontera, esto nos permitira
relacionar tal fundamento con la dialéctica del interdicto y la transgresién conte-

" Lo prohibido.
* Unidad Profesional Interdisciplinaria en Ingenieria y Tecnologias Avanzadas. Departamento
de Ciencias Basicas. Instituto Politécnico Nacional: gcastrejon@ipn.mx
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nida en la obra de Georges Bataille. Finalmente, a lo largo del trabajo, estaremos
en condiciones también de establecer argumentos que habran de responder a
las siguientes preguntas: ¢ a qué se debe el hecho de que en la interpretacion
“primicia” que los hombres hicieron de los suenos, se considere a éstos como
una “manifestacion benigna u hostil de poderes supraterrenos, demoniacos o
divinos™?, 4 donde esta fundado el caracter ético de los suefios, y su vinculacion
con los interdictos?, donde tiene su origen la prohibicion (tabu, interdicto)?, y
¢en qué sentido la prohibicion esta ligada al “deseo edipico”, eminentemente
sexual desde el psicoanalisis, en el ambito de lo sagrado?

Palabras clave: suefios, interdicto, ética, transgresion, sagrado, Bataille.

Abstract

On the margin of psychoanalysis and philosophy, we identify an ethics in the
dream life of the human being in its relation to what is prohibited (interdiction),
that human being have themselves imposed and linked to a religious (or sacred)
aspect. Analyzing this frontier will permit us to connect this ethical posture with
the notions of interdict and the dialectic of transgression as contained in George
Bataille’s work. Finally, throughout the article, we will establish arguments to
answer the following questions: why in early interpretation of dreams were
these considered “benign or hostile manifestation of supraterrestrial, diabolic or
divines powers”? Where is the ethical character of dreams founded, and what is
its relation with interdicts? What is the origin of its banning (tabu, interdict)? And
in what sense is the banning (interdict) linked to the eminently sexual “Oedipal
desire” in the realm of the sacred?

Key words: dreams, interdicts, ethics, transgression, sacred, Bataille.

No es dificil identificar como el psicoanalisis y la filosofia mantienen ciertas co-
nexiones e interdependencias que pueden ayudar al conocimiento del hombre,
baste sefialar que la obra de Freud y Lacan, dos figuras centrales del psicoanli-
sis, esta colmada de filosofia, a pesar de que ambos, en su momento, llegaran a
desdefiar en cierto modo de esta uUltima. De esta manera, nuestra investigacion
se centra en diversos problemas basicos que tanto el psicoanalisis y la filosofia
han tratado: la ética,? los suefios, lo sagrado y la religion... Donde comienzan

2 Se entiende aqui por ética todo aquello que le atafie a la conducta de los hombres, la disciplina
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y dénde terminan los alcances de uno u otro sobre estos temas, no es precisa-
mente nuestro propdsito esclarecerlo, sélo pretendemos dar luz ahi donde en
nada se corre el riesgo de ser cegados, ya que en especifico: parte de la obra
de Bataille y psicoanalistas como Freud daran cuenta de ello. Como siempre: lo
importante son los aciertos, asi lo entendia uno de los grandes psicoanalistas
del siglo xx: “El fin de la investigacién no consiste, por cierto, en creerse estar
en posesion de la unica teoria verdadera, sino en ir aproximandose poco a poco
a la verdad, a través de los tanteos de todas las teorias”.’

“En los tiempos que podemos llamar precientificos, la explicacion de los
suenos era para los hombres cosa corriente. Lo que de ellos recordaban al
despertar era interpretado como una manifestacion benigna u hostil de pode-
res supraterrenos, demoniacos o divinos”.* Aceptando esta afirmacion podria
pensarse que para la mentalidad primitiva los suefios correspondian a ciertas
revelaciones de caracter sagrado,® sin embargo, resulta claro que esto no es del
todo asi. Entendamos que los suefios para la visién psicoanalitica son procesos
psiquicos con una logica propia, la via privilegiada de acceso al inconsciente, el
acierto de Freud correspondio a su vez en considerarlos como uno mas de los
sintomas de los enfermos mentales. Asi, el suefio es rebus® (conjunto de dibuijos,
cifras y palabras) que se expresa y ha de llevarse a un texto susceptible de ser
descifrado, y esta sujeto a leyes. Un suefio es a su vez una “puesta en esce-
na” de deseos’ reprimidos, pues de una u otra forma los suefios corresponden al

tedrica que estudia el comportamiento moral de los hombres en sociedad, asi, al hablar del sentido
ético, nos referimos al hecho de que todo drama psiquico resulta ser un drama ético.

3 Carl Gustav Jung, Energética psiquica y esencia del suefio. Barcelona, Paidds, 2006,
p. 149.

4 Sigmund Freud, La interpretacion de los suefios. México, Circulo de Lectores, 1981, p. 19.

5 Cf. “Lo sagrado: ‘representacion prefigurada y flexible, una y universal, que, presupuesta a
la multiplicidad de las diversas corrientes y conductas religiosas, encierra la posibilidad de consti-
tuirse en un objeto de estudio especial™. (Francisco Garcia Bazan, “La religion y lo sagrado”, en E/
estudio de la religion. Ed. de Francisco Diez de Velasco y Francisco Garcia Bazan. Madrid, Trotta,
2002, p. 23.

6 Véase el cap. vi. “El trabajo de los suefios”, en S. Freud, op. cit., donde introduce este térmi-
no, ya que considera que lo meramente pictérico del suefio debe llevarse a un rebus, que ha de
convertirse en un texto. Asi, destaca cuatro mecanismos del trabajo de los suefios: condensacion
(transformar el contenido latente en contenido manifiesto); desplazamiento (centra el suefio de otro
modo, transmuta los valores, disfraza el sentido); la consideracién de la figurabilidad (en la que se
expresan los medios de que se disponen para considerar los pensamientos); y la interpretacion
secundaria (enmascara el rigor de los anteriores).

7 Cabe sefialar que para el psicoanalisis el deseo es una falta, fundamentalmente inscripta en
la palabra del sujeto hablante, asi, el deseo del sujeto hablante es el deseo del Otro, entendiéndose
esto ultimo como el lugar de donde proviene para un sujeto su mensaje de lenguaje.
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cumplimiento (disfrazado) de un deseo reprimido o suprimido. Por ello, al tener
conocimiento —el sofiador— del contenido de sus suefos, se instauran en la
vida despierta de éste ciertas manifestaciones® conscientes que hacen al hom-
bre reprimir sus acciones en pos del lenguaje de simbolos que le fue revelado
en el suefio, aunque precisamente también en la vida despierta es cuando el
hombre descubre un sentido ético en sus suefos, ademas del caracter religioso
o sagrado que inicialmente éstos le hubieron dado, y donde cierta dialéctica® se
lleva a cabo. Esta corresponde a la dialéctica del interdicto (lo prohibido) y la
transgresion, que discurre por un terreno ciertamente escabroso, imprimiendo
en el ser humano ese supuesto “apego a la ley”, el fundamento principal de toda
moral, y que tradicionalmente le atafie al universo de lo sagrado y lo profano.

Precisamente, con el descubrimiento del inconsciente, y sus posteriores
caracterizaciones (ello, yo y supery0), se incorporo al estudio del hombre un
elemento sustancial y de vital importancia para comprender su naturaleza, pues
desde ese momento este ser caracteristico que se pregunta por si mismo y la
realidad, no sélo se concebiria como el hijo prédigo de cierta Divinidad, y cuyo
ser trasciende en atencién a ciertas tradiciones.'® De esta forma, estudiar el
inconsciente desde los suefios es contar con gran parte del material que so-
bre el estudio del hombre pueda tenerse, y al ser el inconsciente —en primer
lugar™ en la teoria psicoanalitica— una instancia psiquica, una entidad no re-
ferida a su caracter bioldgico, sino a como se construye algo en él, algo que da
cuenta de la individuacion' en el hombre, ya que:

8 Los interdictos.

9 En el psicoandlisis, la instancia psiquica encargada de juzgar al yo corresponde al superyo, el
cual llega a inhibir nuestros actos, llegando a producir cierto remordimiento, y el cual se encuentra en
el centro de las cuestiones morales, eje de las interdicciones. El supery6 fue llamado primeramente
censura, que actia de manera inconsciente como el sentimiento de culpa. Si el superyd inhibe nues-
tros actos y/o produce remordimiento, ademas de que juzga al yo, resulta obvio que en el sistema
psiquico también pueden identificarse atisbos de la dialéctica del interdicto y la transgresion.

0 Por tradicion entendemos aquella creencia, practica o costumbre apegada a normas e ideas
propias del pasado, y que se han transmitido de generacion en generacion, principalmente referidas
al orden religioso.

" En la teoria freudiana, el inconsciente fue primeramente esa instancia psiquica que da lugar
a las representaciones reprimidas, que se opone al preconsciente y al consciente. Posteriormente,
Freud lo caracterizaria como el ello, que ha de aplicarse al yo y al superyo.

12 Sigmung Freud, en El yo y el ello, menciona: “Un in-dividuo es ahora para nosotros un ello
psiquico, no conocido e inconsciente, sobre el cual, como una superficie, se asienta el yo”, en
Obras completas, t. XIX. Buenos Aires, Amorrortu, 1986, p. 26. Entendiéndose al yo como aquello
que se ha desarrollado a partir del sistema preconsciente, una diferenciacion del ello (instancia
psiquica esencial).
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El hombre no ha de ser hecho fisicamente. La naturaleza se ha ocupado de
eso. La construccion del hombre significa, por tanto, la construccion de algo
en el hombre. Ese “algo” es el opuesto complementario de lo que es visible
y, podriamos decir, “automaticamente consciente” en el hombre a la luz de
su desarrollo puramente biologico.

Asi, diremos que en el psicoanalisis sujeto e individuo no son lo mismo. Hablar
de sujeto es hablar del sujeto de deseo que se muestra en el inconsciente, ha-
blar de individuo es hablar de un ser ya constituido,'* en su sentido ordinario; de
esta manera, ese algo en el hombre es propiamente el inconsciente, lo “opuesto
complementario de lo que es visible y [...] ‘automaticamente consciente’ en el
hombre”, y que a partir del psicoanalisis, se acepta que configura y forma parte
esencial del hombre. Por ello, la obra de Freud, y los trabajos psicoanaliticos
posteriores a él, no agotan su grado de importancia en los estudios sobre el hom-
bre y la cultura, en este sentido resulta importante mantener diversos puentes
de comunicacion en discursos tan vitales como el filoséfico y el psicoanalitico,
mas cuando ambos dan clara cuenta de la ética, a pesar de que ésta no pue-
da separarse del todo del terreno religioso,’® aunque también, particularmente
la obra de Freud, al ser una interpretacién de la cultura: “Expresa ante todo una
critica radical a la tradicién ética de Occidente, cifrada en la denuncia de las
falsas virtudes y del engafioso, precario y movedizo asentamiento que la moral
tradicional ha tenido en el alma humana”.'®

3 John Layard, “La construccion del hombre en Malekula”, en Hombre y sentido. Circulo Eranos
1. Barcelona, Anthropos, 2004, pp. 139-198.

14 Esta concepcion de individuo corresponde a la tradicional en el ambito filosofico, por algo el
psicoanalisis pone en entredicho ciertas categorias y concepciones filoséficas, sin embargo, las
fronteras entre uno u otro no terminan ahi.

5 Para Eliade, al tratar el fenomeno religioso nos estamos enfrentando a las hierofanias
—algo que manifiesta lo sagrado—, entendiéndose este Ultimo como todo aquello que le atafie a
la divinidad, lo trascendente en la vivencia religiosa. Si el fendmeno religioso soélo se trata desde
las hierofanias, diremos que éstas han formado parte de todas las religiones, en una multiplicidad
de formas, expresiones, documentos, actos, experiencias... El terreno religioso es el terreno de
lo sagrado, del juego dialéctico de lo prohibido y de la transgresion, pero en donde también todo
es distinto y revelador, donde ritos y manifestaciones estan presentes de forma continua, ya que
“Todo lo que es insdlito, singular, nuevo, perfecto o monstruoso se convierte en recipiente para las
fuerzas magico-religiosas, y segun las circunstancias, un objeto de veneracion o de temor, en virtud
del sentimiento ambivalente que provoca constantemente lo sagrado”. (Mircea Eliade, Tratado de
historia de las religiones. México, Era, 2005, p. 37).

16 Juliana Gonzalez, “La ética y el psicoandlisis”, en El malestar en la moral. México, Miguel
Angel Porrtia/FFyL, UNAM, 1997, p. 12.
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Comencemos aqui resaltando un hecho: el hombre primitivo se enfrent6 al
mundo de una manera muy distinta a como lo hace el moderno, este ultimo
dificilmente podria vivir la vida organica —sexualidad y procura de alimentos en
primer término— de una forma ritual a como lo hizo el primitivo,'” de ahi que éste
hiciera de muchas actividades un sacramento, una festividad donde la fuerza
que representa la vida lo lleva a comunicarse con la realidad ultima; asi, es por
medio del rito el que el hombre arcaico logra, a través de un intermediario, acer-
carse a la realidad, liberandose de lo profano, del vacio de la existencia. Pues
a la par de esto: en lo religioso, todo es insélito y extraordinario, por ello la re-
ligion primitiva corresponde, como dijera Cassirer a “la afirmaciéon mas vigorosa
y enérgica de la vida que podemos encontrar en la cultura”.'® EI pensamiento
primitivo no piensa a partir de una légica bien establecida y estructurada, lo
hace a partir de un sentimiento de la vida y la naturaleza, no trata de clasificar
y explicar las cosas siguiendo una linea “clara y distinta” de pensamiento, lo
hace concibiendo una presencia mas alla de los limites del hombre. De aqui se
ha de dar paso a la “explicacion” mitica, la cual es una expresion de “concep-
tos” y, a su vez, una expresion de “percepciones” del mundo, de la vida, de las
manifestaciones naturales y sobrenaturales; y el hombre, al estar en un cierto
punto intermedio entre el mundo de los dioses y el mundo real, se convierte
en el relator y desarrollador de un drama donde puede apaciguar a los dioses,
rendirles culto, alimentarlos, despertar su ira, pedir su ayuda, etcétera, estando
ya en el terreno propio de los ritos. Surge por tanto el “mito”, “La mayoria de los
actos cumplidos por el hombre de las culturas arcaicas no es en su pensamiento
sino la repeticién de un gesto primordial cumplido al principio de los tiempos por
un ser divino o por una figura mitica”.'® La narracion de esos gestos primordiales
corresponde a los mitos.?® A su vez, habra de recordar que:

17 Cabe sefialar que para el hombre primitivo, la naturaleza no era algo impersonal, es decir: veia
a ésta no como un “ello”, sino como un “t0”, asi, el caracter de los ritos y practicas de las religiones
arcaicas guarda una estrecha relacion con ciertos puntos de contacto que el hombre tiene con la
naturaleza, digase en este caso concreto: el sexo y la procura de alimentos, vividos ritualmente, a
diferencia a como concibe dichas practicas el hombre moderno.

8 Ernst Cassirer, Antropologia filoséfica. México, FCE, 1999, p. 130.

9 M. Eliade, op. cit., p. 56.

20 Jean Pierre Vernant en su obra Los origenes del pensamiento griego, afirma que en el con-
texto griego, el vocablo mito no se refiere de manera precisa a ese tipo de narraciones, de caracter
sagrado, que cuentan las hazafas de los dioses o los héroes, “El mythos se presenta no como
una forma particular de pensamiento, sino como el conjunto que vehicula y difunde el azar de los
contactos, los encuentros, las conversaciones, ese poder sin rostro, anénimo, siempre evasivo
que Platon llama Pheme, el Rumor”. Es decir, el vocablo mito se refiere a una heterogeneidad de
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Lo que caracteriza a la mentalidad primitiva no es su légica sino su sentimiento
general de la vida. El hombre primitivo no mira a la naturaleza con los ojos
de un naturalista que desea clasificar las cosas para satisfacer una curiosi-
dad intelectual, ni se acerca a ella con intereses meramente pragmaticos o
técnicos.?!

El hombre primitivo mira a la naturaleza como un “td”, no como un “otro”, es
decir: éste no ve a la naturaleza como algo impersonal, por ello el caracter de los
ritos y practicas de las religiones arcaicas guarda una estrecha relacién con cier-
tos puntos de contacto que el hombre tiene con la naturaleza, y tales ritos primi-
tivos, que corresponden finalmente a una hierofania,??> muestran algunas cate-
gorias esenciales del fenémeno religioso, de aqui que el sustrato general de los
mitos no tenga completamente un cardcter racional, sino mas bien, corresponde a
un sustrato de sentimiento. De hecho, aquello no susceptible de explicarse “racio-
nalmente” posee un caracter mitico en la mente del hombre primitivo, de ahi que la
explicacion primicia de los suefios contenga ese atisbo de religiosidad, en su fase
mas “genética”. Para el primitivo los suefios corresponden a una manifestacion
de ciertas fuerzas sobrenaturales, las cuales pueden ser benéficas o malignas.
Y el relato mitico®® —a su vez— ha de narrar como se desarrollan tales fuerzas so-
brenaturales, y al contener cierto simbolismo, éstos son comunes a los suefios.
“En el sueno asistimos al parto del hombre desde su fuente primigenia, su physis
natural. Pero asistimos también a su regreso, a su reincorporacién en el origen
vital”.?* Asi, en los suefios como en los mitos las fuerzas originarias, primicias,
de la vida se expresan, por ende en los suefios son revelados los deseos mas
béasicos y poderosos de la naturaleza instintiva del hombre. Parafraseando a
Freud: “El suefo es la realizacion (disfrazada) de un deseo reprimido”. Aunque
ahora sabemos que el suefo posee generalmente poca légica, y los hechos
llevados a cabo en él dificilmente atienden a un sentido ético y estético claro.?®

relatos. Aclaremos que nosotros usamos este vocablo desde su acepcion tanto filoséfica y religiosa
como psicoanalitica.

21 E. Cassirer, op. cit., p. 127.

22 “(algo que manifiesta lo sagrado)”, vid. M. Eliade, op. cit.

23 En primera instancia, el psicoanalisis considera que un mito (ya sea colectivo o individual) es
un relato que de forma alegdrica o metaférica intenta responder a preguntas y/o contradicciones,
particularmente aquéllas referidas a los origenes.

24 ). Gonzalez, op. cit., p. 64.

25 Hay que aclarar que para el psicoanalisis, un suefio corresponde a una produccion psiquica,
que de una u otra forma resulta tener un caracter enigmatico, por medio del cual puede identificarse
el efecto de ciertas actividades de elaboracion y desciframiento del deseo del inconsciente. De esta
forma corresponden a la via privilegiada de acceso al inconsciente.
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A nosotros nos interesa solo el aspecto ético, a pesar de que el suefio dificil-
mente obedece a nuestra voluntad consciente, y claramente se opone a las
intenciones de la conciencia.

Ahora bien, si los suefios —para el psicoanalisis— tienen en cierto sentido
una explicacion vinculada con los mitos, necesariamente contienen un caracter
ético,?® por algo oscilan en la dialéctica de lo prohibido y la transgresion, que
fundamentan la vida religiosa.?”

La vida onirica es un trasfondo no racional ni propiamente consciente del psi-
quismo, y al ser no racional ni consciente, se llega a identificar primero que
parte considerable de la vida animica se desenvuelve alrededor de ésta, pues
precisamente ésta influye considerablemente sobre aquélla, ya sea creando
cierta censura o no en nuestros actos, o determinando a la conciencia sin que
ella misma lo advierta. De esta manera es que, “escudrifiando” en la propuesta
psicoanalitica, tenemos que la psique humana se divide en ciertas instancias,?®
en una manifestacion de fuerzas encontradas (pulsion®-represién), estructu-
rando parte del caracter conflictivo y escindido del alma humana, lo cual da
fundamento, y permite entender /a condicién ética del hombre. Y si los suefios
son el mejor acercamiento al inconsciente, se sabe que el sofiador, rechaza,
censura, evade... lo que sus suefios le revelan, generalmente ha de negar lo
que su deseo le incita. Pues quiérase o no en los asuntos de la ética siempre
va vinculado el sentido de la obligacién, y como toda accién moral posee este
caracter, el sonador ha de padecer la censura; asi, el hombre que recuerda sus
suenos ha de valorarlos moralmente, he ahi el sentido ético en éstos, a pesar
de que en los suefios el hombre se libere de la obligacién, de la sancién, ha de
conocer ahi la “dimension del deseo” en el inconsciente, ese sentido oculto del
que hablaba Freud, y que por medio del psicoanalisis es posible llegar a él.

Retomemos un hecho: para el psicoanalisis los individuos heredan, a la vez
que incluso llegan a reprimir, ciertas experiencias inconscientes arcaicas de

26 E| caracter ético esta referido a la moralidad implicita en los mitos.

27 Cabe sefialar que Bataille desarrollé una teoria del erotismo en el seno mismo de los feno-
menos religiosos, caracterizada por el hecho de que en la transgresion el hombre da cuenta de
lo prohibido sin precisamente suprimirlo, “Ahi se esconde el impulso motor del erotismo; ahi se
encuentra a la vez el impulso motor de las religiones” (G. Bataille, El erotismo. Trad. de Antonio
Vicens y Marie Paule Sarazin. Barcelona, Tusquets, 1997, p. 40).

28 Inconsciente, preconsciente y consciente.

29 Las pulsiones son las encargadas de la dindmica que soporta al sujeto, que da cuenta de
su vida. Algunos psicoanalistas han homologado (erréneamente) las pulsiones a los instintos, a lo
que queda de animal en el hombre. Asi, las pulsiones habra que entenderlas mas como fuerzas.
Un ejemplo claro de la pulsion sexual es la libido.
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caracter colectivo, es bien sabido que precisamente el psicoanalisis no sélo
estudia los suefios, sino como lo hizo saber Freud: al estudiar también las
producciones simbdlicas y temporales como el mito, la verdad de su objeto de
estudio —el inconsciente— se revela en el mito. Ademas, baste sefialar aqui
que el psicoanalisis también produce mitos: el de Edipo, que lo fundamenta
en Toétem y tabu, como relato de los origenes, de la sociedad y la civilizacion.
Con lo dicho, dado que la mejor via de acceso al inconsciente son los suefios,
esto nos lleva a considerar también el hecho de que en el acto de sofar, el
individuo se remite no sélo a su pasado infantil, sino a la historia mas primitiva
de la humanidad.

El acto de sofiar es por si una regresién a las mas tempranas circunstancias del
sofiador, una resurreccion de su infancia, con todos sus impulsos instintivos y
sus formas expresivas. Detras de esta infancia individual se nos promete una
vision de la infancia filogénica y del desarrollo de la raza humana, desarrollo
del cual no es el individuo sino una reproduccion abreviada.3®

Retomando: en Tétem y tabu Freud nos cuenta la historia de una tribu primi-
tiva gobernada por un padre tiranico e incestuoso, el cual priva a todos los hijos
del disfrute de las mujeres, los hermanos deciden unirse y cometer un crimen
parricida, una vez llevado a cabo éste, sobreviene en los hijos el sentido de
culpabilidad, lo cual los lleva a tener conciencia que deben evitar este crimen
para el futuro, el mismo crimen no debe cometerse sobre ellos, instaurando de
ese modo dos grandes prohibiciones (tabues, interdictos) contra el incesto y
contra el parricidio, de ahi que surja el mito®! de la sociedad totémica, donde el
padre es el gran tétem, animal sagrado, hierofania de caracter simbdlico.

Las dos prohibiciones tabues mas antiguas e importantes aparecen entrafiadas
en las leyes fundamentales del totemismo: respetar al animal tétem y evitar
las relaciones sexuales con los individuos de sexo contrario pertenecientes al
mismo tétem. Tales debieron ser, por lo tanto, los dos placeres mas antiguos
e intensos de los hombres.3?

Como se observa: las prohibiciones (interdictos) corresponden al fundamento
de la moralidad, lo cual suscita un drama ético. Pero de esta forma surge una

30 S. Freud, La interpretacion de los suerfios, vol. 1. p. 548.

31 Recordemos que el mito y los suefios estan emparentados. Asi, los individuos, desde el
psicoanalisis, heredan y reprimen una experiencia arcaica colectiva.

323, Freud, Totem y tab. Madrid, Alianza, 2003, p. 43.
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especie de paradoja: lo prohibido es a la vez aquello intensamente deseado,
y lo intensamente deseado le muestra al hombre sus poderes mas ocultos, he
aqui la via de la dialéctica del interdicto y la transgresion, ésta supera a aquél,
y con la desobediencia a la ley puede operar la libertad, aunque una libertad
apegada a los alcances del interdicto.® Asi, para Bataille, la principal prohibicion
es la que esta vinculada a la muerte, por lo cual se intenta eliminar la violencia
de ésta, y de aqui se identifica que toda transgresion vinculada, nunca suprime
aquello que la prohibicién ha fundado, de esta manera se llega a una dialéctica
en donde, incluso, ambos eventos se confunden. Y a su vez: el hombre descubre
también con la transgresion sus poderes mas ocultos, “por su actividad el hombre
edificd el mundo racional, pero siempre subsiste en él un fondo de violencia”.3*
Recordemos ademas que toda violencia es un desbordamiento de lo prohibido,
y lo prohibido se vincula también al incesto, a la sangre menstrual, al parricidio...
sin que se logre suprimir esa violencia que ya de por si es transgresién. Asi, el
terreno religioso pretende ordenar la “transgresién de las prohibiciones”, por lo
que hay que decir que el juego de ambos términos, desde la teoria de Bataille,
caracteriza a la religién y lo religioso.

Ahora bien: ¢ cual es el sentido ético de los suefios y su vinculacion con los in-
terdictos en el ambito de lo sagrado? Sabemos que la interpretacion que los
hombres hicieron primeramente de los suefios, estaba vinculada a un caracter
religioso, y al ser éstos la manifestacion de deseos reprimidos, aqui se funda
su sentido ético, ya que toda ética sabe de los interdictos y la transgresion.
Recordemos a su vez que toda prohibicién provoca temor y temblor, en el te-
rreno religioso tal sentimiento se convierte en devocién, esa devocién que le
debemos a los dioses, pero que también nos provoca pavor, con esto la devo-
cion se transforma en adoracion a los designios divinos (teleologia pura, drama
humano por excelencia), y los designios divinos se han revelado también en los
suefos. Pero lo divino es el apego a la ley, y lo profano es la transgresion, pero
aqui, la paradoja es clara: el mundo profano es a su vez el de los interdictos,
pues el apego a la ley es impuesto, asi, resulta claro que “el mundo sagrado se
abre a transgresiones ilimitadas, es aquel mundo de la fiesta, de los soberanos
y de los dioses”.?® Sirvanos decir que por este medio la prohibicion esta ori-
ginariamente ligada al “deseo edipico”, que no tiene que ver mas que con la

33 Bataille desarrolla ampliamente esta dialéctica en su obra fundamental E/ erotismo. Cabe
sefialar también que la ley moral esta inmersa en esta dialéctica contradictoria.

34 Ibid., p. 58.

35 Gilberto Castrejon, “El erotismo como experiencia vinculada al orden de lo sagrado”, en
Dikaiosyne, afio VI, nim. 11, diciembre de 2003, pp. 11-22.
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sexualidad® y el tabu. En la dialéctica batailleana, solo es sagrado aquello que
es el objeto de un interdicto, pero no cabe duda que la ruptura es “el limite del
interdicto”, éste la agota y abre la posibilidad de acceder a experiencias inusita-
das, aunque el apego a la ley y su ruptura son conceptos sustanciales de toda
moral, de toda ética como posibilidad de realizacién. § En los suefios se ve mas
clara esta realizacién, pues “todo ahi se muestra como lo que finalmente es”?
Los suefios no solo ensefian lo que el hombre se ha reprimido.

Antes de terminar consideremos que el hombre se inserta una especie de
responsabilidad ética, en la medida de que esto se expresa principalmente en
nuestros suefos inmorales; en la concepcidn psicoanalitica, al no ser éstos una
inspiracion de espiritus extranos, entonces, una parte de uno es la que los ha
producido, por ello, a pesar de cualquier interpretacion religiosa que sobre los
suefios se tenga, el hombre se hace responsable de sus suefios pecadores e
inmorales, aunque precisamente en su vida onirica no lo sea. El sentido ético en
los suefios, al vincularse con los interdictos, es un no darse a lo que se suena,
una represion que da cuenta de cierta responsabilidad en su sentido ético mas
lato, sin embargo, como ya se vio en la dialéctica del interdicto y la transgresion,
éste no se agota en la medida de que precisamente la transgresién le brinda
nuevos elementos para que tal sentido ético se siga moviendo. “La moral,®”
para Freud, es en este sentido, el fendomeno cultural mas significativo: ella es
la que llega hasta el fondo del psiquismo, la que primeramente produce la hu-
manizacion de la existencia, filtrandose hasta los estratos intimos y primigenios
de la vida inconsciente”.3®

De todos modos, el sentido ético®® en los suefios, desde la perspectiva del
psicoandlisis y la dialéctica de Bataille, tiene que ver con lo sagrado®?, ; acaso
no en las investigaciones psicoanaliticas siempre surgen aspectos de la relacion
padre-hijo-madre o madre-hija-padre, o en las religiosas las de padre-hijo, que

% Para el psicoanalisis, la sexualidad es un aspecto y manifestacion de la vida sexual, la cual
en el adulto se origina y se instaura sobre una disposicion perversa-polimorfa, aunque no es nuestro
objetivo desarrollar la teoria freudiana de la sexualidad; asimismo, lo sexual, de entrada, siempre
es psicosexual. Pero aclarando: tanto Bataille como Freud tratan el fendmeno erético en plena
comunién entre alma y cuerpo.

37 Habria que distinguir entre “moral interior” (autenticidad de la conciencia) y “moral exterior”
(referente a las normas impuestas), aqui se usa en su segunda acepcion, véase “La ética y el
psicoanalisis”, en J. Gonzalez, op. cit.

% Ibid., p. 66.

39 Que oscila entre los polos de lo prohibido y la transgresion, ya que se refiere al mero ethos
humano.

40 Aspecto fundamental de lo religioso.
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en nuestra tradicion cristiana es de por si bien sabida?, jacaso no el drama
humano por excelencia es el de la relaciéon yo con Dios o los dioses, el cual
funda la ley, y a su vez todas las posibilidades de ser transgredida?

Conclusion

Los suenios tienen inmerso un contenido ético, y como se sabe: lo ético posee un
caracter de interdicto, si el suefio es la expresion de un deseo reprimido y, a su
vez, es hermano de los mitos, todo suefio, a través de los interdictos, contiene
un caracter ético vinculado al ambito de lo sagrado, pues éste es fundacional
y cualitativamente distinto de lo profano (el de la transgresion), aunque ambas
instancias configuren la naturaleza propia del suefio, que tiene que ver, en cierto
aspecto, con lo sagrado, y lo sagrado a su vez corresponde al asunto por ex-
celencia del fendmeno religioso. “La religién, por otra parte, no tiene propdsitos
tedricos, es una expresion de ideales éticos”.*!

Nadie es mas virtuoso ni mas bueno en los suefios. La memoria de ellos
instaura en la “conciencia despierta™? el caliz de los interdictos, y al ser los sue-
fos un asunto vinculado con los mitos y la religién, esta ultima teniendo como
condicién de posibilidad a lo sagrado, se instaura en la conciencia humana un
sentido ético, aunque como dijera Freud: “La religiéon viene a perturbar este
libre juego de eleccidn y adaptacion, al imponer a todos por igual su camino
Unico para alcanzar la felicidad y evitar el sufrimiento”.*® El ethos** humano ha
de atender a la ética religiosa, fundando un sentido ético presente en la psique
humana, que deja ver el inconsciente, del que los suefios resultan ser una via
de acceso, a pesar de que muchas veces “El hombre es un dios cuando suefia
y un mendigo cuando reflexiona”.4®

La naturaleza humana dispone de tantas y muy variadas trampas en el
suefo.

Fecha de recepcién: 12/02/2008
Fecha de aceptacion: 2/09/2008

41 E. Cassirer, op. cit., p. 144.

42 Como se dijo: el superyé es el que censura (“la voz de la conciencia”), pero desde el psi-
coandlisis mismo: una potencia exterior es la que sustenta la censura en el superyo, ejemplo: la
autoridad parental en el mito del parricidio. Véase Roland Chemama et al., Diccionario del psicoa-
nalisis. Buenos Aires, Amorrortu, 2004.

43 S. Freud, El malestar en la cultura. Madrid, Alianza, 2005, p. 29.

44 Modo ser, modo de actuar.

45 Friedrich Holderlin, Hiperion. Madrid, Hiperién, 1998, p. 26.
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HACIA UN CONCEPTO ETICO DE “RENDICION
DE CUENTAS” EN LAS ORGANIZACIONES CIVILES

ALBERTO HERNANDEZ BAQUEIRO*

Resumen

S e plantea la importancia de la “rendicion de cuentas” (accountability) en or-
ganizaciones mexicanas, mediante la discusion del concepto y la propuesta
de fortalecerlo destacando los factores de caracter ético que lo constituyen. En
ese sentido, se destaca la aproximacion ética a un problema practico y urgen-
te de las organizaciones civiles, al mismo tiempo que se recoge informacion
empirica en relacién con las practicas actuales. Este tema se enmarca en el
estudio ético de los “recursos morales”, lo que lo situa en una perspectiva de
analisis de las contribuciones que la ética puede hacer para mejorar la practica
de las instituciones de la sociedad, ejemplificado en el caso de las organiza-
ciones civiles. El ensayo destaca la contribucién del analisis ético entendido
como juicio moral de las acciones de la institucion, la insuficiencia del modelo
legal-institucional, y las aportaciones de un concepto de rendicién de cuentas
ético. Finalmente, se incluye una contextualizacion basica para la practica de
la rendicién de cuentas en las organizaciones civiles mexicanas.

* Profesor-investigador del Departamento de Humanidades y director del mismo, Tecnoldgico
de Monterrey, Campus Ciudad de México: albherna@itesm.mx
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Palabras clave: rendicién de cuentas, responsabilidad, organizaciones civiles,
ética, recursos morales, juicio moral, confianza.

Abstract

We study the idea and implications of accountability in Mexican organizations by
means of a theoretical discussion of the concept and the inclusion of its ethical
characteristics. In this way, we underline a particular approach on an emer-
gent problem, at the same time that we collect some empirical information
about the present practices in the non-profit sector. This issue is proposed as
a part of the study of “moral resources” and, therefore, it tries to figure out the
contributions that Ethics can make to improve practices in social institutions,
using the case of civil organizations as an example. This essay stresses the
contribution of ethical analysis, since we understand it as the moral judgment
on the institution’s performance. The paper points out the deficiencies of the
legal-institutional model of accountability and suggests a complementary ethical
concept of accountability. Moral or ethical analysis on accountability systems is
needed as much as technical, administrative and legal ones. The importance of
historical context is commented on at the end of the essay, in order to provide
recommendations for the practice of accountability in civil organizations.

Key words: implications of accountability, responsability, civil organizations, ethic,
moral resources, moral judgment, confidence.

Introduccién. Por qué ética y rendicion
de cuentas en las organizaciones civiles

Hoy dia la contribucion de la ética es reclamada desde multiples problematicas
de primer orden: desde los problemas suscitados por los desarrollos tecno-
cientificos (motivo detonador de la bioética), hasta los desafios en la construccion
de la democracia o la responsabilidad de las empresas y los gobiernos en la de-
gradacion del medio ambiente. Aqui me referiré a una parcela de la investiga-
cion ética actual dedicada a la comprension de las dimensiones morales de las
organizaciones humanas.

Desde hace tiempo, la ética de las organizaciones ha sido cultivada de
manera abundante en la vertiente de la ética empresarial, donde existen revis-
tas especializadas desde hace varias décadas. También, aunque diria que de
modo menos abundante, se dispone de un buen acervo de material académico
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relativo a la ética en el ejercicio del gobierno o en la funcion publica,’ algunos
de los mas recientes promovidos por organismos de cooperacion internacio-
nales.? Empero, los estudios sobre las dificultades éticas en la actuacion de
las organizaciones civiles son comparativamente menos abundantes. Por otra
parte, entre los autores de los escritos sobre estos temas dominan los espe-
cialistas que trabajan en las escuelas de administracion y negocios y en las es-
cuelas de gobierno, mientras que los académicos basados en las escuelas de
humanidades vy filosofia son minoria. En consecuencia, las investigaciones en
estos campos frecuentemente ofrecen una perspectiva mas cercana a las
metodologias y preocupaciones de las academias de administracion, politica,
sociologia y antropologia, es decir, con un énfasis en la investigacion empirica
y, de ser posible, apoyada en métodos cuantitativos.

El ensayo que se ofrece a continuacion es un ejemplo de una aproximacion
a los problemas de orden ético que enfrentan las organizaciones sociales, relati-
vamente menos estudiadas que las empresas y el gobierno, que utiliza pero no
se reduce a la constatacion empirica. Se ha escogido un tema en particular, el
de la “rendicion de cuentas”, por varias razones. Primero, porque corresponde a
la perspectiva de estudio que privilegia el entendimiento de los recursos morales
de la sociedad por encima del estudio de los sistemas de control y, segundo,
porque se trata de un tema particularmente interesante para la practica de las
organizaciones civiles en el momento presente, y en particular en México. Para
efectos de este trabajo usaré la expresion genérica “organizaciones civiles”
para referirme a las organizaciones no gubernamentales, las no lucrativas y
solidarias, entre otras denominaciones. Hay diferencias conceptuales mas o
menos sutiles entre las diferentes designaciones,® pero considero que para

" Los estudios clasicos mas influyentes seguramente son los de Max Weber (La politica como
vocacioén, 1919; Economia y sociedad, 1922). Por ser una produccién menos conocida vale su-
gerir, para comenzar una busqueda en la literatura en inglés, M. J. Skidmore, “Ethics and Public
Service”, en Annals of the AAPSS, num. 537, enero de 1995, pp. 25-36. La revista mexicana Buen
Gobierno dedicd su nimero 4 a los estudios sobre ética y transparencia en el gobierno (México,
primer semestre del 2008).

2 Ejemplo de ello la Convencion de las Naciones Unidas contra la Corrupcién (2003) y la Con-
vencién para combatir el cohecho de servidores publicos extranjeros en transacciones comerciales
internacionales de la Organizacién para la Cooperacién y el Desarrollo Econémico (1997). Para
recomendaciones practicas véase OCDE, La ética en el servicio publico. Madrid, Ministerio de las
Administraciones Publicas, 1997.

3 Para referir a las diferencias entre las designaciones de las organizaciones civiles véase J.
Cadena Roa, Las organizaciones civiles mexicanas hoy. México, UNAM, 2004, pp. 7-19; M. Canto, “La
participacion de las organizaciones civiles en las politicas publicas”, en J. L. Méndez, Organizaciones
civiles y politicas publicas en México y Centroamérica. México, MAP, 1998, pp. 77-97.
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efectos de este ensayo podremos tratar a las organizaciones genéricamente
como organizaciones civiles porque todas ellas tienen en comun la busqueda de
alguna forma de bien publico, se basan en la colaboracion libre de ciudadanos,
no persiguen de manera inmediata el ejercicio del poder politico ni justifican
su existencia en funcion de la generacién de ganancias repartibles entre sus
propietarios. Como se vera mas adelante, ese perfil las hace particularmente
sensibles al ejercicio de una ética civica que, en ultimo término, es fundamental
para explicar su existencia y su actuacion, en un sentido ético y también en un
sentido estratégico.

Con la expresion “en sentido ético” quiero aludir al postulado de que la ética
es necesaria para que cualquier organizacion humana sea aceptable. Asi es
como leo la conocida frase de J. Rawls: “La justicia es la primera virtud de las
instituciones sociales [...] no importa que las leyes e instituciones estén ordena-
das y sean eficientes: si son injustas han de ser reformadas o abolidas”.* Con la
expresién “en sentido estratégico” quiero decir que ademas las organizaciones
civiles operan utilizando una serie de recursos intangibles o recursos morales®
gue condicionan su eficacia. En cuanto al orden de la exposicién, es conveniente
clarificar las nociones que se ponen en juego, asi sea sélo para ponernos de
acuerdo en un punto de partida y no para agotar la discusion. Esto es lo prime-
ro que haremos. Seguidamente, se traza una relacion entre algunas nociones
procedentes de la ética y la idea de rendicion de cuentas. A partir de ese punto
se halla la propuesta del ensayo. Consiste en hacer un ejercicio exploratorio,
tomando la nociéon de rendicién de cuentas como ejemplo de un proceso vital
para las organizaciones en el que convergen factores de orden moral, y en el que
se producen asimismo una serie de efectos también de naturaleza moral. Entre
todos estos efectos podran encontrarse algunos que pueden llamarse “recursos
morales”, cuando ellos contribuyen al mejor desempefio de la organizacién. El
ejercicio mostrara, segun creo, la importancia de cultivar los aspectos éticos en
la operacion de las organizaciones civiles, en aras de fortalecer su capacidad
de contribuir a la realizacién de un ideal de sociedad. Esperando que las ideas
precedentes vayan bien encaminadas, continuaremos el ejercicio proponiendo
un concepto de rendicion de cuentas que destaque los elementos de caracter

4 John Rawls, Teoria de la justicia. México, FCE, 1979, p. 17.

5 D. Garcia Marza, Etica empresarial, del diglogo a la confianza. Madrid, Trotta, 2005, pp. 49-
60. Este autor destaca los recursos morales como pertenecientes a la organizacion, en tanto que
J. P. Dobel se refiere a los recursos morales como recursos de los agentes morales para formar
juicios adecuados, necesarios para ejercer bien la discrecionalidad (prudencia, integridad, caracter,
entre otros). Véase de este autor, “Integrity in the Public Service”, en Public Administration Review.
Mayo/junio, 1990, pp. 354-366.
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moral que lo forman, y que permita derivar algunas orientaciones para la practica
de la misma en las organizaciones civiles.

¢ Qué alcance tiene la idea de rendicion de cuentas? Actualmente la nocion
se encuentra posicionada como uno de los grandes asuntos de la discusién pu-
blica y académica respecto a todas las instituciones, tanto las publicas como
las privadas. El aspecto mas discutido de la rendicion de cuentas es el de la
transparencia y el acceso a la informacion. El estudio del tema se vio incremen-
tado en México a raiz de la entrada en vigor de la Ley Federal para el Acceso
a la Informacién Publica y el Instituto que garantiza este derecho. Su alcance
es de orden estructural para la sociedad mexicana. En esa medida, es patente
que afecta también a las instituciones civiles, pero es posible que la discu-
sion, a pesar de que ahora es ya profusa y sigue creciendo, todavia pueda
aportar mas elementos que ayuden a mejorar la practica cotidiana de nuestras
instituciones.

Y es necesario tratar del tema en conexioén con la discusion ética porque
los modelos legales tienen limitaciones criticas para orientar la accién real
de las organizaciones. P. Dobel® llamo “legal institucional” al tipo de modelo
que enfatiza la sujecion a la autoridad legal e institucional. Las variantes de
este modelo de rendicion de cuentas se pueden refinar mediante participacion
de diversos publicos. De suerte que las propuestas sobre rendicion de cuentas
que no van mas alla de la coercién (inforcement) que se hallan al presente,
caen en el tipo de modelos legales-punitivos.” En la practica, los modelos lega-
les institucionales no pueden recoger la inevitable diferencia que hay entre la
disposicion legal, forzosamente abstracta y general, y las circunstancias reales
y particulares, inevitablemente necesitadas de interpretacion prudencial. Los
modelos legales punitivos, por su parte, son reactivos, actuan a posteriori, y
por consiguiente son insuficientes como criterios orientadores para la accion.
Por eso es tan conveniente desarrollar una idea de rendicion de cuentas ética,
pro-activa, orientadora, que aproveche y genere los recursos morales de las
organizaciones.

Vale decir que hay ciertas estrategias de abordaje de la rendicion de cuentas
que tienden a omitir la consideracion de los aspectos morales y solamente pres-
tan atencion a los aspectos técnicos, administrativos o legales. En consecuencia,
en este ensayo se tratara de exponer un modelo de rendicion de cuentas que
subraya los aspectos éticos, sin pretender que se descarten los sistemas ad-

6 J. P. Dobel, op. cit., p. 354.
7 J. P. Brodeur, “Accountability: the search for a theoretical framework”, en Errol Medes, ed., De-
mocratic policing and accountability, Global perspectives. Vermont, Ashgate, 1999, pp. 125-164.
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ministrativos que incorporan procedimientos de rendicién de cuentas, tanto al
nivel de las iniciativas ciudadanas como al nivel de la accion de las entidades
publicas. Cabe decir, que lo que en las iniciativas privadas es terreno de discre-
cionalidad, en el caso de las instituciones publicas de hecho se acota mas por
medio del establecimiento de politicas publicas para tales instituciones.

En la ultima parte del escrito se ofrece una contextualizacion sobre el régimen
de rendicidon de cuentas de las organizaciones civiles en México, a manera de
insumos para la puesta en practica.

Aproximacion a la rendicion de cuentas
desde las ideas de ética y responsabilidad

En las lineas que forman este subtitulo no se pretende discutir exhaustivamente
las ideas de ética y responsabilidad. Nos referimos a conceptos tradicionales en
este campo (libertad y responsabilidad), cuya discusion estricta mereceria un lu-
gar aparte por si mismo. Partimos de que el lector cuenta ya con una nocién
operativa® que nos basta para que se entienda la propuesta mas especifica,
en la segunda parte del articulo. Por esta razén las referencias documentales
seran las estrictamente necesarias y basicas.

De las muchisimas variantes que puedan hallarse para definir la ética pueden
extraerse algunos elementos comunes que nos permitan configurar nuestra
aproximacion al asunto. En términos generales se acepta que la ética es una
busqueda y una pregunta mas que una respuesta definitiva. La ética se constituye
por medio de una reflexidn racional acerca de cual es la mejor manera de vivir,
y la manera correcta y buena de relacionarse con los demas. Los supuestos
indispensables de toda indagacion ética son corolarios de un principio esencial:
los seres humanos somos libres,® podemos elegir distintas formas de accién

8 Para abreviar, aunque sea al modo paraddjico de Wittgenstein, “es claro que la ética no se
puede explicar”. L. Wittgenstein, Conferencia sobre ética, 1965.

9 La idea de que las personas podemos elegir esta implicada en todas las grandes tradiciones
éticas (filosoficas) de Occidente. Se halla en las dos grandes tradiciones que formulan la libertad
al nivel del individuo, en el sentido de la nocién de facultad o “libre arbitrio”. La primera (aunque
sélo sea en sentido cronoldgico), la teleoldgica, desde Aristoteles y Aquino (“toda accion y eleccion
[...] parecen tender a algtin bien”, Etica Nicomaquea, 1, 1); y se halla atin de forma mas intensa,
en la tradicion kantiana: “La ley de la causalidad por libertad, es decir un principio puro practico,
es aqui inevitablemente el comienzo” (“Introduccion”, en Critica de la razén practica. México, UAM,
2001, p. 14). Y en un sentido diferente, como atributo fundamental del individuo en la sociedad, se
encuentra en el liberalismo clasico: “El objeto de este ensayo no es el llamado libre arbitrio, sino la
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en funcién de una serie de insumos objetivos tales como las circunstancias, la
informacion y los medios e instrumentos disponibles, y de otra serie de elementos
subjetivos como los intereses y deseos, las capacidades personales (dejamos
ahora de lado la cuestion de si se trata de capacidades percibidas o reales),®
la visién del mundo y las convicciones personales.

La reflexion ética tradicionalmente ha propuesto que cuando las personas
actuamos libremente tenemos la oportunidad de crear. Através de nuestra accion
libre podemos introducir en el mundo nuevas realidades que solamente existen
gracias a nuestra voluntad creadora que, a su vez, es una manifestacion de nues-
tra racionalidad. La maravillosa posibilidad de la creacion va unida con el riesgo
del fracaso. El fracaso puede adoptar muchas formas. Aunque también el éxito
puede admitir varias formas, el fracaso parece ser mas diversificado. El fraca-
so puede ocurrir porque hay una falla en los insumos, por ejemplo que tenemos
informacién errénea, que nuestras capacidades son inferiores a las necesarias
para cumplir con nuestros planes, o mas dramaticamente, que nuestros proposi-
tos no son coincidentes con una norma de accion, es decir, que actuamos de
manera deliberadamente incorrecta. Como consecuencia de lo anterior, enun-
ciado de modo tan sucinto, toda accién libre conlleva responsabilidad.

La responsabilidad es la caracteristica de toda accién libremente ejercida de
ser adjudicable en sus consecuencias y en su autoria a un agente moral."> En el

libertad social o civil” (J. S. Mill, “Introduccion”, en Sobre la libertad. Madrid, Alianza, 1997, p. 81), “el
individuo no debe cuentas a la sociedad por sus actos en cuanto éstos no se refieren a los intereses
de ninguna otra persona sino a él mismo” (ibid., p. 225). A esta tradicién hay que adscribir la obra
ya citada de John Rawls. La libertad como el tema de reflexion central de la filosofia se encuentra
en el existencialismo del siglo xx. También hay posiciones filoséficas que niegan que, en ultimo tér-
mino, haya libertad en sentido fuerte. Las mas célebres entre las clasicas seran el estoicismo greco-
romano y la obra de B. Spinoza (Etica demostrada segtin el orden geométrico).

0 En ese sentido véase la amplia obra de I. Ajzen y M. Feishbein, Belief, Attitudes, Intentions,
and Behavior. An Introduction to Theory and Research. Addison-Wesley, 1975; |. Ajzen, Attitudes,
Personality and Behavior. UK, Open University Press/McGraw Hill, 2005.

" La nocion de responsabilidad es una de las mas discutidas en la literatura de ética general
y de organizaciones. Quiza la obra original contemporanea mas influyente que tiene esta nocién
como propuesta central, sea el libro de Han Jonas, El principio de responsabilidad. Ensayo de una
ética para la civilizacion, 1979. En un sentido diferente, un resumen de la idea de responsabilidad
social empresarial, muy de moda, puede verse G. Serna, “El concepto de responsabilidad social
empresarial y las buenas practicas entre las empresas mexicanas”, en A. Hernandez, Transparencia,
rendicion de cuentas y construccién de confianza en la sociedad y el Estado mexicanos. México,
IFAI/Cemefi, 2006, pp. 151-164. También en C. Llano hay reflexiones valiosas sobre las multiples
dimensiones de la responsabilidad de cara a su implicacion en las organizaciones (Anélisis de la
accion directiva. México, Limusa, 1979).

12 Esta nocién es semejante a la idea de “imputabilidad” propuesta por P. Ricoeur.
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lenguaje cotidiano suelen asignarse otros significados ademas a esta palabra,
como deberes u obligaciones materiales. Asi, a manera de ejemplo, la expresion
“asignar responsabilidades en un equipo de trabajo” puede significar asignar
tareas u obligaciones a una serie de personas. Aqui le damos a la nocién un
sentido preponderantemente formal. Con esto queremos decir que la respon-
sabilidad es una relacion entre un agente y su obra, independientemente de la
calificacion material que merezca esa accion de acuerdo con un cédigo normativo
particular. En palabras de Brodeur, la responsabilidad corresponde a la esfera
de la realidad mas que a la esfera de la convencion.' La responsabilidad es
una caracteristica ontolégica de la accion libre o moral. O dicho de otra forma,
un autor queda unido a su obra (un agente a su accion), por ese vinculo que
llamamos responsabilidad. Puede ocurrir que ese vinculo sea invocado para
ejercer alguna clase de efecto sobre el autor cuando la accion que él realiza
se encuentra tipificada en un cédigo moral convencional. Pero también puede
ocurrir que ningun codigo prevea dicha consecuencia, y asi, aunque el agente no
pueda ser llamado a comparecer en virtud de la ley, de todas maneras seguira
siendo moralmente responsable por su accioén.

Cuando hablamos de responsabilidad ética en sentido formal no la definimos
en funcién de un marco convencional normativo, sino en relacion con una realidad
dura u ontoldgica que, hasta cierto punto, queda mas alla de la posibilidad de la
tipificacion de acuerdo a una norma legal positiva. Cuando soy el autor de una
accion soy responsable de sus consecuencias, y merezco en funcion de tales
consecuencias tanto el elogio y el premio como el castigo y el vituperio por los re-
sultados de esas mis acciones y decisiones. Esto, independientemente de que
exista o nola posibilidad de pedir la intervencion de un agente de autoridad que san-
cione o garantice un efecto por las acciones y sus consecuencias.

Un primer corolario de los trazos que acabamos de proponer, es una diferen-
cia neta entre los campos de la ética en sentido estricto y el campo de la rendicion
de cuentas o accountability administrativa y legal. No entraremos aqui en una dis-
cusion sobre las diferencias semanticas en el idioma inglés y en el espafiol
de este vocablo que estamos importando y traduciendo. Demos por sentado
que “rendicién de cuentas” sea la traduccidn mas cercana de accountability,
y demos por sentado que es incompleta.' Pero si es importante recordar que

13 J. P. Brodeur, op. cit., p. 152.

14 “Accountability is part of an intricate conceptual network that encompasses such concepts as
answerability, responsibility, liability, sanction, duty, oversight, control, standard and performance
assessment, just to name a few” (J. P. Brodeur, op. cit., p. 126). “La rendiciéon de cuentas si es un
familiar muy cercano de accountability. Hay matices que separan los dos conceptos [...]. Podemos
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cuando se importa un concepto forjado en otro contexto cultural algo de los sig-
nificados originales se puede estar perdiendo, en tanto que algo se puede estar
incorporando como novedad en el lenguaje que hace la importacion. Aqui, ése
es precisamente el caso. La idea de rendicién de cuentas se esta utilizando y
discutiendo al mismo tiempo que se redondea su significado y sus implicaciones.
Muchos estan de acuerdo en que se le entienda como esencialmente constituida
por un factor de punibilidad. De acuerdo con una manera de entender la rendi-
cion de cuentas que ha sido propuesta en ese sentido, estaria constituida por
los medios que hacen posible para un publico el llamar a rendir cuentas a una
autoridad o agente. Esta idea puede terminar de ilustrarse en términos del mo-
delo de “principales y agentes”, donde la rendicion de cuentas de un agente es-
ta constituida por el conjunto de medios que hacen posible que dicho agente sea
accountable frente a su principal.'® Lo que aqui entenderiamos asi: que pueda
ser sujeto de imputacion por sus acciones y sus consecuencias. De momento
no entraremos mas en las implicaciones del modelo agente-principal.'®

Un aspecto que se propone aqui es que es necesario en la practica construir
los medios de rendicién de cuentas en términos legales y administrativos para
una serie de actores publicos, pero que eso no es suficiente para obtener la clase
de acciones mejores que pueden desearse en los agentes sociales, especialmen-
te en los agentes no gubernamentales. Y mas aun, tampoco es deseable que
esos medios de rendicion de cuentas sean muchos ni muy complejos, de suer-
te que se conviertan en obstaculos, en lugar de cumplir una funcién de soporte
para el funcionamiento de las instituciones, lo que, en mi opinién, es lo mas
importante que tiene que aportar la idea de rendicién de cuentas. En lugar de
extender la idea de rendicion de cuentas legal hasta el maximo, seria conve-
niente reducir su alcance a unos limites prudenciales de acuerdo a los tiempos,
los campos de trabajo, el legado historico y social de cada sector, y reforzar
de manera simultanea el papel de la responsabilidad ética en los actores indi-
viduales y colectivos.

precisar que accountability es la rendicion obligatoria de cuentas” (A. Schedler, ; Qué es la rendicién
de cuentas? México, IFAI, 2004, p. 11).

5 Ebrahim Alnoor, “Making sense of accountability: conceptual perspectives for Northern and
Southern non profits”, en Nonprofit Management and Leadership, vol. 14, nim. 2, invierno, 2003,
pp. 191-212.

6 Una exposicion basica y completa de nocion de rendicion de cuentas —que no incluye la
perspectiva moral— puede verse en A. Schedler, op. cit. Disponible gratuitamente en formato
electrénico en www.ifai.org.mx
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Etica profesional de las organizaciones
civiles y rendicién de cuentas

La ética es un campo de trabajo amplio donde la tradicion ha deslindado algunos
terrenos. Uno de ellos que se cultiva entre los moralistas es la ética profesional.
En términos generales, la ética profesional se entiende como el conjunto de
consideraciones sobre la mejor actuacion posible en el ejercicio de una pro-
fesion. En términos weberianos, entendemos por profesion el trabajo que una
persona realiza de manera mas o menos permanente y durante periodos largos
de tiempo, y que constituye normalmente para esa persona la forma de obte-
ner los medios de su subsistencia.'” Las obligaciones o deberes profesionales
pueden verse desde dos perspectivas: por una parte, constituyen una serie de
contenidos socialmente exigibles respecto a la actuacion del profesional; por otra
parte, la ética profesional también comprende los valores o metas, o también
podriamos decir las razones por las cuales el profesional tiene aquella ocupacion.
Socialmente existen también unas expectativas, a veces explicitas por medio
de codigos de ética profesional, declaraciones de colegios profesionales o de
autoridades en cada campo de actividad. Pero ademas de unos minimos que
la sociedad considera que cabe esperar del profesional, éste tiene sus propios
motivos que lo llevan a elegir determinada ocupacién, por ejemplo, el deseo y
el gusto de cultivar un determinado campo del saber, una conviccién de mejora
de su persona, su grupo social o comunidad, y otras semejantes. Ese conjunto
de razones pertenece a un sustrato de caracter ético o valoral.

Desde el punto de vista de la ética profesional, las organizaciones civiles
tienen un perfil propio'® que las hace diferentes en algunos aspectos si se les
compara con lo que ocurre en otros tipos de instituciones sociales. Las or-
ganizaciones civiles que prestan servicios estan sujetas a cumplir con las mismas
regulaciones positivas que existen para otras entidades en el campo de accion
donde se desenvuelven, por ejemplo la normativa sanitaria para las que se de-

7 M. Weber, La ética protestante y el espiritu del capitalismo. México, FCE, 2003.

8 “|_a sociedad civil también es el &mbito de las actividades profesionales, la opinién publica,
las asociaciones civicas y, sin duda, las organizaciones econdémicas. Lo cual quiere decir que las
profesiones juegan un papel importante en la sociedad civil, por ello su necesidad de afirmarse
como espacio publico diferente de las actividades econédmicas y de las politicas, que hoy pretenden
ocupar todo el espacio publico. Tan importante es el espacio profesional en la sociedad civil que sin
ella ninguna actividad politica y empresarial podria realizar sus actividades con 6ptimos resultados”
(M. A. Polo Santillan, “Etica profesional”, en Razén Préctica y Asuntos Publicos. Revista de Etica
y Filosofia Politica, nim. 7, 2008. Recurso electrénico consultado el 16 de junio de 2008: http://
racionalidadpractica.blogspot.com
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dican a la salud, o las que rigen la asistencia social, o la normativa ambiental, o
la de conservacion del patrimonio, o las educativas, etcétera. Pero ademas de
ello, se presentan al publico como organizaciones cuya finalidad no es conseguir
un beneficio econdémico entre un grupo de propietarios. Me parece que esto
hace suponer muchas veces que la organizacién no lucrativa no se posiciona
en la sociedad con los criterios de eficiencia o maximizaciéon de una ganancia,
como hacen las empresas comerciales, sino en funcién de otros criterios. Nadie
espera en un sistema capitalista que las empresas se establezcan ahi donde
no se vislumbran posibilidades de obtener eventualmente ganancias, pero si
esperamos continuamente que la accién de la sociedad a través de las or-
ganizaciones no lucrativas, opere guiandose con criterios donde los valores
determinantes son otros.

Nos fiamos entonces en la voluntad que subyace a las iniciativas civiles de
llevar a cabo acciones de beneficio para la sociedad que no operan con el in-
terés lucrativo en primer lugar. Sabemos que esto no significa que el publico lo
perciba asi en todas partes. En México y en todo el mundo hay instituciones sin
fines de lucro que han llegado a poseer un patrimonio considerable, pero esto
no forzosamente implica que haya cambiado su naturaleza para convertirlas
en empresas que venden productos o servicios con la finalidad de generar ga-
nancias a sus propietarios. Lamentablemente, pero no por sorpresa, se pueden
encontrar casos de corrupcién entre las organizaciones civiles, como en cualquier
otro tipo de institucion social. Cabe preguntarse entonces cuales principios de
caracter ético deberian ser explicitos y acatados por parte de toda organizacion
no lucrativa, que no se refieren al cumplimiento de su mision especifica sino al
caracter altruista, solidario o simplemente no lucrativo con el que esa mision es
emprendida. En ello se pone en juego la naturaleza que se atribuye a las or-
ganizaciones, bien sea profesional, cercana, por ejemplo, a una idea gerencial
o empresarial; o bien sea politica, como contrapunto del Estado; o filantrépica,
orientada a un asistencialismo paliativo de las deficiencias del sistema social.
Como explica Manuel Canto,® las diferencias son relevantes. Ejemplifiquemos
con el espinoso tema de la relacion de las organizaciones civiles con el Estado.
Podria pensarse que las organizaciones civiles son alternativamente competido-
ras y luego cooperadoras frente al Estado y frente al sector empresarial. Lo que
encontramos en realidad es una amplia gama de posiciones desde aquellas que
estan muy identificadas con uno u otro, hasta las que se definen de manera radical
por su oposicion contra uno y otro. Hay organizaciones civiles que no quieren

9 M. Canto, “La disputa tedrica sobre las organizaciones civiles”, en J. Cadena Roa, Las orga-
nizaciones civiles mexicanas hoy. México, UNAM, 2004, pp. 49-71.
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relacionarse con ningun gobierno por principio, ni recibir recursos ni entablar nin-
guna clase de cooperacion. También hay organizaciones que ven a las empresas
privadas como depredadoras irredentas de la naturaleza y los consumidores,
del todo indignas de confianza. Y las hay que simpatizan mucho con el sector
empresarial. La posicion en la que se colocan influye en su idea de cdmo ejer-
cer la rendicién de cuentas, frente a quién y acerca de qué materias.

Al hablar de la rendicion de cuentas tendriamos que considerar que hay
una parte mas o menos técnica que puede referirse a la gestion administrativa,
a la eficiencia en el uso de los medios de los que dispone, a la honradez en
la accion de sus directivos y empleados, etcétera. Las preguntas ya clasicas
de la rendicién de cuentas pueden contestarse respecto a esa dimension de
la accion institucional. Como se sabe, tales preguntas son poco mas o menos
las siguientes: ¢ quién debe rendir cuentas?, j ante quién debe rendir cuentas?,
¢ sobre qué debe rendir cuentas? Las respuestas recurren normalmente a un
modelo de definicidon de los grupos de interés legitimo (stakeholders), audien-
cias o publicos que estan involucrados con la accién de las instituciones. La
explicacion del modelo discurre, sumariamente, del siguiente modo:

Pregunta 1. ; Quién esta obligado a rendir cuentas? Todas las instituciones
de interés publico estan obligadas a rendir cuentas a la sociedad en general,
y las organizaciones civiles son de interés privado y publico a la vez.?° Las
organizaciones civiles estan obligadas a rendir cuentas en la medida que son
de interés publico.

Pregunta 2. ; De qué hay que rendir cuentas? Del cumplimiento de la mision
publica encomendada a la organizacion, y de la gestién de los recursos que se
hayan recibido por parte de la sociedad, no solamente de los recursos de origen
fiscal sino también de los recursos recibidos como donativos privados para el
cumplimiento de la finalidad especifica de cada institucion.

Pregunta 3. ; Ante quién hay que rendir cuentas? Ante el conjunto de partes
interesadas, esto es, todos los que legitimamente tienen un interés en el traba-
jo de la organizacion. Empleamos para defender esta propuesta la nocion de
grupos de interés o stakeholders, que se ha divulgado sobre todo en la literatura
sobre ética empresarial y responsabilidad social. Los stakeholders pueden defi-
nirse como todos aquellos actores que pueden legitimamente reclamar un de-
recho sobre el desempefio de la organizacion.?!

20R. Fernandes, “Privado y publico a la vez. El tercer sector en América Latina”, en Ciudadanos
en construccion de la sociedad civil. Washington, Civicus, 1994.

2" E. Freeman, Strategic Management: a Stakeholder Approach. Pitman Publishing, 1984; D.
Garcia Marza, op. cit., pp. 191-195.
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La explicacion de la rendicion de cuentas desde el modelo de los stakeholders
es util y satisfactoria en varios sentidos. Pero querria agregar algunos aspec-
tos que considero importantes. Esto es, que la rendicidon de cuentas considere
también un momento de reflexion en que la mirada se dirija a las razones que
explican por qué existe la institucion, si se acerca y de qué manera al cumpli-
miento de los ideales que llevaron a su existencia mas alla del cumplimiento
de los estandares legales y técnicos que le sean pertinentes. La teoria del
impacto social puede proveer un marco de referencia util y detallado para ese
ejercicio.?? En general, la problematica de la evaluacién de las organizaciones,
y de la accion social en general, esta vinculada de esta forma con la idea de
rendicion de cuentas por parte de los agentes. Sin embargo, hay que recordar
que la evaluacién consiste en la comparacion de unos resultados con respecto a
unos criterios definidos previamente. La evaluacion podria entenderse como un
proceso técnico, en tanto que la rendicidon de cuentas, especialmente la rendicion
de cuentas desde la perspectiva ética, es también un juicio moral.

Rendicion de cuentas y juicio moral

En la ética individual el juicio moral sobre las acciones se realiza tomando en
cuenta un marco normativo, pero también el conjunto de circunstancias que
concretan la accion y las intenciones del agente. Aqui pretendemos que la accién
de las organizaciones también es susceptible de un juicio que haga comparecer
el complejo de circunstancias y las finalidades propias de la organizacién. Para
usar el juicio moral como herramienta de construccién de la rendicion de cuentas,
hay que suponer que la accién de la organizacién es susceptible de un juicio,
de manera analoga a como lo es la accion de los individuos; pero son juicios
distintos el que se hace para la accién del individuo y el que se realiza para la
accion de la organizacion. No hay que confundir el juicio y la responsabilidad
de las acciones estrictamente individuales con las hechas por la organizacion-
institucion, aunque éstas se lleven a cabo, vicariamente, a través de las personas
individuales.

El tema al que nos referimos nos remite al problema de la agencia moral
colectiva o corporativa, es decir, al problema de establecer como la organizacion
se constituye en un agente moral, ella misma, diferente en algun grado de las
personas individuales que concurren en ella. No nos extenderemos aqui en la

22 David Brown, M. Moore y J. Honan, “Building Strategic Accountability Systems for International
NGOs”, en Accountability Forum, nim. 2, 2004, pp. 14-25.
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discusion de la agencia moral colectiva,? pues rebasa los limites trazados para
este ensayo, pero se trata de una nocion cercana a la experiencia cotidiana. Las
personas ejecutan mandatos, en cuya formacioén sélo participan fragmentaria-
mente, si es que participan, cuando colaboran en una organizacion mas o menos
compleja. Nos conformaremos por ahora con proponer que una organizacion, en
la medida que esta bien constituida, puede adquirir los atributos de la persona
moral, de manera analoga. Que esta bien constituida puede entenderse como
un resultado de su disefio institucional.?* Es decir, puede tener unas intenciones
o finalidades propias definidas tanto formalmente (establecidas en documen-
tos oficiales, politicas y reglamentos) como informalmente (a modo de cultura,
creencias y practicas); dispone asimismo de recursos propios distintos de los
recursos de los individuos y actia eficazmente a fravés de los individuos que
trabajan para ella. No se propone aqui la desaparicién de la responsabilidad
personal por las acciones, sino la presencia coincidente de una responsabili-
dad del agente institucional por las acciones ejercidas en su nombre.
Supuesta la pertinencia de la agencia moral institucional, revisemos los
elementos del juicio moral®® para reforzar la idea de rendicion de cuentas. La
calificaciéon moral de una accién atiende a tres grupos de factores. El primer
factor es la acciéon misma, la realidad que alcanzan las modificaciones del
mundo o de las personas, que se consiguen por medio de la accién del agente.
Un segundo factor son las condiciones y circunstancias en las que se realizé
esa modificacion, por ejemplo, la calificacion moral que nos merece la accion
teniendo a la vista el conjunto de medios, instrumentos y procesos por medio
de los cuales se alcanzaron determinados resultados. Por ejemplo, si se han
respetado los derechos de todos los involucrados, si se ha perjudicado a alguien
colateralmente, si se ha actuado contra las declaraciones, promesas o principios
propios, si se han dispuesto todos los medios e instrumentos necesarios, entre
otras. Finalmente, un tercer grupo de factores son de orden subjetivo, como el
interés que se persigue a través de esas acciones, el altruismo puro o estratégico
que alienta nuestra accion, el deseo de hacer el bien, etcétera. El juicio moral
individual dificilmente es accesible para un observador externo porque requiere
el conocimiento de las finalidades o intenciones, que son subjetivos; pero es un
ejercicio que puede llevar a cabo el propio agente en su introspeccién. Desde
luego, seria impertinente esperar que un observador externo tenga acceso a

23 Recomendamos al lector interesado consultar R. E. Goodin, comp., Teoria del disefio insti-
tucional. Barcelona, Gedisa, 2003, pp. 13-74.

24 R. Hardin, “Moralidad institucional”, en R. E. Goodin, op. cit., pp. 163-196.

25 \Véase Tomas de Aquino, Suma de teologia, 1-2, cuestiones 7 a 10.
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ese ejercicio. Pero el asunto seria un poco diferente al hablar de los fines insti-
tucionales. Para que el juicio moral opere en la organizacién seré preciso que la
introspeccién se haga explicita a su interior. Imaginamos el juicio moral como un
balance reflexivo que exige la adopcion voluntaria y libre de las consecuencias
de los actos realizados, mas alla del limite que puedan marcar las autoridades
politicas a través del juicio legal. Por consiguiente, el juicio moral se distingue
del juicio legal, segun el cual las obligaciones de las organizaciones se definen
conforme a leyes objetivas. Para el juicio moral, en cambio, las obligaciones de
definen conforme aleyes, pero también de acuerdo a principios adoptados de ma-
nera auténoma. A su vez, adoptar compromisos de manera autbnoma puede
significar la obligacion de orientar las acciones hacia la realizacion de metas y
valores, no solamente de respetar los minimos legales que valen para todos.

Esta dimension moral del ejercicio de rendicién de cuentas solo es posible
en el ambito privado, de suyo no se puede pedir que se haga publica (vale decir,
que se someta a la aprobacion de terceros, salvada la ley) porque eso seria
una intromision en el ambito de la privacidad de los agentes, tanto individuales
como institucionales. Entonces, ¢no es obligatoria (y en consecuencia, ya no
seria accountability)? Al contrario. Es obligatoria, pero de obligatoriedad moral
y no legal. Una rendicion de cuentas moral se ejerceria de manera autonoma,
eso es libremente, en virtud de los compromisos adquiridos sin coercidn externa.
No hay coercion desde el exterior, sino sélo en virtud de la conciencia moral
que exige, desde dentro del agente, la realizacién de un tipo ideal de accion.
Provisionalmente, podemos llamar a esta exigencia “principio de virtud”, y se en-
tiende desde los imperativos de la ética profesional.?® Otra vez, esto ocurre
en la organizacion de manera analoga al agente moral individual (persona en
sentido estricto).

Sostengo que reservar ese espacio de privacidad dentro de la rendicion
de cuentas para todo agente no es atentar contra el derecho que asiste a la
sociedad, y a los grupos de interés legitimo, de que sus agentes subordinados
les rindan cuentas. Es reconocer que hay un limite a ese derecho, un limite que
es necesario para que haya vida creativa y libre. Es un espacio donde cada ins-
titucion puede elegir autbnomamente qué objetivos plantearse, qué estrategias
seguir, a quiénes involucrar en su accion, qué valores y metas quiere realizar. Y
todo esto encuadrado en la responsabilidad que cada uno tiene respecto de sus
elecciones y sus actos. En otras palabras, el agente, tanto el individual como

26 La idea de un tipo ideal o protocolo de accion la encuentro en J. C. Suéarez, Principios de
ética profesional. Madrid, Tecnos, 2001, véase el capitulo “La ética de la virtud como diligencia
profesional”.
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el institucional, mas alla de las obligaciones legales establecidas por el marco
normativo que le corresponde, es libre de hacer lo que considere mejor para
sus propios fines. Pero no deberia ser arbitrario en esas elecciones. Persisten
principios de congruencia, de legitimidad y de virtud que subsisten y que deberian
ser criterios sujetivos de evaluacion en un acto de rendicién de cuentas ética.

La congruencia se consigue por la fidelidad a los compromisos adquiridos y
las promesas publicadas, explicitas muchas veces en los documentos fundacio-
nales. El principio de virtud, por su parte, exige internamente la realizacion de
un tipo ideal de acci6n. En tanto que la legitimidad se consigue primeramente
por el objeto propio o “misiéon” de la organizacion (creo que los notarios lo lla-
marian “su objeto social”), estrechamente vinculado a la ética profesional de la
que hablamos lineas arriba. La rendicion de cuentas moral se expresa como
un juicio sobre la accidn de la organizacion de cara a esos principios, mas alla
de las obligaciones marcadas por la ley positiva.

Ahora bien, ademas del valor moral de las acciones llevadas a cabo, la rendi-
cién de cuentas puede tener un valor estratégico, pues puede ganar una serie de
recursos morales para la organizacion, tales como legitimidad, confianza, auto-
ridad y capital social. Antes de entrar en esos aspectos estratégicos o utilitarios
de la rendicidon de cuentas, y todavia en el terreno axiolégico, digamos que las
organizaciones civiles también se ven presionadas a rendir cuentas porque en el
contexto mexicano hay una demanda en ese sentido que gana fuerza cada dia.
Se apoya en la creencia de que hay que encontrar formas de convivencia mas de-
mocraticas en todos los ambitos, desde la politica hasta la escuela y todas las
formas de convivencia. La rendicion de cuentas esta relacionada con la idea
de una cultura democratica, no solamente en relacion con las instituciones del
Estado sino también en relacidn con las civiles, y en relacién con el creciente
protagonismo de éstas en la atencion de lo publico.

Y se asume que la democracia implica participacion bajo ciertas condiciones
de igualdad y derechos. “Una de las convicciones que se esta afianzando en
la cultura politica de la sociedad mexicana se puede describir como la esen-
cia misma del accountability: que el ejercicio legitimo del poder politico debe
estar sujeto al control de aquellos sobre los que se ejerce tal poder”.?” Por
consiguiente, la rendicién de cuentas se presenta con dos aspectos, como un
instrumento de eficiencia institucional y como una obligacion moral dentro de
cierto ideal democratico.

27 Alejandro Monsivais, “Rendicion de cuentas: un campo contencioso (a manera de intro-
duccién)’, en Politicas de transparencia: ciudadania y rendicién de cuentas. México, IFAI/Cemefi,
2005, p. 7.
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Sobre rendicién de cuentas
y generacion de recursos morales

El primero y mas socorrido de los recursos morales de una institucion es la
confianza. Esta no es lo mismo que el capital social,?® que puede adoptar otras
formas. Pero es indispensable para establecer cualquier forma de cooperacion,
y por eso es como la llave para el uso de toda otra forma de capital social. La
rendicion de cuentas es uno de los motivos de confiabilidad que pueden hacer
ganar la confianza de parte de distintos agentes sociales. La desconfianza corroe
las bases de la colaboraciéon. En la medida que un agente dispone de la confianza
del publico puede operar con mayores posibilidades de respaldo por parte de
ese publico. De esa forma, desde un punto de vista estratégico, la rendicion
de cuentas tiene dos canales de realimentacién positiva para las instituciones.
En primer lugar, porque cumple con su obligacion correlativa al derecho de sus
grupos de interés legitimo, a saber, el derecho de los beneficiarios, empleados,
financiadores, aliados, etcétera, de que se les rindan cuentas; en segundo lugar,
porque la rendicion de cuentas satisfactoria puede incrementar la confianza de
es0s publicos asimismo el capital social disponible para la institucién.

Todas las instituciones sociales necesitan contar con unas reservas de
confianza que sustenten su interaccion con el resto de la sociedad, pero esta
necesidad es quizd mas apremiante en el caso de las organizaciones civiles
que dependen de las contribuciones voluntarias de todo tipo para subsistir y
desarrollarse. Las acusaciones de corrupcién minan de modo importante la
confianza del publico en las instituciones e inhiben la formacién de una moral
publica. En el caso mexicano, la funcién publica ha adolecido de una imagen
negativa en términos de corrupcién y confiabilidad (asi se ve consistentemente
en los resultados de la Encuesta Nacional de Cultura Politica en 2003 y 2005).
Para el sector no lucrativo encontramos una situacién mixta debida a la diversidad
propia del sector. Por una parte, hay un conjunto de organizaciones vinculadas

28 Entendemos capital social en el sentido funcional laxo que le atribuyen autores como James
Coleman y Robert Putnam, como elementos de muy diversa naturaleza que permiten a los agen-
tes sociales establecer colaboraciones con otros agentes y actuar dentro de un determinado sistema
social, y puede adoptar diversas formas, tales como redes, confianza, costumbres compartidas,
normas y expectativas. La idea de capital social fue ampliamente difundida en la década pasada.
Una buena sintesis del concepto se encuentra en F. Portocarrero, “Capital social, genealogia de un
concepto”, en J. Butcher, ed., El Tercer Sector en México, perspectivas de investigaciéon. México,
Instituto Mora/Cemefi, 2006. Ejemplos sobre sus usos en B. Kliksberg, comp., Capital social y
cultura. Claves estratégicas para el desarrollo. Buenos Aires, Banco Interamericano de Desarrollo/
FCE, 2000.
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con la iglesia catdlica que tienen una larga tradicién y comparten su prestigio
moral, al menos para una parte de la poblacion, esto a pesar de las acusacio-
nes y escandalos de tiempos recientes. Por otro lado, estan las organizaciones
vinculadas con el corporativismo estatal desarrollado durante los gobiernos
priistas, las cuales a su vez comparten su desprestigio. Esta situacién tampoco
ha cambiado mucho desde el afio 2000 como resultado de la alternancia en el
gobierno federal: persisten practicas clientelares en sectores especificos como
el campesino.?® Empero, en términos generales las organizaciones civiles go-
zan de suficiente prestigio para obtener la confianza de la sociedad en general,
de suerte que los recursos que necesitan para operar provienen tanto de ésta
como del Estado.

Pero, ¢de qué manera puede una organizacion ganar la confianza de su
publico? El desarrollo de medios de rendicién de cuentas es una forma, pero la
capacidad de implementar esos medios esta condicionada por varios factores:
algunos forman parte de su marco normativo, que en parte no puede controlar
ella misma, y otros corresponden a sus propias caracteristicas culturales y es-
tructurales. A manera de ejemplo mencionaremos en el siguiente apartado dos
dimensiones de la estructura de una organizacién que son determinantes en
su capacidad de adoptar un determinado sistema de rendicion de cuentas: el
tamafio y la permanencia en el tiempo.

Sobre el régimen de rendicién de cuentas
de las organizaciones civiles mexicanas

La supervision sobre las organizaciones civiles en México, en principio, corres-
ponde al Estado, porque éste tutela el interés publico. Desde ahi, el gobierno
establece las juntas de asistencia privada, que tienen considerable autoridad
sobre todas las organizaciones que adoptan la figura juridica de Instituciones de
Asistencia Privada (aproximadamente 6% del total registrado). Llamativamente,
la mayoria de las organizaciones civiles (sobre el 53%) no adoptan esa perso-
nalidad juridica sino la mas libre Asociacion Civil,*® que tienen mucho menos
supervision estatal. En cuanto al marco normativo de las organizaciones civiles,

2% R. Salgado. “Transparencia y rendicion de cuentas en organizaciones campesinas”, en A.
Hernandez, op. cit., 2006, pp. 137-150.

30 M. Calvillo y R. Favela, “Dimensiones cuantitativas de las organizaciones civiles en México”,
en J. Cadena Roa, op. cit., p. 106.
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el principal referente es la Ley de Fomento a las Actividades las Organizaciones
de la Sociedad Civil publicada en el 2002, pero hasta hoy es dificil ver cémo la
ley ha fomentado las iniciativas sociales, al menos en parte debido a la inherente
diversidad del sector, pero no hay completa coherencia entre tal intencion de fo-
mento y las distintas disposiciones gubernamentales, principalmente las de
caracter fiscal.>' De hecho, a la hora de la explicacion sobre la gestién de los
recursos un papel importante lo cumplen las distintas entidades que financian
algunas de las actividades de las organizaciones civiles, especialmente las in-
ternacionales que tienen procedimientos mas sofisticados o incluso programas
de fortalecimiento institucional y capacitacion (como ocurria en algunos de los
impulsados por organizaciones internacionales como Alianza, dedicada al Sida
o The Nature Conservancy dedicada al medio ambiente o por la Agencia para
la Cooperacion Internacional de los Estados Unidos, USAID).

Otro problema mas preocupante en el caso de las organizaciones civiles
mexicanas es el posible uso que puede hacer el Estado de los medios de su-
pervisién o control sobre las iniciativas ciudadanas. En el pasado, el Estado
mexicano siguié un proceso de incorporacion de las iniciativas sociales a una
estructura para-estatal y partidaria, por lo que subsiste el temor de un mal uso de
las atribuciones del Estado para autorizar, controlar o impedir el funcionamiento
de algunas iniciativas sociales. Las consideraciones precedentes acentuan la
dificultad de adoptar en México sistemas de rendicidon de cuentas que privilegien
el control legal institucional. La rendicién de cuentas para las organizaciones
civiles debe partir de la consideracion de sus caracteristicas organizacionales
y su contexto especifico.

El tamafio y la experiencia ganada en el tiempo son importantisimas para
proponer alguna practica de rendicion de cuentas que sea asequible para las
organizaciones. Asi, el tamafio del sector y sus organizaciones en los paises de
la regién y en particular en México es pequefio, segun las mediciones disponibles
al momento. Aunque es discutible la pertinencia de las metodologias empleadas
para realidades nacionales diferentes (por ejemplo las utilizadas en el estudio
comparativo internacional de la Universidad Johns Hopkins),®? al menos son
un indicador de la situacion que guardan las organizaciones mas consolidadas
formalmente. Sin embargo, la contribucién del sector a la vida publica no guarda
relacion directa con su tamafio, en especial en ciertos campos, por ejemplo en

31 8. Garcia, M. Layton, L. Garcia et al., Definicion de una agenda fiscal para el desarrollo de
las Organizaciones de la Sociedad Civil en México. México, Incide Social/ITAM/ICNL/Cemefi, 2007.

32 | . Salamon, Global Civil Society: Dimensions of the Non Profit Sector. Baltimore, Johns
Hopkins University, 2001.
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su capacidad para orientar ciertos temas de opinién publica o para influir en la
confeccion de politicas publicas como nuevos actores al lado de los tradiciona-
les como partidos y sindicatos.3® De aqui que la importancia de las organizacio-
nes civiles no pueda apreciarse solamente en funcién del numero y tamafio de
las organizaciones que lo integran.

Se han hecho pocos intentos de establecer indicadores de institucionalidad y
transparencia para el sector no lucrativo en México. Uno de ellos es conducido
de manera laxa por el Centro Mexicano para la Filantropia (Cemefi), y se con-
creta en diez indicadores muy sencillos que cada organizacion aplica de manera
voluntaria. Estos indicadores solamente establecen algunas caracteristicas
basicas de formalidad legal y fiscal, un cierto nivel de competencia profesional
en las actividades de la organizacion y finalmente algunas condiciones de es-
tabilidad o permanencia de la organizacion en el tiempo.®* No existe un registro
de cuantas organizaciones cumplen con estos criterios ni en qué medida. Por
otra parte, los factores que incluyen estos indicadores son convenientes para
fomentar una gestién mas transparente en la organizacién pero no nos parecen
suficientes para asegurarla ni generalizables para entidades no estrictamente
filantrépicas.

Observemos otros aspectos relacionados con la dimensién temporal. La
mayoria de las organizaciones civiles mexicanas de las que se tiene registro
tienen un ciclo de vida corto. De acuerdo con los datos de M. Calvillo,% cada
afio desaparece alrededor de la mitad de todas las organizaciones existentes,
en tanto que se suma un numero ligeramente mayor de nuevas entidades, for-
mando un nuevo conjunto que repetira el ciclo al siguiente afio.

33 |, Avritzer, “El nuevo asociacionismo latinoamericano y sus formas publicas; propuestas
para un disefio institucional”, en A. Olvera, La sociedad civil, de la teoria a la realidad. México,
Colmex, 1999.

34 Los indicadores de institucionalidad y transparencia propuestos por el Cemefi son diez: 1.
Acta constitutiva registrada ante notario publico; 2. Autorizacién de la Secretaria de Hacienda como
donataria; 3. Mision, vision y objetivos; 4. Domicilio y teléfono verificables; 5. Informe anual de acti-
vidades y estados de resultados financieros auditados; 6. Consejo directivo o patronato voluntario
formado por personas distintas al equipo operativo; 7. Personal operativo contratado en némina; 8.
Incorporacién de voluntarios a los programas de la organizacion; 9. Mas de tres afios de operacion;
10. Mas de tres fuentes distintas de ingresos (Cemefi, 2005).

35 M. Calvillo y R. Favela, op. cit., p. 81.
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Organizaciones Nuevas Permanecen | Desaparecen
1998 8,626
1999 9,330 4,723 4,607 4,019
2000 10,852 8, 466 2,386 6,944

Tabla 1. Numero total de organizaciones civiles, nuevas y extintas
por afio 1998-2000. Fuente: M. Calvillo y R. Favela (2004).

Segun la misma fuente, en el afio 2001 el 52% de las organizaciones exis-
tentes habian sido fundadas en el decenio anterior y el 77% en los veinte
afos previos, entre 1981 y 2000. Solo el 22% de las organizaciones existen-
tes entonces tenia una antigiiedad mayor a 20 afios. Desde luego, no sugerimos
aqui que la permanencia por si misma es un signo de que una organizacion
rinde cuentas adecuadamente. Sélo proponemos que el desarrollo de medios
adecuados y que llegan a todos los publicos legitimos es una tarea que se de-
sarrolla prudencialmente, hasta cierto punto por acumulacion de experiencia, y
que por consiguiente necesita cierto tiempo para madurar.

La mayoria de las organizaciones civiles son de pequefio tamafo, compara-
das con las empresas lucrativas corresponderian a empresas micro y pequefias
y algunas medianas. Las dinamicas organizaciones internas estan condiciona-
das de modo muy importante por esta dimensién estructural. Consideradas tres
dimensiones estructurales, tamafo, formalizacién y centralizacion, las organi-
zaciones civiles mexicanas son preponderantemente pequefias e informales,3¢
por lo que las caracteristicas y funciones de la transparencia y la rendicion de
cuentas no se cumplen de manera formal sino a base de practicas tradicionales
y medios informales. EI mismo tamafio de las organizaciones limita la disponi-
bilidad de recursos que pueden destinarse a tareas contables y de control, que
necesariamente habran de ser hacederas y utiles para la institucion, no un mero
adorno o requisito impuesto.

El disefno institucional para las organizaciones civiles mexicanas debe tomar
en cuenta estas caracteristicas a la hora de proponer ciertas estructuras éti-
cas particulares, de manera que sean conscientes de las fortalezas culturales
y las debilidades que en otros érdenes pueden tener las organizaciones. En
ese sentido, el intento de usar ciertas formas de “capital social’ para impulsar
determinadas iniciativas de accion para la sociedad, no puede desvirtuar su

36 G. Guadarrama, “Accountability, debilidades de las instituciones de asistencia privada en el
Estado de México”, en A. Hernandez, op. cit., pp. 113-136.
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naturaleza y funcionamiento originales. Es necesaria la cooperacion de las or-
ganizaciones civiles, las entidades gubernamentales, las empresas y los ciu-
dadanos individuales pero dentro de las formas que permite la cultura de hecho
existente.

Cualquier organizacion, sea publica o privada, posee una estructura que
interviene en la gestion de los multiples asuntos que son materia ética. En ese
sentido, la “estructura ética” se refiere a los elementos de la organizacion que in-
tervienen, para bien o para mal, en la actuacién moral de la organizacién. Pero
puede ocurrir que dicha estructura esté subdesarrollada, o que algunos de sus
elementos estén corrompidos, y en ese caso la estructura no va a favorecer la
conducta ética de sus integrantes, tanto sus dependencias como sus individuos.
Por el contrario, mediante el disefio adecuado de la estructura, se puede ayudar
a que las dependencias e individuos tengan mas alicientes y encuentren un
ambiente mas favorable para actuar de maneras éticamente correctas.

En suma, la idea de estructura ética expresa la conviccion de que a través
del disefio de una estructura que forma parte de la constitucién misma de la
organizacién, a nivel precisamente estructural, es posible apoyar su actuacion
ética. De este modo, no se deja la actuacién a la sola buena voluntad de los
individuos, mientras que tienen en contra toda una inercia y una estructura que
operan en contra de sus buenas intenciones.

El disefio de estructuras éticas en las organizaciones civiles debe tomar en
cuenta que las reservas de confianza provienen parcialmente de disposiciones
formales tales como un sistema normativo o la existencia de mecanismos de
asignacion de responsabilidades (obligaciones y sanciones), pero también de la
presencia de factores informales y culturales que tienen gran importancia en
la orientacién de las actividades. Los factores de tipo formal establecidos para
el control de las actividades no pueden sustituir el impulso o motor original de
las organizaciones civiles.3” Mas control no significa necesariamente mayor
efectividad ni mas bondad.

Conclusion
Pareceria que las preocupaciones actuales en torno al tema de la rendicion de

cuentas se han concentrado principalmente en sus aspectos politicos, espe-
cialmente en aquellos casos de instituciones publicas y privadas que reciben

37 Mayor discusidn sobre esa idea en A. Hernandez, “Estructura ética y cultura organizacional:
¢ formalizacion o compromiso? Reflexiones sobre un estudio de caso”, en A. Monsivais, op. cit.,
pp. 143-179.
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recursos fiscales para sus acciones. La consideracion que este tema del finan-
ciamiento merece es que hay que afinar los mecanismos y las politicas generales
que permitan transparencia en la asignacion y uso de los recursos por parte
de todos los agentes. Tales mecanismos deben forzosamente establecerse
con la participacion de todos los afectados, y deben buscar al mismo tiempo
que sean satisfechas las obligaciones minimas necesarias de honradez, pero
de tal manera que no se conviertan en una carga insufrible y costosa, espe-
cialmente para las organizaciones mas pequefnas o con menores capacidades
institucionales.

Por otra parte, y de manera central para nuestra propuesta, hemos apuntado
varios elementos que ayudan a destacar que una rendicion de cuentas completa
y realista no puede limitarse a un modelo legal-institucional y punitivo, sino que
debe tomar en cuenta la necesidad empirica de la accién prudencial y discre-
cional, ha de permitir que los agentes puedan tomar riesgos, innovar y crear,
pero no de manera arbitraria sino en funcién de criterios flexibles que son de
caracter moral. El principio de virtud, la responsabilidad colectiva e individual y la
congruencia serian ejemplos de criterios para llevar a cabo el juicio moral sobre
las acciones institucionales y personales. Tal juicio seria una parte obligatoria
en el acto de rendir cuentas, con una obligatoriedad moral y no legal, so pena
de cancelarla y anularla si se la reduce a obligacion legal. Queda aun mucho
que trabajar en el aspecto ético de la rendicién de cuentas desde el momen-
to que éste implica una adhesion voluntaria a una serie de principios, o mejor to-
davia, a una serie de valores compartidos, criterios prudenciales e incluso cierta
vision de como deben ser las cosas para beneficio de todos los interesados.
Para implementar este aspecto de la rendiciéon de cuentas no basta con definir
estandares, los cuales son deseables y utiles, sino que hay que trabajar en un
proceso dialogante, hay que comunicar y convencer, crear consensos Yy tejer
redes, multiplicar la confianza y los vinculos entre los distintos actores; explicitar
los compromisos y cumplir las promesas. Se trata de generar recursos morales,
a manera de un capital intangible que las instituciones pueden usar para sol-
ventar su accién, asi como para enriquecer sus juicios practicos y elecciones.
Se trata de usar la rendicion de cuentas en su sentido ético como obligacion
moral, y también en su sentido estratégico, para generar esos recursos mora-
les que decimos. Las organizaciones civiles (y creo que todas las instituciones
humanas) necesitan socios, aliados y amigos que puedan trabajar con ellas.
La confianza, la lealtad, la comunicacioén, son insumos necesarios para ello.
Se trata entonces, parcialmente por lo menos, de una tarea cultural y moral
que es mas etérea que la de promulgar leyes y controles, pero es igualmente
necesaria y complementaria.
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Habida cuenta de la escasez de recursos que padecen la practica totalidad
de las organizaciones civiles mexicanas, un modo de rendicién de cuentas ética
ofrece la posibilidad de recuperar las fortalezas culturales de que ellas dispo-
nen (como tradiciones y practicas, creencias y valores compartidos, amistad,
flexibilidad), disminuyendo la carga econdémica que representa la adopcién de
sistemas de control burocratizantes, punitivos e impuestos desde el exterior.
Queda por ver como se consigue que los resultados de los ejercicios de rendi-
cion de cuentas sean comunicados efectiva y persuasivamente a la sociedad
mas amplia y a las instancias estatales.

En tercer lugar, la propuesta de una rendicidon de cuentas ética significa que
se creen las estructuras al interior de las organizaciones que se comprometan
con la coherencia y la responsabilidad de sus acciones en relacion con una serie
de principios morales que constituyen la identidad, la mision o justificacion de
la institucidn en su conjunto, en relacion con cierta ética profesional especifica.
Un lugar principal en esa estructura es el respaldo de los lideres o directivos,
sea en la forma de la direccion ejecutiva o el érgano superior de gobierno. Por
otra parte, no seria suficiente dejar todo a la buena voluntad de cada organi-
zacion. También seria muy conveniente crear organismos inter-institucionales
gue avalen, asesoren o actien como arbitros con capacidad de certificacion
y laudo. La sujecidn de las organizaciones a la autoridad de estas entidades
seria voluntaria, en la medida que se trataria de una autoridad moral creada
al interior del propio sector no lucrativo. Por su parte, la regulaciéon por parte
del Estado se limitaria a los minimos necesarios y siempre con el espiritu de
facilitar y promover y no de controlar las iniciativas civiles. El fortalecimiento
de las instituciones en México, no solamente de las organizaciones civiles que
aqui tomamos como ejemplo, pasa por hacer la tarea de fortalecerlas moral-
mente, y ésa es una labor en la que una rendicién de cuentas integrada —ética,
técnica y legal—seguramente puede contribuir en mucho.

Fecha de recepcién: 15/05/2008
Fecha de aceptacion: 1/08/2008
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Resumen

ste articulo hace una exposicion del argumento wittgensteiniano contra el

lenguaje privado como un ataque al tradicional mentalismo egocéntrico mo-
derno. Al mismo tiempo, defiende una concepcion alternativa de la normatividad
epistémica y la justificacion lingUistica de raigambre wittgensteiniana.

Palabras clave: normatividad, justificacion epistemologica, fundacionalismo.

Abstract

This article underscores Wittgenstein’s argument against private language as
an attack on the traditional self-centered modern mentalism. At the same time,
it defends a conception of epistemic normativity and linguistic justification from
a wittgensteinian point of view.
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1. En la tercera meditacion, Descartes sostiene que los contenidos de la mente
estan en miy a ellos accedo con mayor facilidad. El filésofo racionalista interpretd
la certeza psicoldgica de la primera persona como una presencia intima para
el sujeto de cierta clase de hechos, y también aseguré que esos hechos estan
tan determinados como los de la realidad fisica. Lo objetivo, pues, no es mas
que lo subjetivo. Antes que al objeto accedo a mi idea de objeto.

La busqueda de la verdad se identifica con la vuelta del espiritu a la claridad
y evidencia de las ideas, mismas que son estados internos. En este punto hay
que insertar el cogito ergo sum de Descartes. Yo digo que todo pensamiento
que yo tengo, se pone de manifiesto en mi propia subjetividad. Por ello propone:
la busqueda de la certeza, la instalacion en la autorreflexion, la aprehension de la
evidencia de que todo pensar es representacion. La mente es el receptaculo
desde el que se va gestando el vinculo entre verdad y certeza. El yo es sede de
la certeza y de la verdad. Se produce un deslizamiento de la busqueda de la
verdad al anhelo de evidencia e indubitabilidad.

La metafisica cartesiana busca unas evidencias primeras desde las cuales
pueda sostenerse todo el edificio del conocimiento. Es en el juego entre el
espacio interior y lo dado en él, donde, siguiendo la propuesta cartesiana, fun-
damentamos todo nuestro conocimiento.

El rasgo mas general de la perspectiva egocéntrica es su supuesto de que,
en ultimo término, todo el edificio del conocimiento ha de cimentarse en las
experiencias privadas, inmediatas, del sujeto. De modo que todo nuestro es-
quema conceptual pende del hecho de que cada uno de nosotros aprende o
justifica sus conceptos a partir de los objetos privados que forman la masa con
la que construyen los ladrillos del edificio del conocimiento y aun las soélidas
edificaciones de la ciencia."

En este modelo epistemoldgico, la justificacién es el proceso por el cual se
evalua la calidad de la evidencia que posee un sujeto para apoyar sus creencias.
Desde esta perspectiva, la normatividad que rige el conocimiento se cifra en uno
de los supuestos mas arraigados en la epistemologia tradicional: pretender que
la justificacion de creencias es posible gracias a un acceso directo a la idea o

" Alfonso Garcia Sudrez, La légica de la experiencia. Wittgenstein y el problema del lenguaje
privado. Madrid, Tecnos, 1976, p. 23.
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pensamiento contenido en la mente. De acuerdo a este supuesto, a partir de la
creencia verdadera justificada es posible, gracias a criterios —garantizados y
garantizadores— de extension o transmision, fundamentar todo conocimiento.
Se trata de un proceso de justificacion del conocimiento que prescinde no sélo
del ambito de los conceptos sino también de los contextos histéricos sociales
concretos de produccion del conocimiento.

En lo que sigue me propongo exponer el argumento wittgensteiniano de
ataque al lenguaje privado como un duro golpe para el tradicional mentalismo
egoceéntrico moderno. El ataque wittgensteiniano muestra, y esto es lo que
quiero destacar aqui, que el modelo cartesiano de justificacion epistémica y
las repercusiones del mismo en el ambito semantico pueden ser interpretados
como una mera ilusién filoséfica.

El ataque al solipsismo linglistico parte de la siguiente cuestion:  es posible
un lenguaje cuyas expresiones soélo yo pueda usar significativamente?, o en
otros términos, ¢ es posible un lenguaje privado? Esta pregunta tiene implica-
ciones en tres ambitos: el ontolégico, el epistemoldgico y el semantico. En los
tres &mbitos vamos a argumentar que no es posible seguir sosteniendo la tesis
solipsista. Eliminada esta tesis, pierde sentido el caracter de fundamento que se
le atribuyen a las creencias privadas en el modelo cartesiano. Pierde también
pertinencia la oposicion propia del cartesianismo entre lo interno (evidente, claro
y distinto) y lo externo como criterio de justificacion de creencias.

2. En las Investigaciones filosoficas,? Wittgenstein sefiala que un lenguaje
privado no seria un lenguaje que uno puede inventar para su uso secreto ya
poseyendo otro. Esto seria un problema empirico. Tampoco se trata de demostrar
que nuestro lenguaje actual de sensaciones es un lenguaje que no es privado.
Se trata de analizar la imposibilidad l6gica de un lenguaje cuyas palabras se
refieren a sensaciones u objetos inmediatos sélo para mi, las cuales no pueden
ser apreciadas o experimentadas por los demas.

Un hombre puede animarse a si mismo, darse érdenes, obedecerse, censu-
rarse, castigarse, formularse una pregunta y responderla. Se podria también
imaginar incluso hombres que hablasen sélo en mondlogo. Acompaniarian
sus actividades hablando consigo mismos. [...] Pero no es eso lo que quiero
decir. Las palabras de este lenguaje deben referirse a lo que sélo puede ser

2 Véase Ludwig Wittgenstein, Investigaciones filosoficas. Barcelona, Critica/UNAM/Instituto de
Investigaciones Filosoéficas, 1988, 243-315. (En adelante la parte se marcara con niumero romano
y el paragrafo con arabigo).
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conocido por el hablante, a sus sensaciones inmediatas, privadas. Otro no
puede, por tanto, entender este lenguaje.>

El llamado argumento del lenguaje privado constituye, pues, una serie de
ataques argumentales (propuestas contra ejemplos, objeciones, etcétera) diri-
gidos a mostrar que no es pensable un lenguaje que sélo una persona pueda
entender o, que un ‘lenguaje’ que otra persona no pueda entender, no es un
lenguaje. Kripke* tiene razon en rechazar que los argumentos en contra del lin-
guista privado se encuentren Unicamente en las secciones donde Wittgenstein
discute el juego de lenguaje de las sensaciones® y en vincular dicha critica
con el argumento acerca de seguir una regla. Efectivamente, la propuesta wit-
tgensteiniana respecto a la justificacion de nuestro modo de seguir una regla,
nos conduce a rechazar nuestras viejas creencias acerca del la posibilidad de
un lenguaje privado. Seguir una regla significa ser guiado por ésta en un curso
de accion (en este caso, en el curso de accion que supone el uso reiterado de
expresiones linglisticas), ahora bien ¢ cémo es posible asegurar la consisten-
cia en la aplicacion de una regla, o lo que en este contexto es lo mismo, como
es posible asegurar la consistencia en el uso de una expresion?® Si cualquier
curso de accion puede hacerse concordar con una regla, entonces, en el caso
del lenguaje, no podremos justificar el uso significativo de signos ya que no
lograremos estar seguros de que el curso de accion que seguimos en distintos
tiempos, a saber, el empleo de un signo, es consistente con la regla. Este sera
el caso del supuesto usuario de un lenguaje privado. Si varios cursos de accion
son compatibles con una misma regla, y si es imposible presentar un hecho
sobre el hablante que justifique un rumbo de accién como el correcto en virtud
de su comprension del significado de la regla, tal parece que no hay nada que
respalde nuestras acciones regladas. Este es el argumento wittgensteiniano que,
como veremos, supone un duro golpe contra el solipsismo semantico y episte-
moldgico. La idea es que no es posible establecer el significado de un término,
de una expresion linguistica, partiendo de hechos (sensaciones o fendmenos
internos) concernientes a un individuo aislado.

3 Ibid., 1, 243.

4 Saul Kripke, Wittgenstein: reglas y lenguaje privado. Trad. de Alejandro Tomasini. México,
UNAM, 1989.

5 L. Wittgenstein, op. cit., I, 243-315.

8 Ibid., 202.
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3. Podriamos reconstruir la concepcién del lenguaje privado esclareciendo sus
presupuestos ontoldgicos, semanticos y epistemoldgicos.”

a) El presupuesto ontoldgico consiste en afirmar la existencia de entidades
mentales como S que serian privadas, conocidas y poseidas solo por el
hablante. Siendo A un hablante cualquiera S seria ontoldgica y episte-
molégicamente privado.

b) El supuesto epistemoldgico consiste en conjeturar que en la elaboracion
del lenguaje el hablante reconoce, tiene acceso inmediato a la entidad S
(el dolor). Este reconocimiento es imprescindible, en atencion al supuesto
semantico, para poder nombrar la sensaciéon S como ‘S’.

c) Por ultimo, en el ambito semantico, como tener significado implica la
capacidad de aplicacion reiterada de ‘S’, tendra que poder utilizar reite-
radamente ‘S’. Debe estar seguro de que el uso de ‘S’ en el pasado era
el mismo uso de ‘S’ actual.

Esto en resumen significa creer en: a) el presupuesto ontologico de que las
entidades son o pueden ser accesibles con anterioridad a la adquisicién del
lenguaje; b) el modelo epistemoldgico de la evidencia de los datos inmediatos
a la mente y, c) el modelo semantico nomen-nominatum. EI modelo ontolégico
presupone que hay tal cosa como entidades, sensaciones que son privadas, sélo
disponibles para mi;® el modelo epistemoldgico presupone que solo la persona
X sabe con certeza inapelable que tiene una sensacion, mientras acerca de las
sensaciones de los demas sélo puede hacer conjeturas ajustandose a lo que el
otro le dice. Por ultimo, el modelo semantico o nomen-nominatum supone que
sélo el sujeto que posee la sensacion privada puede nombrarla, al modo de
etiquetado, es decir, presuponiendo la relevancia de la teoria del denotar.®

4. La estrategia de ataque del autor de las Investigaciones a este edificio pue-
de interpretarse como atendiendo a dos frentes. Por un lado, de reduccién al
absurdo, a través de un argumento interno, de los presupuestos que acabamos
de mencionar: desde los propios presupuestos de la propuesta del lenguaje pri-
vado se busca una falla que dinamite la tesis. Y por otro lado, por medio de un

7 El desarrollo que presento sigue la propuesta del Alfonso Garcia Suarez, La légica de la Ex-
periencia. Wittgenstein y el problema del lenguaje privado. Madrid, Tecnos, 1976. Especialmente
capitulos i, IVy V.

8 L. Wittgenstein, op. cit., I, 246, 253, 272.

9 Ibid., 1, 256, 258, 261.
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argumento externo, presenta como correcta su forma de interpretar el lenguaje
de sensaciones, mostrando que los presupuestos de un lenguaje privado no son
falsos sino insensatos. El lenguaje privado se presenta como un absurdo: no
hay posibilidad del lenguaje privado debido a que el significado de los términos
del lenguaje tiene un caracter publico y social.

Desde el punto de vista de Kripke, hay dos preguntas que estructuran el
ataque de Wittgenstein al lenguaje privado: 1) ¢Hay algin hecho respecto
al cual pueda determinarse lo que quiero decir con una expresion linguistica
determinada? Y, 2) s como puedo saber yo que el uso que yo haga de una ex-
presion linglistica concuerda con el uso que hice de ella en otro tiempo? Nos
serviremos de estas dos preguntas para hilvanar la reconstruccion del ataque
wittgensteiniano. Veamos la estrategia de ataque al modelo nomen-nominatum,
que nos permitird dar respuesta a la primera pregunta de Kripke.

Al respecto sefiala Wittgenstein que es insensato pretender darle un valor
semantico a las sensaciones privadas. La existencia de sensaciones y caracte-
rizacion seria, de ser problema, un asunto empirico no Iégico-conceptual. Esos
fendmenos mentales son irrelevantes para explicar la significacion del concepto.
Veamos la ilustrativa metafora wittgensteiniana:

Si digo de mi mismo que yo sé sélo por mi propio caso lo que significa la
palabra “dolor” —; no tengo que decir eso también de los demas? ;Y cémo
puedo generalizar ese Unico caso tan irresponsablemente?

Bien, juno cualquiera me dice que él sabe lo que es dolor sélo por su propio
caso! —Supongamos que cada uno tuviera una caja y dentro hubiera algo que
llamamos “escarabajo”. Nadie puede mirar en la caja del otro; y cada uno dice
que él sabe lo que es un escarabajo solo por la vista de su escarabajo. —Aqui
podria muy bien ser que cada uno tuviese una cosa distinta en su caja. Si,
se podria imaginar que una cosa asi cambiase continuamente. —; Pero y si
ahora la palabra “escarabajo” de esas personas tuviese un uso? —Entonces
no seria el de la designacion de una cosa. La cosa que hay en la caja no
pertenece en absoluto al juego del lenguaje; ni siquiera como un algo: pues
la caja podria incluso estar vacia. —No, se puede “cortar por lo sano” por la
cosa que hay en la caja; se neutraliza, sea lo que fuere.

Es decir: si se construye la gramatica de la expresion de sensacion segun
el modelo de “objeto y designacién”, entonces el objeto cae fuera de consi-
deracion por irrelevante.°

0 Ibid., 1, 293.
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En cuanto al modelo ontoldgico,' atendiendo a la metafora que se expone
en el paragrafo arriba citado, podemos concluir que Wittgenstein no niega la
existencia de fendmenos o realidades mentales, pero éstos son irrelevantes para
la significacion y ademas sin calificar ontolégicamente,'? ya que su “calificacion
ontoldgica” es siempre posterior a una practica linguistica.'®

Respecto al ambito epistémico, consecuentemente, aun aceptando que
la sensacion S sea nombrada como ‘S’ resulta imposible el reconocimiento
sujeto-objeto.”* Ademas este modelo epistemoldgico no es ni siquiera lo que
obra en el uso de los conceptos: aceptando que el nombre ‘S’ sea posterior al
conocimiento de S y que el individuo X lo usase como tal, todos los criterios de
significacion para ‘S’ serian subjetivos. Una justificacion epistémica apoyada
en criterios subjetivos carece de valor.

Respecto a la segunda pregunta que plantea Kripke: 4 cdmo puedo saber yo
que el uso que yo haga de una expresion linguistica concuerda con el uso que
hice de ella en otro tiempo? EIl hablante no puede reidentificar desde la nada,
esto es desde su espacio privado, lo identificado, lo reconocido como ‘S’.

Imaginemos este caso. Quiero llevar un diario sobre la repeticion de una deter-
minada sensacion. Con este fin la asocio con el signo “S” y en un calendario
escribo este signo por cada dia que tengo la sensacién. —En primer lugar
observaré que no puede formularse una definicion del signo. —jPero aun
puedo darme a mi mismo una especie de definicién ostensiva! —; Como?,
¢puedo sefialar la sensaciéon? —No en el sentido ordinario. Pero hablo, o
anoto signo, y a la vez concentro mi atencién en la sensacién —como si
sefialase internamente. —; Pero para qué esta ceremonia?, jpues solo algo
asi puede ser! Una definicion sirve por cierto para establecer el significado de
un signo. —Bien, esto ocurre precisamente al concentrar la atencion; pues,
por ese medio, me imprimo la conexién del signo con la sensacion. “Me la
imprimo”, no obstante, sélo puede querer decir: este proceso hace que yo
me acuerde en el futuro de la conexion correcta. Pero en nuestro caso yo no
tengo criterio alguno de correccion. Se querria decir aqui: es correcto lo que
en cualquier caso me parezca correcto. Y esto sélo quiere decir que aqui no
puede hablarse de ‘correcto’.'®

" Ibid., 1, 282-315.

"2 Ibid., 1, 262, 263 y 275.

'3 Ibid., 1, 257, 292, 305-307.
4 Ibid., 1, 1, 295.

'S Ibid., 1, 258
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Asi, la critica a la posibilidad de un lenguaje privado se basa en primer lu-
gar en un argumento interno: la memoria es falible y como el lenguaje privado
es “interno” no podria haber correccion posible en el uso del lenguaje ante un
posible fallo. No hay nada que asegure que el significado de un término ‘S’ es
idéntico al de ‘S’ en un tiempo posterior.

En segundo lugar, un argumento externo: no hay posibilidad de un lenguaje
privado debido a que el significado tiene un caracter publico y social. Los crite-
rios de justificacion tanto epistémica como semantica deben ser publicos. Los
criterios de uso de los términos, las reglas, vienen dados en nuestras formas
de vida. No accedemos a ellos de forma intelectual, accedemos a ellos al asu-
mir una conducta lingiistica, lo que implica ademas del entrenamiento en la
aplicacion de criterios de uso o reglas, la insercion en unas formas de vida. No
se requieren condiciones necesarias y suficientes que determinen, que fijen,
el “significado” de un término, sino condiciones de asertabilidad, esto es, una
conexion ineludible entre los contextos de uso de un término, las formas de
vida, y las reglas que articulan dichos usos.

Los criterios de uso de los términos, de seguimiento de reglas no tienen que
ser pensados bajo el influjo de la idea de condiciones de verdad; podemos re-
currir a anteriores usos, a consultar con otro hablante, a observar a los demas.
No hay otra garantia posible.

Desde una perspectiva externa, Wittgenstein sefiala que no es posible un
lenguaje a menos que acudamos a criterios de uso, publicos y compartidos,
es decir, a menos que recurramos a las condiciones de asertabilidad. Las pa-
labras de sensacion son significativas para mi no porque exista una sensacion
privada a la que le puse nombre, sino porque en las formas de vida en las que
estd inserto dicho lenguaje cobran sentido. Finalmente no nos queda mas
que apelar a nuestra historia natural y nuestras formas de vida. Hablar un len-
guaje es compartir, ser parte de unas formas de vida que son aceptadas, son lo
dado. Hemos de entender que el afan por aclarar el significado de un concepto
no puede satisfacerse mas que mostrando sus diversas aplicaciones, nunca
apelando a lo comun, la esencia del concepto. Se trata entonces de mostrar
cdmo en el uso de los conceptos de sensacion, no es posible prescindir de su
funcion practica y comunicativa y, por tanto, intersubjetiva. No es posible dejar de
lado el papel de los otros tanto en la conformacion del lenguaje de sensaciones
y de la subjetividad como en la conjuncién de los significados de los contenidos
linglisticos, en términos de los cuales se presenta esa interioridad.®

'6 Salma Saab, “El problema del auto-engafio y el modelo de niveles de creencias”, en Mariflor
Aguilar, coord., Limites de la subjetividad. México, Fontamara/UNAM, 1999, pp. 33-47.
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De acuerdo con Wittgenstein:

a) Las palabras de sensacion (todo lo que afecta al mundo experiencial) no
se aprenden por definicion ostensiva, ni equivalen a un nombre.

b) El uso de estas palabras es expresivo y su ensefianza y aprendizaje con-
siste en sustituir, por ejemplo, un grito por una conducta linguistica.'”

5. La equivocacion que se ha puesto de manifiesto a lo largo de este articulo es
la del enfoque mentalista egocéntrico tradicional que considera el yo y los es-
tados internos como intuiciones indubitables de acceso restringido a la primera
persona que, en el ambito semantico, sirven de garantia para determinar el
significado de los términos de un supuesto lenguaje privado. Todo lo atribuible
al espacio mental sélo cuenta con un testigo, el yo; la persona que se atribuye
el Estado y establece una relacion denotativa entre el nombre que le atribuye y
dicho Estado, por la cual pretende establecer el significado de sus expresiones
privadas. Ahora bien, como hemos visto, este Unico testigo no puede servirnos
como garante ni del conocimiento ni del lenguaje. No es posible establecer el
significado de un término, de una expresion linguistica, partiendo de hechos
(sensaciones o fendmenos internos) concernientes a un individuo aislado.

El argumento presentado supone un ataque frontal al modelo cartesiano, al
solipsismo semantico y epistémico. De acuerdo a la concepcion wittgensteiniana
podriamos decir que los signos externos, los comportamientos, pueden servir
al otro para inferir o mas bien, para poder usar correctamente los conceptos.
Sin que esto suponga, en ningun caso caer en el conductismo, que niega la
existencia de entidades mas alla de lo que observamos en el comportamiento
corporal. Son criterios de uso los que estan siendo aqui cuestionados:

El signo caracteristico de lo mental parece ser el que se lo ha de adivinar en al-
gun otro a partir de algo externo y sélo/ se lo conoce a partir de uno mismo.

Pero cuando una reflexién escrupulosa hace que este punto de vista se
disipe como si de humo se tratase, lo que resulta entonces no es que lo interno
es algo externo, sino que “externo” e “interno” ya no valen como propiedades
de la evidencia. “Evidencia interna” no quiere decir nada y, por lo tanto, tam-
poco “evidencia externa”.'®

En el modelo cartesiano tradicional se ha venido produciendo una absolu-
tizacion del uso psicolégico del concepto de “yo”. Se aislé el uso psicoldgico,

17 L. Wittgenstein, op. cit., I, 244-300, 304, 307.
18 L. Wittgenstein, Ultimos escritos sobre filosofia de la psicologia. Madrid, Tecnos, 1996.
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se supuso (recordemos la Tercera Meditacion cartesiana) que podriamos tener
usos psicoldgicos sin tener los demas usos'®. Las cuestiones que proyecta el
solipsismo, planteando el problema en términos tanto epistemolégicos como
semanticos, no son, como veremos, un problema empirico sino normativo.

Tras el ataque wittgensteiniano, no tiene sentido pretender que la justificacion
de creencias es posible gracias a un acceso directo a la idea o pensamiento con-
tenido en la mente. De manera que, se presenta como un sinsentido el caracter
de fundamento que se le atribuyen a las creencias privadas en el modelo carte-
siano. Pierde también pertinencia la oposicion entre lo interno y lo externo co-
mo criterio de justificacion de creencias y, consecuentemente, como justificacion
de la posibilidad de un lenguaje privado. Desde la lectura que propongo de las
Investigaciones filosdficas, una expresion linglistica solo tiene significado en
la medida en que se encuadra en un contexto linguistico, en una comunidad de
certezas. El significado no corresponde a la existencia de entidades, sino que
esta en funcion del uso asumido, mismo que se encuentra normado por una
serie de reglas. Es la practica de los hombres la que dota de significado a los
términos al aceptar o rechazar dichas reglas.

Un modelo de normatividad alternativo

6. El modelo epistemoldgico cartesiano que analizamos al inicio, se caracteriza
por presentar la justificacion como un proceso por el cual se evalua la calidad
de la evidencia que posee un sujeto para apoyar sus creencias. Desde esta
perspectiva, la normatividad que rige el conocimiento se cifra en el supuesto
de que la justificacion de creencias es posible gracias a un acceso directo a la
idea o pensamiento contenido en la mente, que es un espacio interno. La lectura
que propongo de las Investigaciones filoséficas, y en concreto de las secciones
dedicadas al problema del lenguaje privado supone apostarle a un modelo de
normatividad completamente diferente. De acuerdo con dicho modelo epistémico
y semantico, la relacién entre el lenguaje y el mundo es de caracter normativo
en un doble sentido: por un lado, se considera como un supuesto irrenunciable
para que nuestros conceptos sean significativos que existe un mundo en el cual
nuestras practicas son significativas; y por otro lado, ese mundo, que funciona

19 Una critica a este mito desde posiciones afines es la que plantea Donald Davidson, “El mito
de lo subjetivo”, en Mente, mundo y accién. Trad. e introd. de Carlos Moya. Barcelona, Paidés,
1992, pp. 51-71.
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como un “constrefiimiento racional externo” para el uso de nuestros conceptos,
depende de nuestras practicas, creencias y juicios.

En su intento por dar cuenta de esta relacion normativa, McDowell?° sefiala
que la filosofia se encuentra presa del dilema fundacionalismo/coherentismo:
desde la perspectiva fundacionalista, apelando a lo “dado” se obtiene un cons-
trefiimiento externo al pensamiento, pero dicho constrefiimiento es no conceptual
Yy, por lo tanto, no es racional. En cambio, desde la perspectiva del coherentis-
mo, la experiencia solamente es relevante en tanto fuente causal de nuestras
creencias, con lo que desaparece cualquier contacto con el mundo y cualquier
constrefiimiento externo al pensamiento. La solucién de McDowell frente a este
dilema consistira en rechazar el excesivo cientificismo naturalista y concebir
a la experiencia —al mundo— como conceptualmente estructurada para que
funcione como el constrefiimiento racional y externo al pensamiento. En esto
estoy de acuerdo con McDowell, sin embargo no comparto su empirismo minimo,
considerado por algunos un realismo de sentido comun. El constrefiimiento que
propongo, a diferencia de McDowell,?! se apoya en el caracter social del lenguaje.
De manera que se encuentra mas proximo a la concepcion de responsabilidad
hacia los otros que propone Robert Brandom, quien concibe la normatividad
no como “responsabilidad hacia el mundo”, sino como responsabilidad de los
seres humanos los unos con los otros. En el modelo de Brandom, toda fuente
de justificacion es social. En Making It Explicit, Robert Brandom sefiala que
las inferencias son los mecanismos para la transmision de justificacion, sin
embargo, también reconoce que la justificacién puede ser transmitida por co-
municacion deferencial, es decir, por el testimonio de otra persona.?? Asi, para
responder a la pregunta ¢ cémo es posible dar razén del contenido empirico de
nuestras creencias y juicios?, o en los términos de este articulo, ;cémo pue-
do garantizar el significado de los términos?, no necesito apelar a un dato
conceptualmente puro, sino que parto de que toda nuestra experiencia esta
estructurada gramaticalmente, de forma que evito tanto la caida en el Mito de
lo Dado; como en el Mito de la Construccion?® o coherentismo que afirma solo
una creencia puede justificar otra creencia. Si bien admito esto ultimo, lo que

20 VVéase J. McDowell, Mind and World. Cambridge, Mass., Harvard University Press, 1994.

21 Véanse también las criticas a MacDowell que comparto con Richard Rorty, “La idea misma
de una responsabilidad humana hacia el mundo: la version del empirismo de John McDowell”, en
Verdad y progreso. Trad. de Angel Manuel Faerna. Barcelona, Piadds, 2000, pp. 183-201.

22 \/éase Robert Brandom, Making It Explicit. Reasoning, Representing, and Discursive Com-
mitment. Cambridge Mass., Harvard University Press, 1994, cap. 3.

23 Recupero esta expresion de Carlos Pereda quien la utiliza en “; Qué es el mundo?”, versién
en fotostaticas.
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me permite integrar una nocion de justificacion ajena al coherentismo es la idea
de comunidades de certezas, esto es, el recurso a la comunidad de hablantes
y a la practica compartida. Se modifica asi el papel que se otorga al contenido
empirico de nuestras creencias, sin renunciar a éste. Como vimos en la critica
a los presupuesto ontolégico y epistemoldgico del lenguaje privado. El mundo
compartido es la causa de dicho contenido pero no juega ningun papel a nivel
de la justificacion epistémica. El rol de la justificacion lo juegan las practicas so-
ciales en un contexto dado, en unas formas de vida y articuladas en juegos de
lenguaje.

Fecha de recepcién: 20/08/2008
Fecha de aceptacion: 12/01/2009
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REFLEXIONES EN TORNO
AL CONCEPTO DE FELICIDAD A PARTIR
DE FRANCESCO MARIA ZANOTTI

JACOB BUGANzA*

Resumen

E n este trabajo, el autor expone un concepto amplio de felicidad basandose
en la filosofia de Francesco M. Zanotti, pensador italiano del siglo xviil. En
este contexto, el autor asume una clave de lectura analégica que le permite
preguntarse, primero, por la naturaleza del ser humano y, a partir de ahi, res-
ponder, al lado de Zanotti, acerca de cual es la felicidad a la que éste aspira, por
lo que distingue dentro de este ambito entre una nocion de felicidad teorética y
una nocién de “humana felicidad”. Igualmente, el autor trabaja el concepto de
bien como analdgico, y asume que en éste se aplica la analogia de atribucion
en lugar de la analogia de proporcionalidad.

Palabras clave: filosofia italiana, felicidad, antropologia filoséfica, bien analdgico.
Abstract

In this work, the author presents a broad concept of happiness based on the
philosophy of Francesco M. Zanotti, an eighteenth-century Italian scholar. In this
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context, the author assumes an analogical reading which allows him to question,
first of all, the nature of the human being, and from there to answer, together
with Zanotti, the questions of what kind of happpiness human beings can aspire
to; he therefore distinguishes within this realm between a theoretical notion of
happiness and a notion of “human happiness”. Likewise, the author uses the
concept of good as analogical and assumes that, rather than the analogy of
proporcionality, it is the analogy of attribution which best applies to it.

Key words: Italian philosophy, happiness, philosophycal anthropology, analogical
good.

Introduccion

En esta exposicion se tratara de mostrar una concepcion amplia de la felici-
dad humana, la cual no debe mutilar la esencia del hombre, esto es, aquello
que constituye al ser humano como tal. Para lograrlo, un guia que permite no
perderse en el camino tedrico de la busqueda de la felicidad es el filésofo bo-
lofiés Francesco Maria Zanotti, quien trata este tema en la primera parte de su
Filosofia morale, que fue todo un clasico durante el siglo xviil y que todavia se
leia en el siglo XiX, como consta en los Principii della scienza morale de Antonio
Rosmini, el filésofo de Rovereto. Se hablara, en primer lugar, de qué es una
accion humana, que en la filosofia clasica se identifica con los actos humanos.
Sélo éstos son los que propiamente son hechos por el ser humano, en el sen-
tido de que es el causante deliberado de ellos. Posteriormente, se hablara del
concepto de felicidad relacionandolo con el de naturaleza humana. La felicidad,
en este sentido, tendra que ir de la mano con lo que es el hombre, sin mutilarlo
o reducirlo a una de sus partes como ha acontecido en algunas filosofias que
exaltan de mas o lo corporal o lo espiritual en detrimento de su complemento.
Se exploraran, de la mano de Zanotti, algunas concepciones de la felicidad
que tienen su origen en la filosofia antigua. Posteriormente, se defendera la
posicion peripatética de la felicidad, entendida como la suma de todos los bie-
nes que competen a la naturaleza humana. Finalmente, se realizaran algunas
reflexiones en torno al concepto de felicidad de Zanotti relacionado con el tema
de la virtud, que parece ser la mejor manera de alcanzar aquello que todo ser
humano busca, a saber, ser feliz.!

' Es sorprendente, por otra parte, la poca bibliografia disponible en espafiol acerca de las
filosofias de Francesco Maria Zanotti y Antonio Rosmini, que son dos pilares indiscutibles de la fi-
losofia italiana de los siglos Xxviil y XIX, junto a Vincenzo Gioberti.
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La felicidad como fin de la accion

La felicidad es el fin de toda accién humana. En otros términos, todo lo que el
hombre realiza lo lleva a cabo con tal de alcanzarla. Sin embargo, hay que distin-
guir, para no caer en el error, entre los actos del hombre (azioni del’'uomo) y los
actos humanos o acciones sin mas (azioni umane), que es la distincién clasica
ética por excelencia. ¢ Cual es el criterio para distinguir entre unos y otros? Segun
este pensador italiano, el criterio es que los primeros se realizan sin “delibera-
cion y sin concilio”, mientras que los segundos si tienen estos dos ingredientes.
Segun el bolofiés, ejemplos de actos del hombre son los siguientes: “el latir del
corazon, el correr de la sangre, la digestion del alimento” (“il batter del cuore,
il correr del sangue, il digerire i cibi”). Es claro que estas acciones las realiza
el hombre sin deliberacion y concilio, y por ello no pueden ser calificadas mo-
ralmente. De ahi que Zanotti diga que la fisica trata sobre ellas, mientras que
la moral trata sobre los actos humanos.

Los actos humanos se realizan, a diferencia de los actos del hombre, en
razoén de un fin que aparece revestido como fin ultimo. Asi lo dice Zanotti: “Ogni
azione umana, facendosi per deliberazione e per consiglio, si fa per qualche
fine, il qual si vuole, non per altro, ma per se stesso, e puo dirsi ultimo fine”.?
El ejemplo que pone Zanotti es el de la salud. Dice él que si se le preguntara
hipotéticamente a un médico por qué estudia la medicina, éste dira que por la
salud, y si se le preguntara por qué la salud, dira que porque si, pues en cierto
modo lo hace feliz. En este sentido, todo lo que el hombre realiza lo hace en
vistas del fin Gltimo, que es la felicidad. Las otras cosas se quieren en razén de
ella y por eso se llevan a cabo.

La pregunta que se plantea Zanotti, a continuacion, es qué es la felicidad.
Como él dice, la cuestion es dificil y hasta oscura. Sin embargo, echa luz al
decir que por lo menos hay una cierta direccion para la felicidad a partir del
pensamiento clasico: algunos se han inclinado por el placer y otros por la virtud.
Estos conceptos han de servir como estrella polar o guia para comprender el
concepto de felicidad.

Pero, ¢ el que realiza la virtud lo hace por ella o por el placer que le puede
retribuir? La cuestion que se formula este pensador es interesantisima, y cree-
mos que todos de alguna manera nos la hemos formulado con independencia

2 Francesco Maria Zanotti, Opere di Francesco Maria Cavazzoni Zanotti. Iv. Filosofia morale.
Bologna, Stampiera di S. Tommaso D’Aquino, 1784, 1, 1. “Cada accién humana, haciéndose por
deliberacién y concilio, se hace por algun fin, el cual se quiere, no por otra cosa, sino por si mismo,
y puede llamarse fin Gltimo”.
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de leerla. La respuesta que brinda Zanotti es que la virtud se hace con placer,
no por el placer. “lo respondo, che gli uomini costumati e gentili fanno bensi le
azione virtuose con piacere, ma no per lo piacere”.® En este sentido, la virtud
se hace por si misma, aunque ésta trae aparejada un cierto placer. Sobre es-
to se volvera mas adelante.

Lo cierto es que el placer es fundamental en la vida del ser humano. Si no
se le considera al hombre con un cuerpo, entonces se le mutila y se le reduce
a una de sus partes. El cuerpo no puede ponerse entre paréntesis, como pre-
tenden muchos espiritualismos, sino hay que darle su justo lugar. Por ello, el
placer, que es parte fundamental del hombre debido a su corporeidad, no debe
descartarse sino que, mas bien, hay que considerarlo como parte integral del
bien del hombre. Aqui hay un acercamiento con el pensamiento de los hedo-
nistas, pero no hay que exagerar el papel del placer, porque si no se cae en
el otro extremo: en considerar que el hombre sélo es un cuerpo animado y asi
quedaria reducido al nivel de los brutos.

Por otro lado, los estoicos, segun Zanotti, pretenden que la sola virtud es la
felicidad. Si los hedonistas (que el bolofiés equipara a los epictreos)* pecan
por poner la felicidad en el solo placer, los estoicos caen en las mismas redes
al poner la felicidad en la sola virtud. Parece que el pensador italiano da un
argumento muy convincente para demostrar que la felicidad no esta en la sola
virtud. Para ello utiliza el concepto de “sano”, ya referido en el primer capitulo
de su Filosofia morale, y lo contrapone a la virtud: es probable, ciertamente,
que un virtuoso esté enfermo corporalmente y que, sufriendo los dolores que
la enfermedad le provoca, no pueda ser considerado feliz, dado que quiere la
salud, a la que ve como fin. Las palabras que utiliza Zanotti son éstas: “E per
verita chi € colui, che potendo esser sapiente o con sanita, o senza, non volesse
anzi essere un sapiente sano, che un sapiente ammalato?”® Esto se aplica a los
otros casos que enumera el bolofiés: el que pone la felicidad en la sola virtud
olvida otros bienes, como la robustez (robustezza), la belleza, la riqueza, los
honores, los placeres, los cuales no son virtudes. ¢ Quién quisiera ser un sabio
enfermo, se pregunta? j Por qué mejor no ser un sabio sano?

3 Ibid., 1, 3. “Yo respondo que los hombres acostumbrados y gentiles realizan las acciones
virtuosas con placer, y no por el placer”.

4 Esto puede ser considerado un error. Es diferente ser epictireo que hedonista. Ciertamente,
ambos buscan el placer, pero los hedonistas como tales sélo buscan el placer corporal, mientras
que los epicureos buscan también el placer del alma, con lo cual estarian buscando las virtudes.

5Ibid., 1, 4. “En verdad, ¢ quién es aquel que, pudiendo ser sabio o con salud o sin ella, no quiera
ser al mismo tiempo un sabio sano en lugar de un sabio enfermo?”
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Zanotti se pone un obstaculo mas: los estoicos niegan que la belleza, la ri-
queza los honores, etcétera, son bienes. Proponen que quien tiene la virtud no
esta falto de todos los bienes: “colui che avra la virtu, avra ad un tempo stesso
tutti i beni, e per consecuente nulla gli manchera”.® Lo que sucede es que a
estas realidades los estoicos las denominan comodidades (comodi) en lugar
de bienes, y a sus opuestos, que serian en este caso la fealdad, la pobreza,
la ignomia, incomodidades (incomodi) en lugar de males. Pero dice Francesco
Maria Zanotti que el nombre es lo que menos importa: hay una equivalencia
entre las comodidades y una clase de bienes, y las incomodidades y una clase
de males. Por ejemplo, la salud es, para los estoicos, una comodidad, pero es lo
mismo que decir que es un bien; en cambio, la enfermedad es una incomodidad,
que equivale a decir que es un mal porque genera el mismo sentimiento. Dice
el bolofiés: “Poco dunque importa che li Stoici chiamasseno la sanita un bene,
ovvero un comodo, essendo di queste voci un sentimento medesimo”.”

El hombre sabio, para Zanotti, desea la salud y no nada mas la virtud. La
salud le ayuda a ser virtuoso, y por ello la desea. Pero también es cierto que
el sabio quiere la virtud aun sin tener la salud. Lo que sucede es que la salud
allana el camino para ser virtuoso, a nuestro entender. De ahi que en el capitu-
lo cuarto haya afirmado, como ya se cito, que el sabio prefiera ser un sabio
sano a un sabio enfermo.

La felicidad abstracta de los metafisicos

Hay otras opiniones ademas de las posiciones de los hedonistas y de los
estoicos. Platon tiene otra idea sobre la felicidad, la cual aparece como una
felicidad mas abstracta que las dos anteriores debido a que se relaciona con la
contemplacion de una idea: “Platone distolse gli uomini da tutte le cose terrene,
e glinvitd alla contemplacién d’'un’idea, nella quale se avesser potuto mirare
una volta, disse, che farebbon felici”.2 Para Zanotti, entre las ideas, unas se
llaman singulares y otras abstractas. Ciertamente lo hace en alusién a suusoy
no tanto al concepto de idea que ya de por si es abstracto. El hecho de formar

8 Idem. “Quien tenga la virtud, tendra al mismo tiempo todos los bienes, y en consecuencia
nada le faltara”.

7 Idem. “Por tanto, poco importa que los estoicos llamen a la salud un bien o una comodidad,
siendo el sentimiento por estas voces el mismo”.

8 Ibid., 1, 5. “Platon aleja a los hombres de las cosas terrenas, y los invita a la contemplacion de
una idea, en la cual se podria mirar de una sola vez, dice él, lo que nos haria felices”.
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una idea de un hombre concreto, por ejemplo de Julio César, no deja de ser
abstracta, aunque si es singular porque se refiere Unicamente a Julio César el
tirano y no a otro. Una idea abstracta seria, siguiendo el ejemplo del bolofiés,
el concepto de hombre. A partir de los hombres singulares, la mente abstrae la
naturaleza comun a todos ellos, que es la humanidad, y a partir de ella crea
la idea abstracta: “el hombre”, que puede aplicarse a todos los singulares miem-
bros de tal especie o clase natural.

Para Zanotti, la opinién de los metafisicos es que las ideas solo existen en la
mente del hombre. La subsistencia de tales ideas depende del alma (ciertamente,
el pensador italiano se refiere al alma intelectiva o racional) y como tales no se
encuentran en la naturaleza, a menos de que se las entienda concretizadas:
“A questo modo ragionano i piu dei metafisici; e si credeno, che quelle forme
astratte non abbiano sussistenza niuna nella natura, e sol tanto sieno nell’animo
nostro”.? Sin embargo, Platon no sostiene esto, sino que tiene una concepcion
diferente sobre las ideas. Zanotti las caracteriza con estos términos: “prima”
(primeras o anteriores), “eterne” e “inmmutabili” (no estan sujetas al tiempo y al
espacio). Las ideas, para Platon, estan fuera de esta realidad; las ideas para el
ateniense son subsistentes y perfectas.

¢ Qué relacion tienen las ideas con la felicidad? Segun la indagacion del
bolofiés, Platon argumenta que el alma es anterior al cuerpo, y que antes de
encontrarse sometida a las cadenas corporales, ella se hallaba contemplando las
ideas eternas. Es mas, lo que el hombre debe buscar es liberarse precisamente
del cuerpo que lo ata a este mundo material; como lograrlo? Purificandose
mediante la virtud. Cuando esto ultimo se logra, el alma puede retornar hacia
las ideas y estar entre ellas; “y apresando principalmente la idea de bondad,
y contemplandola, gozandola, estaria contenta y feliz” (“et appressandosi
massimamente all'idea della bonita, e contemplandola, e godendosela, sarian
contente, e felici”). Asi, la felicidad consistiria en contemplar las ideas, de las
cuales la mayor es la Idea de Bien. De esta forma, para Zanotti, la felicidad
de este mundo es transportada por Platén a una vida mas alla del mundo de
la materia: “Cosi Platone levo la felicita da questa vita, e trasferilla ad un’altra,
facendola consistere nella contemplazione d’un’idea”."®

Sin embargo, Aristételes no estuvo de acuerdo en esta concepcion de la
felicidad y del bien. Su critica, segun lo hace ver Zanotti, se enfoca a la idea de

9 Ibid., 1, 5. “De este modo razonan la mayoria de los metafisicos; y creen que aquellas formas
abstractas no tienen subsistencia en la naturaleza, y por tanto estan en nuestra alma”.

10 “Asi Platon removid la felicidad de esta vida, y la transfirié a otra, haciéndola consistir en la
contemplacion de una idea”. Las dos referencias en idem.
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“bueno”, y para ello nos parece utiliza un argumento de tipo analdgico. ; Qué tie-
nen en comun la bondad de la virtud y la del alimento? ¢ Quién podria afirmar
que tienen la misma forma (medesima forma) de bondad una y otra? Tal pare-
ce que la idea de Bien que maneja Platon es una idea univoca,'" aunque el
propio fundador de la Academia sea el padre de la idea de “participacion”, que
Zanotti no considera para argumentar contra el ateniense. Sin embargo, por
el momento puede aceptarse, en pos de entender la argumentacion de Zanot-
ti, que la teoria platdnica no aterriza y se queda en una idea abstracta de Bien
que, incluso, no encuentra las relaciones analdgicas entre el concepto del bien de
una cosa y de otra. En otras palabras, la teoria platénica no encuentra las
semejanzas entre las diversas manifestaciones de la bondad, a pesar de que
Platon situa al Bien como se le llama en la escolastica, a saber, como trascen-
dental del ser.

La humana felicidad a partir de Aristoteles

Después de este recorrido histérico-filosofico que Francesco Maria Zanotti
emprende en su Filosofia morale, donde ha revisado varias posiciones con
respecto a la felicidad, a saber, a quienes la ponen en el placer (segun el autor,
los epicureos), en la virtud y hasta en una realidad trascendente, como en la
contemplacion de la Idea de Bien, el filésofo bolofiés intenta una respuesta que
es digna de ser tomada en cuenta y que contiene una actualidad tal que, por
ello, podria ser denominada una postura metafisica.

En el capitulo viI de su libro de ética, Zanotti emprende su respuesta al
oscuro problema de la felicidad. El titulo del capitulo ilustra lo que pretende el
bolofiés: “La felicita € posta nella somma di tutti i beni, che convengono alla
natura” (“La felicidad es puesta en la suma de todos los bienes que convienen a
la naturaleza”). Evidentemente, se debe partir de la investigacion de cual sea tal
naturaleza, porque si partiera del concepto de “bien”, los epicureos responderian
inmediatamente que es el placer, los estoicos dirian que el bien es la virtud, y
los platénicos dirian que es la contemplacién. Por ello, lo mejor es proceder por
el otro extremo mediante la pregunta: ; cudl es la naturaleza del ser humano?

Para responder a la cuestion, Zanotti sigue a Aristételes. Para el estagirita,
el hombre por naturaleza es un compuesto de cuerpo y alma ('uomo, secondo
Aristotele, per natura sua composto d’anima, e di corpo). Quien sacrifica una en

" Aunque hay quien podria llamarla también equivoca, en cuanto que las diversas cosas buenas
s6lo tendrian en comun el nombre.
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pos de la otra, esta seccionando al ser humano. Si esto es cierto, o sea, si es
verdad que el hombre tiene un cuerpo y un alma, y que ésta es su naturaleza,
entonces los bienes que le convienen son diversos y no uno solo. Si se propo-
ne que solo hay un bien, entonces se estd desconociendo la propia naturaleza
humana porque se la reduce a una de sus partes.

Para sazonar aiin mas el problema, el bolofiés afirma que quienes consideran
que el hombre es un ser solitario y que soélo se tiene a si mismo, diferira profun-
damente en su concepcion del bien del hombre de aquel que considera que el
hombre no ha nacido por si solo, sino que ha nacido en el seno de la republica
y, por ello, es un ciudadano. Si esto se acepta, entonces se concluye junto con
el filésofo italiano asi: “Essendo altri i beni, che convengono al solitario, et altri
quelli, che convengono al cittadino”.'?

Hay, como se aprecia, dos cuestiones, aunque una lleva a la otra. La primera
es la naturaleza del hombre en si mismo, es decir, el problema del compuesto
humano: el hombre, ¢solo es alma?, sdélo es cuerpo?, 40 las dos cosas? La
segunda cuestion se refiere también a la naturaleza del hombre, pero visto como
parte de un todo: el hombre, ¢es un ente solitario?, o mas bien, ;es parte de
un todo?, es decir, jes un ciudadano?

Zanotti retoma, de forma atematica o implicita, la famosa tesis platénica del
prisionero contenida en La Republica: si el hombre es sélo su alma, ¢como
puede afirmarse que es miembro de una sociedad? O como lo dice el boloiés:
“Che se 'uomo non & naturalmente corporeo, come potra egli dirsi, che sia na-
turalmente ordinato alla societa?”'® O sea, si el hombre no tuviera cuerpo por
naturaleza, ¢cémo podria decirse que es un ciudadano? A esta pregunta, el
platonismo no tiene respuesta, a pesar de que el propio Platon consagré varios
de sus trabajos a esclarecer como deberia guiarse un Estado civil: ahi estan
La Republicay Las leyes.

Empero, el italiano hace equivaler la postura del solitario a la tesis de Platon,
mientras que la postura del hombre civil la coloca en la filosofia de Aristételes.
Sin embargo, esto no es del todo exacto, como si se tratara de una equivalen-
cia matematica. Mas bien, Aristoteles, como buen fildsofo analdgico, considera
que hay felicidad tanto en la soledad como en la compaiiia, de tal forma que
hasta los amigos, de quienes habla exhaustivamente en la Etica nicomaquea,
son necesarios para hablar de felicidad. Lo que sucede, y esto lo advierte ati-
nadamente Zanotti, es que para Aristételes habria dos tipos de felicidad, o dos

2 Ibid., 1, 6. “Siendo unos los bienes que convienen al solitario y otros al ciudadano”.
'3 Jdem. “Si el hombre no es naturalmente corporeo, ¢,como podra decirse de él que naturalmente
esta ordenado a la sociedad?”.
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aspectos mas bien: por un lado, una felicidad solitaria, que seria propia del Motor
Inmovil y de las esferas sempiternas, y a la cual el hombre puede acceder so6lo
en parte; por otro lado, una felicidad referida mas al hombre de carne, huesos
y alma, que consistiria, para el bolofiés, en su concepto de felicidad, a saber,
como la suma de todos los bienes que convienen a la naturaleza. A la primera
felicidad, el estagirita le llama theoretikén, mientras que a la segunda la de-
nomina politikén. F. Maria Zanotti prefiere llamar, a la primera, contemplativa,
y a la segunda citadina o civil (cittadinesea o civile). A esta segunda felicidad,
puede denominarse “humana” o para seres humanos, mientras que la theore-
tikén, relacionada con la beatitud platonica, esta mas enfocada a los dioses, '
aunque parcialmente puede ser ejercitada por el hombre.

A esta segunda manera de entender la felicidad parece conveniente denomi-
narla “humana felicidad”, en cuanto que la vida del hombre es cambiante y pe-
recedera, y la felicidad parece que debe someterse a una constante renovacion.
Dado que el hombre no esta hecho de una vez y para siempre, en el sentido
de que no esta en acto puro, su felicidad no puede ser mas que imperfecta: de-
be buscarla en todo momento pues no la tiene de una vez y para siempre, es
decir, no la tiene eternamente. Por ello dejaremos de lado en este trabajo la
felicidad teorética.

La humana felicidad o felicidad civil

A esta humana felicidad es a la que dedica mayor atencion el autor de la Filo-
sofia morale (cabe recordar que él la llama “felicidad civil’). La pregunta que
se plantea a continuacién este filésofo es: de entre todos los bienes, ¢ cuél es
el que mas conviene para alcanzar tal felicidad? La respuesta del bolofiés no
se hace esperar, y siguiendo al estagirita dice: entre los bienes, el que mas
conviene para ser feliz es la accion racional y virtuosa (nell’azion ragionevole,
e virtuosa). ¢ Qué es lo que distingue al ser humano de las fieras? Simplemen-
te, larazén. De esta forma, aparece claramente que la naturaleza del hombre es
la razén, pues aunque comparte la sensibilidad con las bestias, s6lo el hombre
tiene razoén. El hombre es un animal racional, como dicta la famosa definicion
peripatética.

De manera anéloga a las profesiones, lo que le conviene al hombre es
ejercitar su propia naturaleza racional. Al cantante, en cuanto tal, lo que le
conviene es cantar bien; al bailarin, en cuanto tal, lo que le conviene es bailar

4 Idem.
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bien; al hombre, en cuanto tal, lo que le conviene es hacer acciones racionales
y virtuosas, pues es lo que lo distingue de las otras naturalezas.

Zanotti se pregunta, enseguida, por el concepto de habito, pues la accién vir-
tuosa puede ser realizada o con él o sin él. Ciertamente, sin habito la accion se
vuelve mas fatigosa, mientras que, cuando se tiene, la accién se desarrolla de
manera mas armonica y hasta con mayor disfrute. Retomemos la tesis clasica
de que la virtud es un habito: éste, como bien se sabe, puede ser entitativo u
operativo. El primero se encuentra en la sustancia, mientras que el segundo
en algun accidente, que en el caso del hombre seria una facultad. En términos
lapidarios, el habito operativo se localiza en las facultades. Asi, si la virtud es
un habito, entonces ésta reposa o en la entidad o en la operacion. Pero se ve
claramente que no se encuentra en la sustancia, porque entones no podria no
tenerla (como por ejemplo, el hecho de ser un animal racional: no puede no ser
racional); entonces solo resta que esté en las facultades: ahi si puede encon-
trarse o no, que es lo que sucede de facto en el hombre concreto.

La humana felicidad y el ejercicio de la virtud

La tesis consiste en que ejercitar la virtud es la mejor manera de alcanzar la
humana felicidad. Para ello, retoma la distincién aristotélica entre medios y
fines. Hay acciones que son medios para alcanzar otra cosa, en donde esta
ultima tiene razon de fin. Pero hay acciones que en si mismas tienen su fin, con
lo cual se vuelven mas perfectas: puede ser que, en efecto, a pesar de llevar
a cabo la accidon-medio no se logre alcanzar el fin deseado. Ademas de esta
caracteristica, cuando se termina de ejecutar una accion-medio, puede seguir
subsistiendo el fin, que parece ser externo; en cambio, cuando se realiza una
accion-fin, al terminarse ésta, el fin también desaparece. La pregunta que se le
podria plantear a Zanotti, que no encuentra respuesta en su exposicién sobre la
felicidad, es: ¢ por qué es mas perfecta una accién-fin que una accion-medio, si
el fin de esta ultima puede permanecer aun después de que la accion se haya
realizado? La respuesta no esta en el bolofiés, pero como hipétesis se puede
decir lo siguiente: precisamente porque el fin de la accién-medio no es seguro
que se logre, sino que es contingente, es por ello menos perfecta; en cambio,
el fin de la accién-fin se da siempre y, por ello, es mas perfecta.

Los ejemplos del pensador italiano son muy diafanos: una accién-medio
podria ser la del escultor que esculpe una estatua. La accién de esculpir no es
un fin en si misma, sino que tiene como finalidad configurar la estatua. Puede
ser que el fin no se logre, como ha sucedido con tantas estatuas abortadas.
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En cambio, una accién que tiene el fin en si misma es, para Zanotti, cuando
alguien baila para divertirse (come quando uno balla per sollazzarsi): el fin es
divertirse, el cual se encuentra en la misma accion de bailar: cesando el baile,
cesa la diversion. Pero es seguro que bailando uno se divierte (aunque esto
es contingente, en cierto modo, porque no a todos les gusta bailar). Lo que
quiere entresacar el bolofiés es que la virtud es como bailar: encuentra su
fin en si misma; es la propia eupraxia. El autor de la Filosofia morale retoma
literalmente este texto del estagirita: esti gaf’auté he eupraxia télos, frase que
podria traducirse asi: “Ciertamente una buena accion tiene el fin en si misma”.
La accion virtuosa es de esta naturaleza: se realiza por si misma y por ello tiene
razoén de fin. Por eso la virtud es una buena accién (eupraxia) y es la que mas
conviene para alcanzar la felicidad. La virtud es fin en si misma: “pud dirsi fine
a se stessa, il che similmente dell’azion virtuosa si dice”."®

Empero, hay que estar atentos cuando se dice que es la que “mas conviene”.
No quiere decir que la sola virtud baste. De ahi que Francesco Maria Zanotti
critique a otros intérpretes de Aristételes que, segun él, sélo ponen a la virtud
como Unica forma de alcanzar la felicidad. Sin duda, la virtud es una eupraxia, co-
mo ya se dijo, y por ello es la que mas conviene. Pero no puede olvidarse que el
hombre es un compuesto de alma y cuerpo, y que, ademas de la virtud y otras
cosas espirituales, la parte material también es fundamental. Aunado a esto, el
hombre no esta solo, sino inmerso en una sociedad, por lo cual los bienes son
mas que si estuviera solo. De ahi de los otros bienes, como la salud, la belleza,
los honores, también son parte de la felicidad, “a la cual se enfoca principalmente
la virtud, pero no basta” (“alla quale ricercasi principalmente la virtl, ma non
basta”). Si Zanotti afirmara que sélo la virtud es suficiente para ser feliz, estaria
cayendo en lo mismo que critico a los estoicos.

Segun una interpretacion personal, lo que Zanotti pretende es mostrar que
el bien es analégico. Lo bueno no se dice ni en una ni en todas las maneras, es
decir, el bien no es una sola cosa, pero tampoco son todas las cosas que exis-
ten (esto seria, mas bien, el bien ontolégico). Como afirma Rosmini, el bien se
dice en relacion a un sujeto, y son las cosas que convienen al sujeto las que
son buenas (“una perfeccion se dice asi precisamente por su relacion con el
sentido”).'® De ahi que el bien es analdgico: es relativo al sujeto, que es el ser
humano, y cuya naturaleza es un compuesto de alma y cuerpo. La pregunta que

15 Ibid., 1, 7. “Puede decirse fin en si misma, lo que se dice de forma similar en el caso de la
accion virtuosa”.

"6 Antonio Rosmini, “Principio della scienza morale”, en Opere edite ed inedite dell abate Antonio
Rosmini-Serbati. Milano, Tipografia y Libreria Pogliani, 1837, 1a. 2 n. 27.
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se desprende es: ¢ qué tipo de analogia seria la que ha de aplicarse al concepto
de felicidad? Parece que es la analogia de atribucion y no la de proporciona-
lidad. ¢Por qué la de proporcionalidad no seria la mas adecuada? Porque en
la analogia de proporcionalidad no hay jerarquias, y es necesario aplicar la
jerarquizacién al caso de los bienes: hay unos que son mejores que otros, como
por ejemplo, es mejor el bien de una casa que el de una prenda.

La analogia de atribucién permite que haya un término que reciba la anto-
nomasia del concepto: es decir, que haya un bien que sea mejor que los otros.
Para un creyente seria, por ejemplo, Dios: la felicidad seria estar en la presen-
cia de Dios. Pero en el caso de la “humana felicidad” o la felicidad que puede
alcanzarse en este mundo, tal vez la respuesta que brinda el propio Zanotti a
partir de Aristoteles sea la mas adecuada: la virtud es el bien mas excelente.
¢ Por qué razon? Porque es una accion que es fin en si misma, como ya se ha
visto. Pero este bien por antonomasia no es suficiente (a diferencia del bien
ultimo para el creyente, que es Dios), sino que se requieren otros bienes, que
tal vez son menores, para alcanzar la felicidad en este mundo.

Aspectos de la humana felicidad

Parece que Zanotti tiene razén al afirmar que el hombre, por su naturaleza, re-
quiere de varios bienes para ser feliz. Pero el bolofiés no advierte lo siguiente: la
humana felicidad también tiene que ver con el hecho de mantener y renovar los
bienes, los cuales son mas esporadicos y perecederos mientras mas materiales
son, y mas duraderos mientras mas inmateriales. Pongamos algunos ejemplos,
a la usanza del propio Zanotti: el alimento y el conocimiento. Ciertamente, el
alimento es un bien, al igual que el conocimiento, aunque son bienes diferen-
tes. Ambos se refieren a la naturaleza humana, sin duda alguna: el alimento se
refiere al cuerpo y el conocimiento al alma. El alimento es mas perecedero: se
usa una sola vez con el fin de alimentar al cuerpo y mantener la vida. Es cierto
que el alimento es mas fundamental que el conocimiento, pero el criterio de
Max Scheler de que los valores mas fundacionales son mas altos es inaplicable
en este contexto. El alimento es mas fundamental que el conocimiento para
mantener la vida, pero el alimento tiene un fin extrinseco: es decir, alimentarse
tiene como finalidad seguir viviendo, aunque también el proceso puede implicar
cierto placer, al que se llama placer sensible. Pero el conocimiento, por ejemplo
el conocimiento filosofico, es un fin en si mismo: no se aprende filosofia para
algo mas, sino para saber. Como se ve, tanto el alimento como el conocimiento,
en este caso el conocimiento filosofico, son bienes, pero diferentes.
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El bien material, que en este caso es el alimento, es mas perecedero y re-
quiere una renovacién mas constante: cuando alguien se come una manzana,
ésta no podra ser comida nuevamente. En cambio, el conocimiento no requiere
renovarse (que no es lo mismo que afirmar que no se debe seguir estudiando),
sino que el entendimiento comprende algo nuevo, y esta nueva comprension
permanece con mayor fuerza en el individuo que el alimento, el cual sélo es
aprovechado momentaneamente por el cuerpo. El conocimiento se mantiene
mientras las condiciones materiales asi lo permiten, y por ello es un bien mas
alto que el material.

Ahora bien, algo que no menciona Zanotti pero que también es parte de la
humana felicidad es la conciencia de esa felicidad. Si no se propusiera expli-
citamente a la conciencia como parte fundamental de la felicidad, entonces se
podria caer en el error de proponer que las bestias son felices cuando satisfacen
todos sus impulsos y deseos sensibles. Al proponer a la conciencia como parte
fundamental de la felicidad, queda claro que el Unico ente que puede ser feliz
en este mundo, estrictamente hablando, es el ser humano. Aplicar el término
a las bestias se haria forma proporcional o analégica, y sélo asi podria ser
considerado.

La conciencia es ineludible en el tema de la felicidad: s6lo el hombre tiene
conciencia de si mismo. Las bestias superiores tienen conciencia, también, pero
es una conciencia sensible. En cambio, la conciencia inteligible pertenece en
este mundo sélo al ser humano. En este sentido, sélo el hombre puede decir
“soy consciente de que soy feliz’, aunque lo haga de forma reducida cuando
dice “soy feliz” o “infeliz”.

Mas y menos respecto a la humana felicidad

Ahora bien, la pregunta que platea Zanotti, en el capitulo octavo, es muy inte-
resante: ;es posible decir que una persona es mas feliz que otra? La pregunta
tiene que entenderse, a juicio nuestro, como si fuera una cualidad del sujeto, es
decir, del hombre concreto. En otros términos, cuando alguien dice que es feliz
se atribuye una cualidad que tiene que ver, para el bolofiés, con la suma de los
bienes proporcionales a la naturaleza humana. Zanotti discute esta idea de forma
especial con los estoicos. Segun él, los filésofos de la stoa consideran que hay
un bien mayor por encima del cual no puede pensarse ningun otro: este bien
mayor es una cierta virtud, que al parecer tiene que ver con la contemplacion.
El problema que encuentra en los estoicos es que éstos llaman feliz solamente
a aquel que tiene esta virtud, e infelices a quienes no la ejercitan.
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Para responder a esto, el autor de la Filosofia morale dice recurrir ala escuela
peripatética. Cuando lo hace, retoma una premisa que parece fundamental: el
hombre es un ser finito, y si la felicidad es una cualidad, entonces su felicidad
también es finita. No puede ser infinita, como la que proponen los estoicos, por-
que seria desproporcional a la naturaleza humana. Con estos apuntes aparecen
claramente las respuestas: para los estoicos, sélo aquel que tiene la virtud es
feliz y los demas estan fuera de tal universo l6gico; por otro lado, los peripatéti-
cos proponen que si puede haber hombres mas felices que otros, y este “mas y
menos” tiene que ver con los bienes que cada uno posea y, agregamos, con la
diversidad de los individuos (hay unos que se contentan con menos que otros,
y aqui Descartes es fundamental con su moral provisional). Segun Zanotti, éste
seria el uso comun de la palabra felicidad.

Lo importante es no salirse de la proporcionalidad o analogia para com-
prender la felicidad. No puede ser una sola cosa, como proponian los estoicos,
a saber, la contemplacion, que es la virtud dianoética mas alta: es imposible
ejercitarla todo el tiempo, ademas de que el hombre necesita de otros bienes
para poder ejecutarla (quien no ha comido, pensara seguramente en como y
qué comer en lugar de contemplar).'” Pero la felicidad tampoco puede estar en
cualquier cosa, porque entonces todos serian felices. Por ello, una concepcion
de la felicidad anclada en la multiplicidad de bienes esta conforme al ser, que
es analdgico. De igual manera, el hombre es un ente analdgico, en el sentido
de que es un microcosmos Y requiere tanto de los bienes del cuerpo como los
del alma para ser feliz. A pesar de contar con los bienes que su naturaleza le
pide, empero, no dejara de ser su felicidad algo imperfecto. La suma felicidad,
o la felicidad perfectisima de los estoicos, es solo de Dios, porque sélo El es
perfecto; la felicidad del hombre es imperfecta, pero en forma analoga sigue

7 Esto recuerda la concepcion de la felicidad de Dante Alighieri, para quien la contemplacion,
aunque el hombre la comparta, no es propiedad suya, sino de los angeles. “Dante piensa que la
contemplacion esta tan por encima de la naturaleza humana, que parece ser mas propia del angel
que del hombre, o de un hombre de tan alta condicién, que mas puede decirse angel que hombre:
di si alta condizione, che quasi non sia altro che angelo”. Mas adelante, Gdmez Robledo reconoce
que para santo Tomas la contemplacion, o la vida contemplativa, es propia del hombre: “La vida
contemplativa es la propia por excelencia del hombre: maxime propria homini”, Antonio Gémez Ro-
bledo, Dante Alighieri. 2°. ed. México, El Colegio Nacional, 2005, p. 148. ; Como armonizar las dos
posturas? Hay que decir, en efecto, que la contemplacién solo puede ejercitarla el hombre, mas no
lo hace todo el tiempo debido a su materialidad. Por ello, un concepto de felicidad mas amplio que
la sola contemplacion es la que conviene al hombre. Sin embargo, el mayor bien del hombre es la
contemplacion, pues el acto de contemplar no tiene una finalidad extrinseca, es decir, no tiene una
finalidad que va mas alla del propio acto de contemplar.
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siendo felicidad: el analogado principal es Dios, y los hombres analogados
secundarios, siempre y cuando asi se consideren. Soélo entre los hombres es
posible hablar de la humana felicidad segin un mas y un menos o, como dice
Zanotti: “Tra loro qual sia piu felice, e qual meno”."®

Clases de bienes

Ahora bien, queda por hablar de las diversas clases de bienes de forma mas
explicita, pues anteriormente ya aparecieron implicadas. Segun el bolofiés,
puede haber dos clasificaciones sobre los bienes. Una proviene del pueblo
(il popolo) y otra de los filésofos. Para el pueblo, puede haber tres clases de
bienes: bienes del alma, bienes del cuerpo y bienes de la fortuna (veremos que
hay una cuarta clasificacion, pero que el pueblo agrega a la de los filésofos). Es
importante retomar esta ultima, a pesar de que Zanotti no lo hace: la fortuna,
que en las épocas anteriores a la edad contemporanea era considerada una
diosa, o una cuasi-diosa (la “diosa fortuna”), tiene que ver con lo que el azar nos
proporciona. De ahi que se le represente a veces como una mujer caprichosa,
y otras mas con el juego mecanico que tiene por nombre “rueda de la fortuna”:
esta ultima metafora es excepcional. La fortuna es como si fuera una rueda en
la que todos estamos metidos; en ciertos momentos, unos estan abajo y otros
arriba, pero la rueda puede rodar y cambiar los lugares. Aqui resuenan las pala-
bras de Séfocles en su Ayax cuando el corifeo dice: “nadie es adivino de cémo
seran las cosas futuras”,'® en el sentido de que este mundo es mutable y que la
suerte de cada uno no esta asegurada ni mucho menos: nadie sabe como sera
el futuro, aunque todos quieren, eso si, que la diosa fortuna los favorezca.

La otra division, que Zanotti atribuye a los fildsofos, es mas simple: hay bienes
deleitables y bienes honestos (dividonsi i beni in dilettevoli, et onesti). Segun
el bolofés, los bienes deleitables buscan el placer, mientras que los bienes
honestos encuentran el placer sin buscarlo, como puede ser cuando se busca
la virtud y hay un placer adicional que viene con el ejercicio de ésta.?’ Ademas,
el pueblo adhiere una tercera clase de bienes a la clasificacion filosofica, que
son los bienes utiles (literalmente, lo dice asi: “Il popolo, che non & avvezzo gran
fatto a pensar bene, e rectamente, suole aggiungere una terza classe di beni,

'8 “Entre ellos el que sea mas feliz y el que menos” (F. M. Zanotti, op. cit., 1, 8).
19 Séfocles, Ayax, v. 1420.
20 Cf. F. C. Zanotti, op. cit., 1, 9.
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che egli chiama utili”).2! Aqui Zanotti, aungque no era su intencion permanecer en
la analogia, se aleja de la postura analdgica del bien, pues considera que lo util
no es un bien, sino sélo un medio para un bien, por lo que hay que descartarlo
de los bienes. Sin embargo, el fildsofo bolofiés se olvida de que precisamente
ése es el sentido del bonum utile:?? servir de medio, y por esta razén es que
es un bien-medio y no un bien-fin. Si esto fuera asi, la felicidad seria el Unico
bien, pues los otros “bienes” serian simples medios para alcanzar la felicidad
y, por ello, no podria llamarse “bienes”. Y, empero, vemos que Zanotti utiliza el
término “bien” para referirse precisamente a la suma de aquellos “bienes” que
proporcionan la felicidad. De ahi que, a nuestro juicio, ésta seria una contra-
diccién suya.

El problema que ve Zanotti se refiere a las acciones deshonestas: ¢ pueden
éstas servir para la felicidad? Ciertamente, lo que quiere dar a entender el bolo-
fiés con el término “deshonestas” (disoneste) son las malas acciones, es decir,
actuar haciendo el mal considerando que asi se logra alcanzar la felicidad. Por
el contrario, la tesis es que quien actiia mal, no podra jamas alcanzar la felicidad:
este tipo de acciones o actos humanos no pueden llevar al sujeto a ser feliz.
En otras palabras, “ninguna accion deshonesta puede verdaderamente decirse
atil” (“niuna azion disonesta poter veramente dirsi utile”).?® En este sentido, sélo
quien busca el bien, en todas sus manifestaciones, podra ser feliz, y en esto
concuerda, por ejemplo, con el pensamiento de Antonio Rosmini.?*

La humana felicidad como tendencia imperada

De esto se sigue que es un imperativo para alcanzar la meta final de la vida,
que es la felicidad, actuar bien y evitar el mal.?> De ahi que la felicidad, que

21 Idem. “El pueblo, que no se distingue por pensar bien y rectamente, suele adherir una tercera
clase de bienes, que llaman utiles”.

22 “Bonum utile est id quod convenit alicui rei ut medium ad aliud bonum acquirendum”, loannes
di Napoli, Ontologia, Torino, Roma, Marietti, 1950. n. 349. “El bien util es el que conviene a alguna
cosa como medio para adquirir otro bien”.

23 “Ninguna accion deshonesta puede verdaderamente decirse util”. F. M. Zanotti, op. cit., I, 9.

24 Cf. A. Rosmini, “Sistema filosofico”, en Introduzione alla filosofia. Opere varie. Casale, 1850,
n. 225. Ciertamente el asunto del actuar mal o deshonestamente puede llevar a otro tratamiento
que, por el momento, cabria dejar de lado debido a la insuficiencia del espacio. Puede ser tema
para otro trabajo consagrado a esta tesis.

% Este es el principio de la sindéresis, que es analogo a los principios del entendimiento teérico
pero en el caso del entendimiento practico.
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es una tendencia inscrita en la propia naturaleza humana, busque, mediante
las acciones del agente moral, alcanzarla. Y la forma de alcanzarla es siendo
buenos, actuando correctamente y observando y disfrutando de los bienes que
nuestra propia naturaleza esta destinada a disfrutar: son éstos tanto los bienes
del cuerpo como los bienes del alma. Sin embargo, es en estos ultimos, de
forma especial en la virtud, donde la felicidad aparece de forma mas diafana.
Como ya se decia a proposito de Zanotti, la virtud es un fin en si misma y por
ello es mas apta, y tal vez la mas necesaria, para lograr la felicidad. La virtud
tiene todas las especificaciones del bien honesto (bonum honestum): “Bonum
honestum est id quod convenit alicui rei ut perficiens eius naturam ac proinde
per se seu natura sua appetitur”.?® La virtud perfecciona al sujeto, lo hace ser
mejor en su propia naturaleza, la cual apetece tal perfeccion que, aunque
fragmentaria, es la humana felicidad. De ahi que las tres condiciones de la ac-
ciéon honesta se cumplan en la virtud: “Primero, que sea realizada por libre
voluntad, luego por un fin honesto, y en tercer lugar con firmeza del alma y
constancia” (“prima che sia fatta per volunta libera, poi a fine d’'onesta, in terzo
luego con fermezza d’animo, e costanza”).?’

En efecto, la accion virtuosa es libre, en el sentido de que es un acto huma-
no: lo cual implica que se haya deliberado y elegido realizar; luego, la accion
virtuosa es un fin en si misma, en el sentido de que se realiza por ella, aunque
a final de cuentas conlleve a la humana perfeccioén, que es la felicidad huma-
na a la que aspira el hombre en este mundo; y, finalmente, la accién virtuosa se
realiza con firmeza del alma y constancia, como pide Zanotti. Sin duda, la accién
virtuosa es la que mejor lleva a la felicidad, pero no hay que olvidar la naturaleza
humana, como insiste el fildsofo bolofiés: también el cuerpo es importante y
es co-principio de lo que es el hombre. Los bienes que le competen al cuer-
po deben también buscarse, alcanzarse y mantenerse, por lo menos hasta
que las fuerzas corporales asi lo puedan hacer. Pero los bienes del cuerpo no
son los Unicos: los del alma también son fundamentales y son muchas veces mas
estables que los del cuerpo, por ello, la virtud es el principal de los bienes, por
lo menos en este mundo: de ahi que el cultivo de la virtud, que podria traducirse
como el hecho de ser buenos, sea la llave para una existencia feliz.

26 1. di Napoli, op. cit., n. 349. “El bien honesto es el que conviene a algin ser como perfeccién
para su naturaleza pues por si o su naturaleza lo apetece”.
27 F. M. Zanotti, op. cit., Il, 3.
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Conclusion

Ciertamente la filosofia de Francesco Maria Zanotti ha sido poco estudiada
en nuestro contexto, y para muchos resulta un filésofo desconocido, como
ha sucedido con varios fil6sofos importantes de los siglos xviil y xIx de ltalia,
como los poco recordados Rosmini y Gioberti. Con respecto a nuestro autor,
su Filosofia morale result6é ser un tratado muy conocido en su tiempo, citado
y mencionado por varios pensadores italianos de su siglo y del siglo inmedia-
tamente posterior.

Como se ha visto en este trabajo, su Filosofia morale contiene una postura
aristotélica, un tanto ampliada, acerca del concepto de felicidad, a la que hemos
llamado humana felicidad, pues hace referencia a lo que compone al ser huma-
no. No deja de lado unos aspectos en pos de otros, y por ello nos ha parecido
conveniente considerar que su postura es equilibrada o proporcional, es decir,
analogica. Por ello es que nuestra clave de lectura ha sido la filosofia analogica,
que tiene sus origenes en el pensamiento pitagorico, pero que tiene entre sus
maximos hitos al propio Aristételes, a quien sigue de cerca Zanotti a lo largo
de su obra. De igual manera, y un tanto de forma implicita, nuestra clave de
lectura ha sido analégica en la linea hermenéutica que ha marcado de manera
reciente Mauricio Beuchot, de manera especial al considerar el concepto de
bien como analdgico, es decir, que se aplica en parte igual y en parte diferente
a las diversas realidades.

Pero hay una jerarquia de bienes, y por ello la analogia que mas conviene
aplicar a este caso en la de atribucion y no la de proporcionalidad. Si se acepta
lo que se ha dicho a lo largo de este trabajo, se puede consecuentemente acep-
tar que los bienes del alma son mas estables, y entre ellos la virtud es la que
se propone como fundamental para lograr la humana felicidad.

Fecha de recepcién: 14/07/2008
Fecha de aceptacion: 19/01/2009
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BUDISMO Y ETICA: ; QUE HACEMOS
CON NUESTROS MALOS SENTIMIENTOS?

JORGE GARCIiA MONTANO*

Resumen

| budismo es una de las religiones que mas estan creciendo en las socie-

dades occidentales. Es de esperarse que existan muchas expectativas y
malentendidos de sus postulados y principios. Pero sin lugar a dudas una ver-
tiente muy interesante del budismo es su vision sobre la ética y la moral. Este
ensayo tiene el objetivo general de exponer qué entiende el budismo por ética.
Comprender la mente y sus funciones es basico para operar acciones y nor-
mas que se dirijan al bienestar de uno y de los mas. En este campo, el budismo
es una profunda propuesta practica para elevar la calidad de nuestras relaciones
humanas de modo compasivo e inteligente.
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Abstract

Buddhism is one of the religions that are growing in most Western societies.
It is expected that there are many misunderstandings and expectations of its
tenets and principles. But without a doubt a very interesting aspect of Buddhism
is your vision on ethics and morality. This test has the overall aim of exposing
what Buddhism means by ethics. To understand the mind and its functions is
basic to operate actions and rules that address the welfare of one and more. In
this area, Buddhism is a profound practical proposal to raise the quality of our
human relations so compassionate and intelligent.

Key words: ethics, buddhism, virtue, feelings, behavior.

La sabiduria oriental mas antigua en el contexto del budismo dice que en los
seres humanos realmente solo existen dos emociones sustantivas: el amor y
el miedo. Todos los demas sentimientos, buenos o malos, son ramas de estos
dos arboles inmensos. En el campo del amor y el miedo jugamos todas nuestras
partidas tanto con uno mismo como con los demas.

La idea que articula este ensayo reside en una hipétesis bastante simple
pero que implica un verdadero desafio tanto intelectual como vivencial: la na-
turaleza del ser humano es bondadosa y pacifica,’ como lo establece el Dalai
Lama en sus ensefianzas. Biolégicamente nuestra estructura fisica y corporal
esta disefiada mas para el abrazo y la ternura, que para la agresion y los actos
ofensivos. No tenemos colmillos como la mayoria de los mamiferos carnivoros;
nuestras ufias son delgadas, nunca se convierten en pezufas. Nuestro cuerpo
carece de partes resistentes como caparazones. Nuestros brazos y manos son
delgados en general, mas predispuestos a la caricia que al golpe. Somos tan dé-
biles que todas las armas que hemos inventado de cierto modo lo que hacen
es suplir nuestro déficit fisioldgico.

Seguramente todos ustedes se preguntaran ¢ por qué si somos de naturaleza
compasiva y bondadosa existe tanto mal y problemas en nuestras sociedades y
en nuestra vida personal? Al respecto, Gueshe Sonam Rinchen, un viejo monje
budista tibetano, hace referencia a la realidad actual con estas palabras:

" Dalai Lama, El arte de la compasién. Barcelona,Grijalvo, 2002.
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El ambiente fisico esta lleno de los resultados de nuestras acciones negativas.
Las cosechas se pierden o disminuyen, las medicinas pierden el poder de
curar, los recursos naturales se estan agotando, la comida no tiene nutrientes,
hay un surgimiento de enfermedades nuevas y las antiguas regresan de forma
mas virulenta. Hay mas ladrones y criminales y las personas son mentirosas
y explotadoras mas que nunca. Los elementos basicos estan en desequilibrio
y abundan los desastres naturales. Hay una plétora de condiciones negativas
externas e internas.?

Para la teoria budista, el mundo que vivimos esta hecho primariamente por
la mente. Es ella la creadora del mundo que experimentamos. En E/ Dhamma-
pada se establece que:

Somos lo que pensamos.

Todo lo que somos surge con nuestros pensamientos.
Con nuestros pensamientos construimos el mundo.
Habla y actia con mente impura
Y los problemas te seguiran
Como sigue la carreta al buey ensimismado...
Habla y actua con una mente pura
Y la felicidad te seguira.

Como tu misma sombra, inseparable.?

En el contexto del dharma, es decir, las ensefianzas dadas por Buda hace un
poco mas de 2500 afnos, mente significa no sélo los procesos mentales asen-
tados en el cerebro, sino también las sensaciones, sentimientos y emociones
que el cuerpo experimenta. En pocas palabras, hay que entender por mente
todo aquello que nos sucede. Mente, por lo tanto, es espiritu.

Cuando se habla de que construimos el mundo con la mente, lo que se quiere
decir es que todo lo que nos rodea fue antes un proceso disefiado en y por la
mente. Aqui mismo, la ropa que usamos, los asientos donde estamos, la estructu-
ra de este auditorio, los jardines, nuestros libros, celulares y computadoras; todo
ha sido antes una idea, un pensamiento. Pues bien, de acuerdo con la misma
mecanica podemos afirmar que todos los hechos y circunstancias que vivimos
han sido previamente definidos de algun modo por la mente. Toda experiencia
que vivimos, ya sea agradable, desagradable o neutra, es consecuencia del
modo en que reacciona la mente a los estimulos internos y externos.

2 Gueshe Sonam Rinchen, Ocho poemas para educar la mente. Novolato, Dharma, 2005.
3 Anénimo, El Dhammapada. Vers. de Alberto Blanco. México, FCE, 2004.
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Si asi son las cosas, entonces podemos inferir que nuestra sociedad, y en
general la cultura y la educacion, esta verdaderamente al margen de lo verda-
deramente humano. Durante mucho tiempo nos hemos dedicado a estudiar y
analizar todo aquello que tiene que ver con el mundo material, con el cuerpo.
Por eso es légico que las disciplinas médicas, bioldgicas y genéticas sean ahora
las areas que mejor desempefio tienen en las ciencias en general. También nos
hemos abocado con gran esmero a construir un mundo externo que satisfaga
nuestros placeres sensitivos. Todo el marketing actual esta enfocado a satisfacer
los deseos que saturan nuestros sentidos.

La cultura occidental se ha especializado en la l6gica, la razén, la materia 'y
en las formas externas. Bioldgicamente hablando, hemos fomentado el desa-
rrollo del hemisferio cerebral izquierdo; lo cuantitativo y lo medible, los indices
y las tasas, los porcentajes y las curvas logaritmicas parecen ser el sustento
natural para pensar el mundo. En cambio, hay un franco déficit de atencion en
las cualidades que residen en el hemisferio derecho: la intuicién, la pasion, la
poesia, el sentido, las estructuras y sistemas inmateriales de la conciencia y
la sabiduria.

El costo que estamos pagando por este desequilibrio entre la légica y la
intuicion, entre el dato y el corazén, es impresionante; a decir verdad nos en-
contramos en una situacion desastrosa.

Si bien es cierto que cada uno de nosotros tenemos el potencial para ser
personas buenas y felices, también tenemos las condiciones para ser personas
malas y perjudiciales. Las facetas del bien y el mal conviven en nuestro mundo.
En cada mente residen cientos de tendencias hacia el egoismo, la agresividad
y la maldad. Son los llamados malos sentimientos los que nos hacen sufrir, y
como sufrimos, sentimos la necesidad de hacer sufrir a los demas.

Desde el punto de vista de la practica y el estudio budistas, lo que importa,
antes que nada, es reconocer que en cada uno de nosotros habitan dngeles y
demonios. Cada una de las intenciones y motivaciones para actuar pretende
dominar toda la existencia.* Hay multiples opciones, pero sin lugar a dudas es
mucho mas facil inclinarse por las voliciones negativas que por las positivas.

Y esto tiene su razon de ser. Los resultados de los actos negativos parecen
proporcionar satisfaccion inmediata a nuestros deseos. Robar hace que en un
momento tengamos lo que queremos; comer compulsivamente hace que sa-
ciemos el hambre en un instante; tener relaciones sexuales materialistas hace
que desahoguemos intempestivamente importantes energias. El poder de las

4 Dalai Lama, Adiestrar la mente. Barcelona, Casa Tibet de Barcelona/Fundacion para Preservar
la Tradicion Mahayana /Editorial Dharma, 2004.
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acciones negativas es que pretenden darnos una felicidad inmediata, de corto
plazo y de modo seguro.

Pero todos por experiencia propia sabemos que los actos negativos, las
conductas neurdticas y estresantes por satisfacer rapidamente nuestros deseos
nos traen mas problemas que felicidad. Ala larga, dice el Dalai Lama, los aspec-
tos negativos de nuestras vidas nos traen sufrimiento.

Por eso, la ética budista puede resumirse en el siguiente postulado: “Toda
accion positiva, amorosa y compasiva conlleva las semillas de la felicidad y
verdadera satisfaccion. Toda accion negativa, agresiva y egoista conlleva las
semillas del sufrimiento y del dolor”.

Ahora bien, en el contexto del budismo se parte de que el impulso natural
del ser humano es ser feliz, estar en paz y satisfecho; no desea el sufrimiento
ni la insatisfaccion. La felicidad y el sufrimiento son estados mentales o, en pa-
labras mas claras, estados animicos psicoldgicos. Bajo estas consideraciones
podemos hacernos varias preguntas.

Si nuestra naturaleza humana basica es bondadosa y protectora, lo cual nos
deberia llevar a estados de felicidad profunda y de contento, ¢ por qué realiza-
mos actos negativos cuyos resultados son la insatisfaccion y el sufrimiento?
¢, Donde esté el punto de quiebre entre nuestra naturaleza amorosa y nuestras
acciones destructivas? Con mayor precision: ;de donde surgen tantos malos
sentimientos que nos hacen sufrir y que nos llevan el hacer sufrir a los que nos ro-
dean? Lo mas grave y lamentable es que hacemos sufrir a las personas que
estan mas cerca de nosotros y a las que mas amamos en la vida.

De acuerdo con las ensefianzas de Buda, la raiz fundamental de nuestras
experiencias de dolor y sufrimiento, de malestar y perturbacion interna, es la igno-
rancia, avidya en sanscrito. La ignorancia en este contexto no significa escasez
de datos, informacion y analisis, sino que se refiere a la distorsién de cémo perci-
bimos al mundo y a nosotros mismos. La ignorancia es ver de modo equivocado
los fendmenos y las experiencias que vivimos debido basicamente a que las
emociones y pensamientos surgidos como respuesta a los estimulos del mundo
no son validos; son modos de percepcion engafiosos, ilusorios y falsos.

Concebimos de modo erréneo las experiencias y los fenédmenos porque se
da un desencuentro, por no decir contradiccion y enfrentamiento, entre la ma-
nera en que nuestra mente percibe y el modo real en que existen las personas,
cosas, situaciones y hechos. Hay, pues, un desfasamiento entre mi percepcion
y el modo de ser de las cosas que vivo. La ignorancia es pensar, sentir y creer
en cualidades y caracteristicas que los fenédmenos no tienen.

¢ Cémo vemos las cosas, las personas, los hechos y circunstancias en la
vida cotidiana? Pues las vemos como si fueran entidades aisladas, fijas, solidas,
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definitivas y permanentes. Es decir, las vemos como si tuvieran existencia por si
mismas o0 como si tuvieran una esencia inmutable dentro de si, una existencia
inherente y autbnoma respecto a todo lo demas. Y bueno, ¢,como son entonces
las cosas que vivimos? Pues son interdependientes, variables, indeterminadas e
impermanentes.®

iEn la vida cotidiana vemos el mundo al revés! Y precisamente debido a que
tenemos una percepcion equivocada, nuestros pensamientos y emociones son
perturbados y afligidos, esto es, se encuentran en tensién y en constante en-
frentamiento con la realidad en que nos desenvolvemos. Entre mas mal veamos
las cosas, mas perturbaciones mentales y mas aflicciones emocionales habra.
Estas, a su vez, son la materia prima de la que abrevan los malos sentimientos;
éstos que nos empujan a acciones egoistas y negativas, que nos hacen dafio
a nosotros mismos y a los demas.

Podemos definir como un circulo vicioso perverso este proceso de la ignoran-
cia. La cadena funciona asi: al tener una experiencia desagradable cualquiera,
es decir, al reaccionar a un estimulo que afecta a uno o varios de nuestros seis
sentidos,® y que nos desagrada, generamos una emocion turbulenta; esta emo-
cién es una forma de energia que busca afanosamente tomar lugar en el cuerpo, lo
cual nos hace sentir inquietos y experimentar malestar y al mismo tiempo nos lle-
va de manera automatica a realizar acciones compulsivas cuyos resultados
obviamente seran negativos. Al experimentar esos resultados negativos y des-
agradables reaccionamos de modo neurético, con lo cual favorecemos e incen-
tivamos los elementos que constituyen una situacion conflictiva, y ésta a su vez
nos empuja de nuevo hacia una concepcion o percepcion errénea de la situacion.
De esta manera podemos decir que las percepciones erroneas son productos
mentales de situaciones conflictivas que nosotros mismos hemos creado.

Las perturbaciones mentales y las aflicciones emocionales surgen de ver al
mundo desde la perspectiva del ego, del yo, del egoismo; procesamos todos
los estimulos externos y todas las experiencias que vivimos en funcion del ego,
de mis deseos y mis necesidades. Es asi como observamos, pensamos, sen-
timos y actuamos. Por lo tanto, toda relacién humana, fenédmeno o suceso es

5 Dalai Lama, El ojo de la sabiduria. Barcelona, Kairds, 2002.

8 Para el budismo existen seis sentidos, cada uno con su propia conciencia y objeto de contacto.
El sentido de la vista contacta formas y desarrolla la conciencia visual; el sentido del olfato contacta
los olores y forma la conciencia olfativa. Los sentidos del gusto, auditivo y tactil trabajan de igual
modo. Es importante hacer notar que el sexto sentido es la mente, cuyo objeto de contacto son los
pensamientos y las emociones; contiene la conciencia de la conciencia, o como se dice comunmente
“darse cuenta de que se esta uno dando cuenta”.
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reducido drasticamente a un objeto al cual se le puede aplicar apego, aversion
o indiferencia, dependiendo de la sensacién que provoque.

Sila sensacion del objeto es agradable, placentera, aceptable e interesante,
entonces queremos poseerlo e integrarlo al campo de nuestra influencia y control.
En cambio, si el objeto es desagradable, indeseable, entonces lo que queremos
es expulsarlo y excluirlo de nuestro campo de contacto. Y, por ultimo, si el objeto
no es importante para nuestros intereses, entonces carece de atencién. Apego,
aversion e indiferencia forman la triada de los Tres Venenos Mentales.

Ahora bien, cuando a un flujo de sucesos de cualquier entidad lo tratamos
como objeto, es decir, como algo que se puede fijar, definir, solidificar y “dete-
ner” en el espacio y en el tiempo, lo hacemos con la finalidad de ejercer en él
algunos de los Tres Venenos. Engafiosamente las cualidades de los objetos
de apego y de deseo aparecen como si fueran del objeto mismo: estan cosifi-
cadas en el objeto como bueno, agradable, bello, sabroso, atractivo, delicioso,
entre otras caracteristicas positivas. Por ejemplo, el enamoramiento, el deseo
de tener un auto nuevo y miles de pulsaciones de apego mas conllevan esta
actitud mental.

El proceso inverso ocurre cuando percibimos las cualidades de un objeto de
aversion, cualidades como fealdad, insoportable, malo, odioso, entre muchas
otras; son categorias que le imputamos a todo objeto desagradable: enemi-
gos, lugares que no nos gustan, climas desfavorables y muchos otros.

Es obvio que los sentimientos de apego y aferramiento hacia los objetos de
deseo del ego aparecen como gentiles, buenos y amables. Los sentimien-
tos de aversién y odio aparecen como malos sentimientos pues todos ellos
incluyen agresion, rechazo y en muchos casos violencia.

Pero para la ética budista cualquier sentimiento que nace con la impronta
del apego o de la aversion es un sentimiento malo. Tanto los de apego como
los de aversion conducen al sufrimiento y al malestar existencial. s Por qué?
Simplemente porque todos nuestros malos sentimientos surgen de cosificar y
tratar a los flujos de sucesos (personas, situaciones, lugares y cosas) como si
fueran algo fijo, aislado, permanentes y sustanciales, como “cosas”.

La accion de apego que lleva a la codicia y a la aversion, y que tienden a
terminar en odio, requiere que nuestra mente congele el devenir que experimen-
tamos en un tiempo y espacio dados. Y asi es como catalogamos a una persona
como mi enemigo, a la otra como amigo; o definimos tal ciudad como horrible, o
aquella comida como espantosa, y asi sucesivamente. Pero en realidad ninguna
entidad, animada o no, es una forma congelada; todo es un devenir de causas
y condiciones que hacen imparables los cambios que momento a momento ex-
perimenta toda entidad. Nada es, todo es devenir. Ninguna cualidad positiva
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0 negativa existe en si misma en los objetos; todas ellas son imputaciones
que hace nuestra mente sobre los objetos, segun la sensacion que hayamos
experimentado en el contacto (mental, comunicativo o corporal) con el flujo de
sucesos determinado por el objeto.

El problema es que no sabemos manejar los sentimientos; nos movemos
como titeres entre las actitudes de apego, aversion e indiferencia, como si fueran
los Unicos esquemas de respuesta que podemos tener frente a las experiencias
del mundo. Dos obstaculos sustanciales se presentan cuando deseamos superar
los malos sentimientos:

1. Se establece cuando generamos pensamientos y emociones centrados en
uno mismo, en la autoestima desmesurada, en el egoismo; es decir, cuando
nos vinculamos con los demas desde el territorio del egocentrismo.

2. El obstaculo que se interpone para la supresion de los malos sentimientos
es asumir una actitud de apego y aferramiento al yo. Creemos, intelec-
tual e intuitivamente, que el yo existe de modo inherente, para si mismo
y desde si mismo, que existe como una entidad aislada, auténoma e
independiente de todo lo que lo rodea. Los malos sentimientos surgen
precisamente cuando tenemos el habito mental de creer que existimos
como una entidad alejada y aislada de los demas.”

En este punto, cabe preguntarse ¢por qué los malos sentimientos nacen
cuando estamos ensimismados, es decir, cuando creemos que todo lo que
experimentamos debe girar alrededor del yo?, ;qué hay de malo en eso?

Cuando deseamos, creemos y queremos que toda experiencia y contacto
gire alrededor de nuestro yo, entonces forzamos a que el flujo de sucesos se
comporte de acuerdo con nuestros deseos. En otras palabras, cuando actuamos
bajo el mandato del ego, del egoismo, sufrimos y hacemos sufrir a los demas
porque propiciamos una fuerte agresion al tratar de exigir que los sucesos que ya
ocurrieron debieron de ser de otro modo; que los sucesos que estan ocurriendo
sean de otra manera, y que los sucesos que van a ocurrir sean como nosotros
deseamos. El pasado, el presente y el futuro quedan totalmente destrozados
bajo el yugo del ego, de sus apegos y aversiones.

Dado que todo suceso, sea persona, cosa o hecho, es un flujo de eventos
que no posee independencia ni autonomia, surge, se desarrolla y culmina en
funcién de numerosos factores, causas primarias y condiciones secundarias de

7 Cf. Dalai Lama, Adiestrar la mente.
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los cuales depende. Lo Unico que podemos controlar son nuestras reacciones
frente a esos sucesos; por eso, todo lo que me pasa depende de mis estados
mentales.

En otras palabras, lo mas recomendable es tratar los malos sentimientos sur-
gidos del apego, la aversion y la indiferencia, como estados mentales internos.
Recordemos que las cualidades que les conferimos a los objetos de deseo y de
desagrado son construcciones de la mente misma; antes de ser sentimientos,
han de aparecer como pensamientos de adhesion frente a los sucesos que nos
agradan, y de rechazo ante a los sucesos que nos desagradan.

La ética budista no es un esquema moralista y, por lo tanto, no impone qué
hacer o no. Mas bien surge como resultado de haber comprendido cdmo nuestras
percepciones equivocadas de la realidad hacen que realicemos constantemente
acciones de apego, aversion o indiferencia; todas actitudes negativas. De ahi
la importancia de comprender la realidad como es, como un flujo de sucesos
siempre inacabado, indefinido, abierto, en perenne cambio. Una mente que se
constrifie a impulsar y defender los deseos del ego, es una mente esclaviza-
da al campo de sus intereses. En cambio, una mente no ensimismada, que
piensa en los demas, que siente a los demas, sus sufrimientos y necesidades,
es una mente abierta, amplia, ltcida y seguramente feliz.

Ahora bien, para no producir malos sentimientos, se requiere haber entendido,
con todas sus implicaciones, las tres caracteristicas o sellos de la realidad. La
primera establece que todos los fendmenos son impermanentes: nacen debido
a causas y condiciones, y se forman de partes; después crecen y se desarrollan,
y en su momento desaparecen del mundo de las formas.

La segunda caracteristica establece, también, que todos los fendmenos con-
tienen elementos de sufrimiento. Todo es potencialmente dafino: podemos ha-
cernos una herida con un lapiz o incluso con una hoja de papel; resbalar en un
escalén y quebrarnos la cabeza. En fin, cualquier objeto, sin excepcién algu-
na, es susceptible de hacernos dafio en este mundo. Por eso se dice que toda
existencia contiene ingredientes de malestar e insatisfaccion.

La tercera y ultima caracteristica de la realidad es que ningun fenédmeno o
entidad posee existencia inherente, de si misma y para si misma. Ya hemos
expuesto esta idea: los fendmenos estan vacios de existencia inherente y auto-
noma. Aunque en la vida cotidiana las personas, cosas y hechos se presentan
como aislados, fijos y definitivos, la verdad es que son efectos producidos por
cientos de causas, estan cambiando constantemente y son ambiguos. A este
modo de ser de los fendmenos se le llama sunyata, en sanscrito. El yo mismo
tiene esta cualidad: es insustancial, no existe en él nada que sea eterno, fijo,
permanente ni definitivo. El yo, por el cual nos desvivimos y morimos, sélo
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existe como una imputacion al conjunto del cuerpo y la mente; pero no existe
por si mismo ni para si mismo. Unicamente se hace evidente en funcién de sus
relaciones con los demas.

Al principio de este articulo establecimos que para el budismo el sufrimiento
es resultado de una mala percepcion de las cosas, de los fendmenos. Ahora
ya podemos definir los errores de percepcion que generamos debido a nuestra
ignorancia al tratar a la realidad como si existieran en ella objetos de apego,
aversion e indiferencia por si mismos. También postulamos que los malos
sentimientos surgen precisamente cuando percibimos erréneamente lo que
experimentamos: cuando construimos o cosificamos como objetos mentales a
un flujo de sucesos. Sufrimos porque, en un momento dado, el objeto mental
solidificado choca con el flujo de sucesos que no se deja objetivizar.

Los errores de percepcion enturbian la mente y sustentan los sentimientos
negativos. Basicamente son tres:

1. Considerar lo impermanente y cambiante como permanente vy fijo; este
error genera el miedo a que los fendmenos cambien; por desgracia siempre
lo hacen, lo deseemos o no.

2. Tendemos a ver la felicidad donde hay sufrimiento. Este es un nivel muy
fino de la existencia. Pero se trata de que no somos capaces de ver el
bienestar fisico como una simple disminucion del malestar. Comemos
porque tenemos hambre; dormimos porque estamos cansados. Todo
placer sensual y mental contiene un fuerte potencial de sufrimiento. Por
ejemplo, si tenemos hambre y comemos mas de lo debido de seguro nos
dara indigestion.

3. Tomamos las experiencias negativas como fuentes de placer. Es un
mecanismo parecido al del error anterior; de hecho, casi todo lo que ha-
cemos para satisfacer nuestros deseos aparece como fuente de placer,
pero termina en experiencia negativa. Por ejemplo, cuando compramos
un auto nuevo y mas tarde tenemos un grave accidente en él. La fuente
de placer origina sufrimiento.®

La clave para resolver este asunto de los malos sentimientos reside en
darnos cuenta de como distorsionamos las experiencias que nos suceden.
Las percepciones, interpretaciones y juicios sobre las personas con las cuales
interactuamos y las situaciones que vivimos se sustentan en los criterios de

8 Dalai Lama, Caminos hacia el Nirvana. Barcelona, Kairds, 2007.
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agradable (apego), desagradable (aversion) e indiferencia (no me importa).
Criterios que aparecen como cualidades de los mismos objetos, cuando son
construcciones de nuestra mente. Esta confusiéon nos hace torpes y poco vir-
tuosos para tratar con habilidad y asertividad los conflictos que la vida personal
y social nos plantea.®

Los malos sentimientos aparecen cuando no sabemos reaccionar adecua-
damente, es decir, de manera sensible, pacifica, abierta y constructiva, a las
diversas dificultades que conlleva la existencia. Los malos sentimientos surgen
porque no hemos adiestrado la mente para que reconozca, acepte y transforme
las causas que originan felicidad y las que generan sufrimiento. Estamos muy
acostumbrados a confundir la felicidad con la satisfaccién y el placer; creemos
que la felicidad proviene del mundo externo, de poseer cosas.

Cuando nuestras demandas por ser felices y no sufrir no se cumplen, que es
lo mas comun, generamos sentimientos de ansiedad, miedo y frustracién, que
al acumularse se convierten en estados mentales de agresion, celos, envidia
y odio. En gran medida, estos sentimientos crecen en la medida en que nos
sentimos importantes, en centro del universo. Por eso acostumbramos echarles
la culpa a los demas, al clima, a la suerte y hasta a los astros cuando no se
cumplen nuestros deseos.

En este contexto vale decir que todos los problemas provienen de las sen-
saciones desagradables. Trabajamos, luchamos y nos esforzamos por evitar
estas sensaciones. No nos gusta la verdad del sufrimiento, la inevitabilidad de
los cambios, de la impermanencia y de la insustanciabilidad porque en el fon-
do lo que deseamos con mayor vehemencia es tener estabilidad, una identidad
durable, seguridad y pertenencia.

Ese es el sentido que tiene, por ejemplo, luchar por un apellido, por un buen
nombre, por una identidad profesional, por conservar un patrimonio, tratando de
olvidar la terrible verdad de que todo eso tiene la propension inevitable de de-
saparecer, de ser destruido, a veces so6lo en unos cuantos segundos. Nos en-
canta creer en la existencia inherente porque asi tenemos la ilusién de convertir
lo que es realmente impermanente en permanente, lo que es insustancial en
sustancial y lo que es sufriente en placer.

Cuando las cosas no son como queremos, surgen de inmediato los malos
sentimientos como una respuesta egocéntrica al modo de ser propio de los fe-

9 Una obra excelente que estudia las emociones destructivas y, por ende, sus repercusiones
en los actos negativos y agresivos que resultan de ellas es la de Daniel Goleman y Dalai Lama,
Emociones destructivas. Buenos Aires, Vergara, 2004.
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ndmenos y circunstancias que vivimos. El odio —y todas sus derivaciones— es
producto de una mente perturbada que imputa la cualidad de desagradable al
objeto odiado; ademas, como suele suceder, exagera mucho las cualidades
negativas. Por tanto, es la maxima expresién de los malos sentimientos.

Pero entonces, ¢ qué hacemos con nuestros malos sentimientos? Repasemos
rapidamente las hipétesis que hemos planteado. Primera: acciones negativas,
que hacen dafio a uno mismo y a los demas, producen las causas y las condi-
ciones del sufrimiento. Acciones positivas, que benefician a los demas, producen
estados de felicidad. Sufrimiento y felicidad son estados mentales en la medida
en que responden a las diversas circunstancias existenciales.

Segunda: los malos sentimientos nacen de percepciones equivocadas de
cémo es la realidad. Estimamos a nuestro ego como lo maximo, centralizamos
todos nuestros criterios y demandas en nuestras motivaciones, pensamientos,
emociones y acciones en el yo, ya que creemos que somos lo mas importante
del universo. El yo no es algo fijo ni permanente, sino inestable e inseguro como
todos los demas fendmenos mentales. Por mas que deseemos que no sea asi,
siempre sera algo indeterminado, ambiguo e impermanente.

Tercera: la codicia, el odio y la indiferencia son los venenos que destruyen
la paz mental; ésta es indispensable para tener buenos sentimientos y realizar
acciones positivas a favor de los demas. Mientras sigamos produciendo estos
venenos, es decir, reaccionando con apego a lo que nos gusta, con aversién
a lo que nos desagrada y con indiferencia a todo aquello que no nos importa,
no dejaremos de tener mentes perturbadas y emociones aflictivas. Si hay pen-
samientos y emociones negativos sélo se pueden esperar acciones negativas
que destruiran el bienestar de uno mismo y de los demas.

Por lo tanto, a los malos sentimientos hay que manejarlos con ética; es
decir, primero es necesario reconocerlos como tales, sin culpa, sin tratar de
reprimirlos, tampoco sublimarlos ni mucho menos ignorarlos. Asi son y punto.
Segundo, al reconocerlos podemos aceptarlos, tener una idea clara de por qué
los sentimos y que son originariamente puro pensamiento. Y tercero, aprender
a transformar la energia que conllevan los malos sentimientos en una fuerza
que favorezca el bienestar de los demas, teniendo en cuenta que todo mundo
sufre, y la mayoria de las veces mucho mas que uno.

En resumen, se trata de adiestrar la mente en la sabiduria de cémo son los
fenémenos en verdad y en la compasion que nos permite superar el egoismo y
el miedo, centrado en el ensimismamiento, para ayudar a que los demas dejen
de sufrir y consigan las condiciones para alcanzar la felicidad, que es el ver-
dadero amor. Como lo propone el Dalai Lama: de egoistas estupidos hay que
convertirnos en egoistas inteligentes, sabiendo que la felicidad y el bienestar
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de los demas nos producira a nosotros mismos la felicidad y la paz, es decir,
una vida sin miedo y sin ansiedades.°

El método mas eficiente y asertivo para anular los malos sentimientos consiste
en pensar y actuar en funcion de los demas, de sus necesidades y sufrimientos.
Esta es en esencia la ética budista.

Fecha de recepcién: 08/10/2008
Fecha de aceptacion: 20/01/2009

0 Dalai Lama, El poder de la compasion. Barcelona, Ediciones Martinez Roca, 2001.
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Resumen

E n este articulo se defiende la tesis de que la idea principal que se usé para
justificar la apropiacion de tierras amerindias en el siglo xvil se mantiene
vigente en los acuerdos y politicas del siglo xxI para defender la apropiacion de
los recursos y conocimientos tradicionales de los pueblos indigenas. El objetivo
de este trabajo es mostrar primero, que el concepto de propiedad es mucho mas
amplio que el de propiedad privada formulado por John Locke, hace trescientos
afos. Segundo, que los pueblos indigenas deben participar en todas las deci-
siones que afecten sus practicas culturales, incluyendo las relacionadas con el
uso de sus recursos y conocimientos en la investigacion cientifica.

Palabras clave: propiedad, conocimientos tradicionales, cultura, desarrollo,
apropiacion.

* Miembros del Proyecto Sociedad del Conocimiento y Diversidad Cultural, UNAM.

° Una primera version de este trabajo fue presentada por mi en el Encuentro Mexicano-Argen-
tino de Investigadores en Filosofia de las Ciencias Sociales y Critica Cultural que llevo por tema
La diversidad: signo presente, los dias 8, 9 y 10 de octubre de 2007. Universidad Nacional del
Comahue. Neuquén, Argentina. Tema de ponencia: Reformulacion del concepto de propiedad y co-
nocimientos tradicionales.
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Abstract

In this article we argue that the main idea that was used to justify the appropriation
of Amerindian lands in the seventeenth century still remains in the agreements
and policies of the twenty first century to defend the appropriation of resources
and traditional knowledge of indigenous peoples. The aim of this paper is to show
first, that the concept of property is much broader than that of private property
formulated by John Locke three hundred years ago. Second, that indigenous
peoples should be involved in all the decisions that affect their cultural practices,
including those related to the use of their resources and knowledge in scientific
research.

Key words: property, traditional knowledge, culture, development, appropriation.

En el Segundo tratado sobre el Gobierno Civil Locke establece el modo de como
deben entenderse los conceptos de propiedad y sociedad politica. En este tra-
bajo se defiende la tesis de que a pesar de los trescientos afos transcurridos
desde la publicacién de dicha obra, estos conceptos del siglo xvil se mantienen
vigentes en los acuerdos y politicas, del siglo xxI. De la misma manera como
los conceptos de propiedad y sociedad politica formulados por Locke, fueron
utilizados por los europeos para dominar a los amerindios y apropiarse de sus
tierras, en la actualidad, los acuerdos y politicas nacionales e internacionales
—con base en el concepto de propiedad privada fructuosa que Locke defendia—
fomentan la apropiacion de los recursos y del conocimiento tradicional de los
pueblos indigenas. En el primer caso, el rechazo de los ingleses a considerar
las comunidades amerindias como sociedades politicas distintas a las euro-
peas, anulé la posibilidad de que los amerindios fueran reconocidos como los
propietarios legitimos de sus tierras y negé su derecho a utilizarlas de acuerdo
con sus propias costumbres. En el segundo caso, documentos como el Acuer-
do sobre los Aspectos de los Derechos de Propiedad Intelectual Relacionados
con el Comercio (ADPIC) de la Organizacion Mundial del Comercio (OMC) o la
Ley de Bioseguridad de Organismos Genéticamente Modificados publicada en
el Diario Oficial de la Federacion el 18 de marzo de 2005, apoyan el uso comer-
cial de los conocimientos tradicionales de los pueblos indigenas e impiden que
éstos ejerzan su legitimo derecho para decidir sobre las aplicaciones de sus pro-
pios conocimientos y recursos como ocurre, por ejemplo, en el caso del maiz.

Un propésito mas de este trabajo es mostrar que el concepto de propiedad es
mucho mas amplio que el de propiedad privada heredado desde el siglo xvil. En
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el caso que nos ocupa en este articulo, veremos que pueblos indigenas como
los raramuris, tienen sus propias formas de concebir y valorar los conocimientos
tradicionales de los que son propietarios legitimos. Dada la aplicacion comercial
de estos conocimientos y recursos por parte de las industrias farmacéutica y
alimentaria, una alternativa para ayudar a estas comunidades a preservar su
propiedad comunal, es declararla patrimonio inmaterial de la humanidad en
los términos que establece la Convencién para la salvaguardia del patrimonio
cultural inmaterial propuesta por la UNESCO."! Que los conocimientos y recursos
tradicionales no se utilicen para la obtencion y venta de nuevos medicamentos o
alimentos industrializados, no significa que no sean aprovechados. Por otro
lado, el objetivo no es evitar a toda costa la aplicacion de esos conocimientos y
recursos para el desarrollo cientifico y tecnolégico, es sobre todo, que los pue-
blos indigenas participen en cualquier toma de decision que afecte sus practicas
culturales y forma de vida. Ello implica que las condiciones de provecho, valory
utilizacion de sus conocimientos y recursos (que no necesariamente tienen que
pensarse en términos econdémicos) deben ser establecidas por ellos mismos.

La apropiacién privada en el siglo xvii

Apoyados en los conceptos de propiedad y sociedad politica formulados por
Locke, los colonizadores ingleses consideraron a las comunidades amerindias
como sociedades que todavia vivian en un estado de naturaleza anterior a la
etapa de desarrollo en la que vivian los europeos, y valiéndose de ello, las des-
pojaron de sus organizaciones politicas y de sus territorios alegando que sus
propiedades y gobiernos no podian ser reconocidos como legitimos.

Locke parti6é de la idea de que la tierra y todo lo que hubiera en ella les ha-
bia sido dado a los hombres para el sustento y comodidad de su existencia.?
Todos los frutos que produjera la tierra, y los animales que existieran en ella,
pertenecian a la comunidad humana. Dado que se trataba de productos de la
naturaleza cuya existencia no dependia de los seres humanos, ninguno de ellos
tenia originalmente un dominio exclusivo y privado sobre las plantas, animales,
frutos o cualquier otra cosa que se encontrara en estado natural. Sin embargo,
como para Locke estos bienes existian para ser utilizados por todos los seres
humanos, necesariamente debia haber alguna manera de apropiarselos. Si bien

' Vid. http://unesdoc.unesco.org/images/0013/001325/132540s.pdf
2 Vid. John Locke, Segundo tratado sobre el Gobierno Civil. Trad. de Carlos Mellizo. Madrid,
Alianza, 1990, parr. 26.
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la tierra, las plantas, los frutos, los animales, se consideraban propiedad comun
de todos los hombres, el trabajo que un hombre imprimiera a estos bienes les
agregaba algo que no tenian en su estado natural. De modo que era el trabajo
de los hombres el que hacia que los bienes naturales dejaran de ser propiedad
comun y se transformaran en una propiedad a la que sélo tenian derecho aque-
llos que los habian modificado con su labor. Para esta forma de apropiacién no
hacia falta el consentimiento del resto de seres humanos. Asi, por ejemplo, un
indio que recogia bayas las sacaba del estado en que la naturaleza las habia
dejado y de esta manera, se apropiaba de ellas. Este trabajo de recoleccién era
lo que establecia la distincion entre lo que devenia propiedad del indio y lo que
permanecia como propiedad comun. El trabajo de recoger esos frutos afiadia
a ellos algo mas de lo que la naturaleza, comun a todos, suministraba. De este
modo, y sin necesidad del consentimiento de nadie, los frutos recolectados se
convertian en derecho privado de quien los habia recogido, en este caso, se con-
vertian en propiedad del indio. El trabajo que el indio habia realizado sacando
las bayas del estado natural en que se encontraban lo declaraba propietario de
los frutos recogidos. De la misma manera, el animal era posesion de quien lo
mataba, el ciervo le pertenecia al indio que lo cazaba, aunque antes de su caza
todos tuvieran un derecho comunitario sobre ese animal. Asi, todo lo que uno
pudiera usar para ventaja de su vida antes de que se echara a perder, seria lo
que le estaria permitido apropiarse mediante su trabajo. Mas todo aquello que
excediera lo utilizable, seria de otros.*

Siguiendo el mismo criterio segun el cual, las frutas, las plantas y los ani-
males eran propiedad de quien se los habia apropiado a través de su trabajo,
la propiedad de la tierra se adquiria también mediante el trabajo. Toda porcion
de tierra que un hombre labrara, plantara, mejorara, cultivara e hiciera que
produjese frutos para su uso, seria propiedad suya.® Y en este caso tampoco
haria falta el consentimiento del resto de los comuneros, esto es, del resto de
los seres humanos. Pero la tierra comunal que, segun Locke, Dios habia dado
alos hombres para que la cultivaran y utilizaran para su sustento, no debe con-
fundirse con una tierra comunal como la de Inglaterra en la que, mediante un
pacto entre los miembros de la sociedad politica inglesa, las tierras se habian
hecho comunales respecto a los ingleses pero no respecto a toda la humanidad.
No obstante, si bien la tierra de los ingleses no era comunal respecto a toda la
humanidad, toda tierra comun de la humanidad que no estuviera determinada

3 Ibid., parr. 28.
4 Ibid., parr. 31.
5 Ibid., parr. 32.
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por leyes positivas era objeto de apropiacién segun los principios vigentes en
el estado de naturaleza; un estado en el que los seres humanos todavia no
pactaban como miembros de una sociedad politica.

Para Locke, so6lo podia haber sociedad politica ahi donde cada uno de sus
miembros hubiera renunciado a su poder natural de proteger su propiedad,
esto es, su vida, su libertad y sus bienes, frente a los dafios y amenazas de
otros hombres. También podia haber sociedad politica ahi donde cada uno
de los miembros hubiera renunciado al poder de juzgar y de castigar a otros
hombres para entregar ese poder a la comunidad. De esta manera, todo juicio y
castigo privado de cada hombre en particular era excluido y la comunidad venia
a ser un arbitro que decidia segun normas y reglas establecidas, imparciales y
aplicables a todos por igual. Estas reglas establecidas eran administradas por
hombres a quienes la comunidad habia dado autoridad para ejecutarlas. Asi,
todos aquellos que carecieran de una autoridad y ley comun para decidir entre
las controversias y castigar a los ofensores, continuaban en estado de naturaleza
en el que cada uno era juez y ejecutor segun la ley de la naturaleza.®

Los indios de América no estaban organizados politicamente como los
ingleses, no requerian de las instituciones legislativas, judiciales y ejecutivas
europeas que para Locke constituian un criterio universal de la sociedad politi-
ca. La razon por la que los amerindios no tenian estas instituciones es porque
no las necesitaban, tenian por resolver pocas controversias sobre propiedad
y no se requeria de todo un sistema legislativo para solucionarlas. Aquellos
hombres no habian sentido la opresion del dominio caracteristico de la tirania
y su modo de vivir tampoco daba motivo a la avaricia o a la ambicién por las
posesiones.” Los amerindios tenian pocas disputas porque sus deseos eran
limitados y fijos, no tenian la tentacién de aumentar sus posesiones o extender
la amplitud de sus dominios.? Para los ingleses, pues, no podian ser reconocidos
como una sociedad politica, de suerte que se les consideré como hombres que
vivian en estado natural.

No obstante, Locke era consciente de que los nativos de América, si bien no
se gobernaban a si mismos con la independencia e individualidad trazadas en
su descripcion del estado de naturaleza, si estaban organizados politicamen-
te en algun tipo de naciones. Pero las formas nacionales de gobierno que Locke
encontraba en los amerindios no eran para él sociedades politicas cabales.
De ahi que los nativos americanos pudieran ser tratados como si estuvieran

8 Ibid., parr. 87.
7 Ibid., parr. 107.
8 Ibid., parr. 108.
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en una ultima etapa del estado de naturaleza, pero no como miembros de una
sociedad politica como tal.®

Los hombres en estado de naturaleza vivian en un estado de libertad en el
que cada uno, dentro de los limites de la naturaleza, podia disponer de posesio-
nes y personas como juzgara oportuno sin depender de la voluntad de ningun
otro hombre. Con todo, el estado de naturaleza tenia una ley de la naturale-
za que lo gobernaba y que obligaba a todos. La razén, que era esa ley, en-
sefiaba que todos los hombres eran iguales y ninguno debia dafar a otro en
lo que concernia a su vida, salud, libertad o posesiones. Todos los hombres
podian poner en practica esta ley y todos ellos tenian el derecho de castigar a
quien la trasgrediera.’® Dado que para Locke, una trasgresion de la ley de la
naturaleza constituia una afrenta contra la humanidad y contra la paz y seguri-
dad que garantizaba esta ley, cada hombre, en virtud del derecho que tenia de
preservar al género humano, podia castigar al que cometiera una ofensa y de es-
ta manera, ejecutar la ley de la naturaleza." A los ojos de Locke, los ingleses
eran miembros de una sociedad politica, pero ante los indios de América los
ingleses seguian siendo hombres en estado de naturaleza, y en virtud de la
ley de naturaleza, en nombre de la humanidad, cada hombre tenia el poder de
castigar las ofensas que se cometieran contra ella.

Por otro lado, el hombre que hubiera sufrido algun dafo tenia el poder de
apropiarse de los bienes o del servicio del ofensor. Y esto era asi por el derecho
de autoconservacion; pues cada hombre tenia el poder de castigar el crimen
a fin de prevenir que volviera a ser cometido; y tenia ese poder en virtud de
su derecho de conservar a toda la humanidad y de hacer todo lo que estimara
razonable para alcanzar ese proposito.'2

Segun Locke, todo aquel que se resistiera a las transformaciones burguesas,
fuera un indio de América o fuera miembro de alguna monarquia absoluta, era
por definicién un ser dafiino que se habia colocado en estado de guerra aun-
que él mismo no lo supiera. Para Locke ese hombre “ha declarado la guerra
a todo el género humano”," por ello, ha dejado de ser humano y “puede ser
destruido como si fuera un ledn, un tigre o una de esas bestias salvajes entre
las cuales los hombres no pueden vivir ni encontrar seguridad”.

¢ James Tully, An approach to political philosophy: Locke in contexts. Cambridge, Cambridge
University Press, 1993, p. 151.

10J. Locke, op. cit., parrs. 4,6y 7.

" Ibid., parr. 8.

2 Ibid., parr. 11.

3 Idem.

4 Idem.
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Segun esta postura, solo podia haber un tipo de hombres a quienes se les
encomendara la defensa del género humano, a saber, hombres racionales que
formaran parte de una sociedad politica como la de Inglaterra. Estos hombres
establecieron, entre otras cosas, que si Dios dio a los seres humanos el mundo
en comun para su beneficio y sustento, el mundo no podia permanecer como
terreno comunal y sin cultivar. Asi que, dado que Dios habia dado el mundo para
que el hombre trabajador y racional lo usara; y era el trabajo lo que daba derecho
ala propiedad y no los delirios y la avaricia de los revoltosos y los pendencieros®
los ingleses podian apropiarse de las tierras de los amerindios.

No olvidemos que los indios de América no estaban organizados en una
sociedad politica que fuera valida para Locke, de modo que al permanecer en
estado de naturaleza, otros podian apropiarse de sus tierras sin necesidad de su
consentimiento. Locke justificd esta apropiacion guiado por la idea de que cada
hombre sélo debia posesionarse de aquello que le fuera posible usar. De lo que
se colige que las tierras sin cultivar que los indios utilizaban tradicionalmente
para cazar, al no producir ni ser aprovechadas por ellos de la manera como
los ingleses harian, eran para estos ultimos, tierras abandonadas que podian
trabajar. Esa tierra dejada en su estado natural, que no se mejoraba para el
pastoreo y no se labraba ni sembraba, era llamada tierra de desecho, pues el be-
neficio que de ella se derivaba era nulo.'®

Asi pues, el tipo de uso que los indios debian dar a la tierra si querian tener
derechos de propiedad sobre ella, era basicamente el de la agricultura sedenta-
ria y no el de un terreno para la caza nomada. Si el uso de la tierra no se ajus-
taba a los criterios ingleses, se entenderia que esa tierra estaba siendo desper-
diciada y podia ser cultivada por otros hombres.

Claramente, Locke paso por alto los sistemas de ley amerindios, los cuales
incluian las normas y sanciones necesarias para que esas comunidades se
gobernaran. Este autor también ignord que la gente que integraba una nacion
amerindia era inseparable del uso que hacia de la tierra, de los animales y del
ecosistema en general. Las naciones indias entendian sus derechos sobre la
propiedad de la tierra como derechos sobre el uso de la tierra, no derechos sobre
la tierra misma, a la que concebian como inalienable. Para ser mas precisos,
los indios americanos no consideraban que les perteneciera la tierra, ellos per-
tenecian a ella. Por otro lado, los clanes y las familias tenian diversos derechos
y responsabilidades respecto al uso y usufructo de la zona geografica en la que
sus actividades tenian lugar. Estas actividades incluian la caza, la recoleccion

15 Ibid., parr. 34.
'8 Ibid., parr. 42.
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de frutos, la agricultura némada, el cultivo de la almeja, la pesca, entre otras.
La distribucion y comercio de los productos se regia por la tradicion familiar,
ademas de que tenian como prioridad la costumbre de compartir y regalar. Asi,
desde el punto de vista de los amerindios, la apropiacién sin consentimiento
era de hecho, expropiacion sin consentimiento.'”

Cada etapa en el desarrollo del sistema moderno de produccion y acumula-
cion se definia por contraste con el sistema amerindio de baja produccién. Para
Locke si bien Dios habia dado a los hombres el mundo en comun, esto no podia
significar dejar la tierra como propiedad comun y sin cultivar.'® El cultivo de la tie-
rra era, pues, el criterio de su uso racional y, como es evidente, contrastaba con
la forma de vida de los amerindios.

Fue mucho el tiempo que necesitaron los amerindios para desarrollar la
planeacién, coordinacién, conocimiento y habilidades implicadas en activida-
des como la caza, la recoleccion de frutas, la pesca y la agricultura nédmada.
Requirieron del curso de la vida de cada generacién de indios para adquirir y
transmitir ese conocimiento ancestral a los mas jovenes.'® Pero, dado que segun
el criterio de Locke, esas actividades no eran formas de trabajo y por tanto, a
través de ellas los indios no podian obtener los derechos de propiedad sobre el
uso de sus tierras, en consecuencia, las perdieron. La idea que prevalecia era
que los indios no eran trabajadores y tampoco tenian arte, ciencia ni habilidad
o facultad alguna para usar la tierra y aprovechar sus comodidades.?°

El trabajo para los ingleses era entendido como una forma de incrementar
la produccién, impulsar la industria y acumular posesiones, pero sobre todo,
era una forma de obtener un beneficio econémico a cambio del trabajo hecho.
La mejora introducida por el trabajo era lo que afadia a la tierra cultivada la
mayor parte de su valor.?! Locke insistia en mostrar que por ejemplo, un acre
de tierra que en Inglaterra producia 0.036m?3 de trigo, y otro que con la misma
labranza en América producia lo mismo, sin duda, tenian un valor natural idénti-
co. Sin embargo, el beneficio (entendamoslo como beneficio econémico) que la
humanidad recibia del primero, decia Locke, tenia un valor de 5 libras anuales,
mientras que el trigo labrado en América, al no venderse, no valia ni la milésima

17.J. Tully, op. cit., pp. 153-154.

8 J. Locke, op. cit., parr. 34.

19 J. Tully, op. cit., p. 156.

20 Robert Cushman, “Reasons and considerations touching the lawfulness of removing out of
England into parts of America, 1621”, en Alexander Young, ed., Chronicles of the Pilgrim fathers of the
colony of Plymouth. Boston, Charles C. Little, 1844, pp. 239-253, apud J. Tully, op. cit., p. 157.

21 J. Locke, op. cit., parr. 40.
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parte de esas 5 libras.?? Para este autor, el valor de la tierra estaba en que era
trabajada y el valor del trabajo consistia en que a partir de él se podian obtener
beneficios econdmicos. Guiados por este criterio, el valor de la tierra residia en
los beneficios econdémicos que produjera.

Como hemos dicho, desde la postura de Locke, de todas las cosas que la na-
turaleza habia proporcionado comunalmente (por lo general, cosas de poca du-
racion, que si no se consumian se deterioraban pronto), cada individuo tenia
derecho a apropiarselas en la medida en que las hubiera transformado con su
trabajo. Todo lo que ese individuo hubiera alterado con su trabajo, cambiando
el estado en que la naturaleza lo habia dejado, era suyo. Lo unico que el pro-
pietario debia tener en cuenta era que debia hacer uso de sus propiedades an-
tes de que se echaran a perder, si esto ocurria, significaba que habia tomado
mas de lo que le correspondia y, por eso mismo, estaba robando a los demas.
Por tanto, no se podia acumular mas de lo que pudiera ser utilizado sin estro-
pearse. El propietario podia cambiar los comestibles por metal o por cualquier
otra cosa que quisiera, siempre y cuando sus bienes no se pudrieran.

Los limites que rebasaban la propiedad justa no estaban entonces en la
cantidad de cosas poseidas, sino en permitir que se pudrieran, que se desper-
diciaran por no utilizarlas.?® Este fue el inicio del uso del dinero, los hombres
podian acumularlo sin que se pudriera y por mutuo consentimiento podian
cambiarlo por otros productos.

Y como para los ingleses, acumular mas posesiones que otros no significaba
causar dafio alguno, el grado de trabajo de los hombres se estimaba directa-
mente proporcional a la cantidad de posesiones. El dinero dio la oportunidad
de conservar esas posesiones y de aumentarlas, pues al no ser perecedero,
podia ser conservado. Pero los indios americanos no tenian la necesidad de
tener posesiones privadas. Locke pensaba que como en el mundo en el que
vivian los indios americanos no existia el dinero ni un sistema de comercio cuyo
desarrollo dependiera de éste, no tenian motivo para aumentar sus posesiones
o hacerlas privadas.?* Con esta idea en mente, los miembros de la sociedad
politica inglesa, considerada como superior respecto a las naciones amerindias,
acordaron que se podia poseer mas tierra de la que se necesitara o se fuera
capaz de usar, y recibir oro y plata a cambio de la tierra sobrante. Dado que
se reconocia que el oro y la plata podian ser acumulados sin causar dafio a
otros hombres, se aceptd con ello, que la posesién de la tierra fuera privada

22 |bid., parr. 43.
23 Ibid., parr. 46.
24 |bid., parr. 48.

EN-CLAVES del pensamiento, afio lll, niim. 5, junio 2009, pp. 115-135.



124 Monica Gémez Salazar y Mauricio del Villar Zamacona

y desigual.?® No obstante, Locke estaba equivocado respecto al mundo de
los amerindios. Estos habian mantenido relaciones comerciales con los euro-
peos por mas de 100 afios antes de que Locke escribiera sus Dos Tratados.
Seguramente estas relaciones comerciales incentivaron a los nativos a incre-
mentar sus actividades de caza, recoleccion y pesca mas alla de sus propias
necesidades. Pero, como explica Tully, no hay evidencia de que los amerindios
quisieran cambiar sus formas tradicionales de vida y de comercio a un mercado
orientado por la agricultura sedentaria y la propiedad privada,? lo que no sig-
nifica que no comerciaran. Los colonizadores debian mostrar que las formas
de vida de los nativos y su modo de comercializar eran inferiores a los suyos,
s6lo asi podian concluir que la Unica manera de tener la propiedad sobre esas
tierras era precisamente a partir de las condiciones que imponian los ingle-
ses a través del mercado agricola.

Resulta interesante que Locke justificara su postura como si ésta fuera
imparcial o bien, representara los deseos de toda la humanidad. Pero no fue
asi, una vez hubo apropiacion privada de las tierras, los indios dejaron de ser
libres para cazar, recolectar y cultivar en cualquier lugar que desearan como
tradicionalmente lo habian hecho; se vieron entonces obligados a seguir una
forma de vida que no era la suya, tenian que vivir segun el sistema inglés de
produccién y acumulacion excesiva. Locke hizo parecer que la destruccion de si-
glos de organizacién social, econdémica y cultural de los nativos americanos
y la imposicion de la agricultura comercial inglesa, era una forma inevitable y
justificada de impulsar el desarrollo en esa parte del mundo.

Desde entonces y hasta ahora, el sistema del Estado moderno y su con-
cepcion de propiedad comercial es identificado con la idea de civilizacién. Des-
de Locke hasta nuestros dias se insiste en admitir como postura universal la de
aquellos que han formulado y multiplicado una serie de leyes positivas para
determinar la propiedad y favorecer el desarrollo de las sociedades, en conse-
cuencia, se les reconoce como la parte civilizada de la humanidad.

La apropiacién privada en el siglo xxi
De acuerdo con el documento IP/C/W/370/Rev.1 del Consejo de los Aspectos de
los Derechos de Propiedad Intelectual Relacionados con el Comercio (ADPIC),

al que México esta suscrito, la relevancia de adoptar medidas internacionales

25 Ibid., parr. 50.
26 J. Tully, op. cit., p.158.
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para la proteccion de los conocimientos tradicionales reside en que estos co-
nocimientos pueden traducirse en beneficios comerciales pues, “ proporcionan
indicios para la elaboracion de productos y procesos utiles, en particular en los
sectores farmacéutico y agropecuario, ahorrando tiempo y dinero a la industria
biotecnologica”.?” Asi es como el Consejo de los ADPIC explica que “es de inte-
rés comun para la humanidad favorecer la preservacion de los conocimientos
tradicionales y la continuidad de la vena creadora de las poblaciones y comu-
nidades que los generan y desarrollan”.?¢ Una justificacion como ésta da por
hecho dos cosas: primero, que la humanidad tiene un interés econdmico en
comun y segundo, que el valor de los conocimientos tradicionales se halla en su
aplicacién comercial, asi como en su contribucién al desarrollo e innovacion
cientifica y tecnoldgica.

Alo largo de las generaciones, diversos pueblos indigenas en México han
desarrollado sistemas de conocimiento para nuevas obtenciones vegetales,
asi como para la conservacion de la diversidad biolégica. A través de practicas
como la conservacion de recursos genéticos y la distribucidén y replantacion
de semillas, estas comunidades han garantizado su seguridad alimentaria.
Dada la importancia del valor econdmico que los conocimientos tradicionales
de los pueblos indigenas tienen en la sociedad capitalista, la oMC considera
que estos pueblos deberian participar de los beneficios econémicos que sus
conocimientos generan, o bien patentar su conocimiento tradicional.?® Pero
un criterio como éste no es apropiado si se tiene en cuenta que la forma de
vida de un pueblo indigena no es la misma que la de una sociedad capitalista.
Pensemos, por ejemplo, en los raramuris, los conocimientos que ellos aplican
al cultivo del maiz, su concepto de propiedad, asi como el resto de practicas
sociales que preservan en su cultura, tienen un significado fundamentalmente
espiritual, no mercantil.

Comunidades raramuris

Los raramuris tienen una forma de vida comunitaria, esto es, todas sus activida-
des giran en torno a la comunidad y su identidad se constituye en relacidon con
ella. Aquel que viva desligado de una comunidad raramuri, dificilmente puede

27 omc, Proteccion de los conocimientos tradicionales y el folclore. Resumen de las cuestiones
planteadas y de las observaciones formuladas IP/C/W/370/Rev.1; Ginebra, 2006, p. 3.

28 Ibid., pp. 3-4.

29 Ibid., p. 14.
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llegar a sentirse parte de ese mundo. De hecho, uno de los castigos mas severos
que existen dentro de esta cultura es la expulsion de la comunidad.

Los Wajurana y los Rowerachi son dos de las comunidades rardmuris exis-
tentes en la actualidad, ambas se ubican en el estado de Chihuahua dentro
del municipio de Bocoyna y sus integrantes suman entre 300 y 400 raramuris
incluyendo hombres, mujeres y nifios. Los raramuris viven en la parte alta de
la montafa y durante el invierno emigran a las cuevas que estan en el barran-
co, donde el clima es calido y pueden encontrar alimento para sus animales,
especialmente las chivas. Los raramuris se caracterizan por ser nomadas, de
ahi que su forma de vida sea austera y no cuenten con grandes edificaciones ni
templos. Los miembros de estas comunidades viven de manera dispersa, sus
casas estan separadas por diez horas de distancia a pie. Pero como veremos,
que vivan geograficamente distanciados no deriva en un contacto comunitario
escaso.

Una de las practicas sociales propias de los raramuris es compartir los bienes
materiales con los que se cuenta, particularmente el maiz, el frijol y las chivas.
Esta practica social tiene lugar en sus fiestas, y dado que el significado y razén
de ser de estas fiestas esta relacionado con su cosmovision espiritual, para los
raramuris la practica de compartir tiene un sentido de vida mucho mas profundo
que no se limita a una mera distribucion de bienes.

En la cosmovision raramuri no existe un interés por acumular bienes materia-
les ni por aumentar la productividad en funcién de un mejor aprovechamiento del
tiempo. Por ejemplo, supongamos que una familia raramuri logré una cosecha
de maiz abundante; este hecho, lejos de significar una posibilidad de acumu-
lacion del grano, que posteriormente podria ser vendido a quienes tuvieran una
cosecha escasa, significa la oportunidad de compartir, en este caso el maiz, con
aquellos que no lograron una buena cosecha. En este contexto, para los raramu-
ris la acumulacion de bienes materiales tiene fundamentalmente una explicacion:
quien acumula bienes no esta compartiendo. A la persona que no comparte se
le identifica entonces como pobre de espiritu.

Los raramuris creen en un ser superior al que llaman OnorGame, que quiere
decir “Dios Padre y Madre”. Onoriame es quien les ha dado la vida, para los
raramuris el proposito de su existencia, aun después de la muerte, es caminar
hacia El. Asi, para estas comunidades la muerte es un paso natural que les
permite continuar su camino hacia Onortame. Al interior de esta cosmovision
todo lo que rodea al raramuri tiene espiritu; las plantas —como el maiz— los
arroyos, los animales, las piedras, el aire. En consecuencia, en esta cultura es
muy importante vivir en armonia con todo lo que existe alrededor, pues tienen
la creencia de que algunos de los males que les aquejan son causados por la
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falta de respeto a algun espiritu. En el mundo de los raramuris, la naturaleza
les muestra los alimentos de los que pueden disponer sobre la tierra para vivir,
a cambio, tienen el deber de cuidar esa naturaleza y el deber de compartir el
trabajo y los alimentos que de este ultimo se deriven.

Por ejemplo, tomemos el caso del sunuko que significa “maiz” en raramuri.
Para sembrarlo se requiere, primero, de un pedazo de tierra (conviene mencionar
que los raramuris no cuentan con titulos de propiedad, para ellos la tierra es de
todos y esta prohibido comerciar con ella). Una vez que los rardamuris cuentan
con un pedazo de tierra adecuado para la siembra, preparan ese terreno. En
este proceso, los miembros de esta comunidad acostumbran hacer trincheras
(una practica que han preservado a través de los siglos) levantando una bar-
da de piedra en la ladera de la montafia. Entre otras funciones, las trincheras
permiten que el agua penetre en la tierra evitando que corra hacia los rios que
se encuentran en el fondo de los barrancos. El levantar una trinchera implica-
ria un gran esfuerzo si tan sélo se contara con una o dos personas, pero los
raramuris, al compartir su trabajo, dividen el esfuerzo entre 10 o 15 personas,
de suerte que preparar una tierra para la siembra resulta ser un proceso mas
sencillo y rapido.

Si hemos de comprender el proceso de los raramuris en la preparacion de
la tierra para la siembra, es necesario explicar el valor que tienen las fiestas en
su cosmovision. Las fiestas tienen como finalidad principal mantener contento
a Onoruame, en ellas participan todos por igual, compartiendo sus bienes y el
trabajo, en fin, las fiestas son fundamentales para fortalecer la cohesion de la
comunidad.

Las fiestas en la cultura raramuri obedecen a muy distintos motivos, pueden
hacerse con motivo de la curacién de las personas o de las tierras, fiestas para
la siembra, para la cosecha, para la construccién de una casa o simplemente,
se hace una fiesta cada vez que Onortiame asi lo pide a través de los suefios
de algun raramuri.

En caso de que el motivo de la fiesta obedezca a la curacion de alguna
persona o de la tierra, es necesaria la presencia de un owirdame o médico. Los
owirtiames curan con hierbas, pero también curan a través de los suefios para
sanar ademas el espiritu del enfermo.

El elemento fundamental en todas las fiestas de los raramuris es la batari.
Esta es una bebida hecha con maiz fermentado y el proceso para hacerla
requiere de varios dias, pues es necesario esperar a que la semilla de maiz
nazca para entonces cocerla, luego molerla y, posteriormente, volverla a cocer
con el baseahuari, que es un trigo silvestre que permite la fermentacion del
maiz. Como los raramuris creen que el mal esta representado por telaraias
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gue poco a poco van asfixiando al enfermo, para curarlo, ademas de la batari,
el owirtiame necesita quemar esas telarafias con cuatro olotes (la parte que
queda de la mazorca al desgranar el maiz) que pasa alrededor del cuerpo del
enfermo y en especial por la cabeza.

En la cosmovisién raramuri, Onordame les da el maiz para poder hacer batari
y de esta manera puedan ofrecérselo junto con la cosecha, los animales y la
comida en una de las fiestas mas antiguas de los raramuris, el Taburi, en ella,
un cantador canta durante toda la noche celebrando que, gracias a esa fiesta,
siguen vivos y gozan de los dias y las noches que les regala Onortame.

En cada uno de los procesos de trabajo relacionados con el maiz se hace
una fiesta, en el proceso de preparacion de la tierra, en la siembra, al desyer-
bar, al despuntar (esto es, quitar la parte de arriba de la cafia) al cosechar, al
desgranar, al moler, al escoger la semilla, en fin, cada una de estas actividades
obedecen a una fiesta donde la comunidad se divide el trabajo y agradece por
los alimentos y la vida a Onordame.

Como se ve, el maiz y el conocimiento que los raramuris tienen sobre él no
posee valor econdmico, son elementos fundamentales que constituyen su cul-
tura. Silas empresas privadas del sector alimentario aprovechan conocimientos
ancestrales de comunidades como éstas, y se apropian de ellos en la elaboracién
de maiz transgénico al utilizar plantas de maiz que los mismos indigenas han
mejorado y fortalecido al paso de las generaciones, estaran afectando no sélo
la autonomia de los raramuris para cultivar su propio maiz, también y, sobre
todo, afectaran su identidad cultural.

Apropiacién del conocimiento tradicional

A finales del siglo xvil Locke sostenia que un acre de tierra que en Inglaterra
producia 0.036m? tenia un valor de 5 libras anuales, mientras que el trigo labra-
do en América, al no venderse, no valia ni la milésima parte de esas 5 libras.3°
Pero para los indios americanos la tierra era una apropiacién comunitaria, no
habia necesidad de privatizarla ni de utilizarla para cultivar productos que luego
serian vendidos. Como hemos visto, en nuestra época, los raramuri también
consideran que la apropiacion de la tierra y de sus recursos es comunitaria y
no se comercia con ella ni con los bienes que se obtienen de cultivarla. Por el
contrario, los integrantes del Consejo de los ADPIC defienden la idea de que los

30 J. Locke, op. cit., parr. 43.
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conocimientos y recursos tradicionales se deben preservar porque pueden ser
traducidos en beneficios comerciales.3"

Hemos dicho que la postura de Locke se basaba en la idea de que la tierra
era comunal, Dios la habia dado a los hombres para que la cultivaran para su
sustento. Nadie tenia la propiedad privada de aquello que estuviera en estado de
naturaleza, se tratara de plantas, animales, frutos, semillas, etcétera, pero como
estos bienes habian sido dados por Dios para que los hombres los utilizaran,
habia que encontrar un modo de apropiarselos; Locke resolvié que la forma
de apropiacion fuera a través del trabajo, cercando y cultivando la tierra como
una propiedad privada de aquel que labrara la tierra. En la actualidad, los co-
nocimientos tradicionales y plantas como el maiz, son cercados como propie-
dad privada a partir de la concesion de patentes con el fin de ser utilizados en
provecho del desarrollo biotecnoldgico. En un contexto como éste, aquellos que
utilizan los conocimientos tradicionales y semillas para fomentar la innovacion
y el desarrollo tecnoldgico, pueden y de hecho lo hacen, apropiarse de ellos de
forma privada aunque esto ponga en riesgo la existencia de culturas cuya preser-
vacion depende del cultivo del maiz. Los rardmuris por ejemplo, corren el riesgo
de perder las semillas que a lo largo de afios han cultivado y fortalecido como
parte de las practicas de una forma de vida con profundo valor espiritual.

Segun el Instituto Mexicano de la Propiedad Industrial (IMPI),32 en México se
puede solicitar la proteccion de una patente a toda invencion como: productos,
procesos o usos de creacion humana que permitan transformar la materia o la
energia que existe en la naturaleza para su aprovechamiento por el hombre,
asi como para la satisfaccion de sus necesidades concretas, siempre y cuando
cumplan con los siguientes requisitos:

Novedad: se considera nuevo todo aquello que no se encuentre en el estado
de la técnica, es decir, en el conjunto de conocimientos técnicos que se han
hecho publicos mediante una descripcidn oral o escrita, por la explotacién o por
cualquier otro medio de difusion o informacién en el pais o en el extranjero.

Actividad inventiva: es el proceso creativo cuyos resultados no puedan de-
ducirse del estado de la técnica en forma evidente.

Aplicacion industrial: es la posibilidad de que el producto o proceso pueda
tener aplicaciones en cualquier rama de la actividad econdémica.

Por su parte, el Consejo de los ADPIC sefiala explicitamente que “en lo que se
refiere a las solicitudes de patente no para conocimientos tradicionales propia-

31 omc, Proteccion de los conocimientos tradicionales y el folclore. Resumen de las cuestiones
planteadas y de las observaciones formuladas IP/C/W/370/Rev.1, p. 3.
32 Vid. http://www.impi.gob.mx/impi/docs/patentes/guia_patentes.pdf
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mente dichos sino cuando éstos sirven de base para futuras innovaciones que
cumplen con los criterios pertinentes [...] estas innovaciones son perfectamente
patentables”.®® De modo que el criterio de apropiacion de los conocimientos
tradicionales radica en su utilizacién para el desarrollo e innovacion tecnoldgica.
Una postura como ésta tiene como propdsito homologar la utilidad de los co-
nocimientos tradicionales con la aplicacion que se hace de los conocimientos
cientificos. Siguiendo esta idea, para proteger los conocimientos tradicionales
y cientificos, asi como los materiales biolégicos en que se basan las innovacio-
nes, bastaria con que dichos conocimientos fueran divulgados en el proceso
de concesion de patentes.3* Pero los conocimientos tradicionales no deberian
considerarse de forma analoga a aquellos generados por la investigacion cien-
tifica. Los conocimientos cientificos se utilizan, sobre todo, para impulsar la
innovacién y el desarrollo de la tecnologia. Los miembros de un pueblo indigena
generan, preservan y desarrollan sus conocimientos tradicionales a lo largo de
su historia. Estos conocimientos, a su vez, les van constituyendo como inte-
grantes de una comunidad con su propia identidad cultural. De modo que si los
conocimientos tradicionales de un pueblo indigena se patentan como base de
innovaciones y procesos cientificos relevantes, se esta patentando de hecho,
parte de la cultura de esa comunidad. Como hemos visto, la identidad de los
raramuris estd estrechamente ligada al maiz. Ademas, durante generaciones
los miembros de esta cultura han cuidado y contribuido a mejorar las diferen-
tes semillas de maiz, logrando con ello, adaptar distintos tipos de esta planta a
muy diversos climas y tierras de la Sierra. A tal punto ha sido el mejoramiento de
las semillas de maiz que la diversidad de estas plantas en la Sierra Tarahumara
varia de comunidad a comunidad y de una montafa a otra.

De acuerdo con Marcos Sandoval, indigena triqui de San Andrés Chica-
huaxtla, Oaxaca, el:

[...] maiz es una manera de sery de vivir, que nos relaciona a la vez con nues-
tra Madre Tierra, con los dioses y con todo lo demas, con los vivos y con los
muertos. Nos relaciona con nuestros abuelos, con los que acumularon el saber
del maiz a lo largo de miles de afios. Nos relaciona con nuestras familias y
nuestros vecinos, como expresion profunda de nuestra forma de convivencia.

33 omc, op. cit., p. 14.

34 oMmc, La relacion entre el Acuerdo sobre los ADPIC y el Convenio sobre la diversidad biologica,
y la proteccién de los conocimientos tradicionales. Modificacion del Acuerdo sobre los ADPIC a efec-
tos de introducir la obligacion de divulgar el origen de los recursos genéticos y los conocimientos
tradicionales en las solicitudes de patentes IP/C/w/473; Ginebra, 2006, p. 1.
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Nos relaciona con el mundo al que le regalamos el maiz, que sali6 de aqui
para llegar hasta el Gltimo rincon de la tierra. 3%

Como atinadamente sefiala Cristina Barros, la domesticacion del maiz,
con su extraordinaria riqueza genética, es el resultado de milenios de trabajo
botanico y campesino que se renueva en cada cosecha a lo largo y ancho del
territorio nacional, y es esta domesticacion la que ha dado lugar al surgimiento
y preservacion de diversas culturas.3®

Ademas, el maiz representa una parte fundamental de la vida de miles de
mexicanos que habitan el territorio nacional. Alrededor del ciclo agricola del
maiz se desarrolla el calendario festivo de muy diversas comunidades en Mé-
xico. Por ejemplo, la eleccién de la parcela para sembrar la milpa, pedir a la
divinidad que envie la lluvia, sembrar los primeros granos, recoger los primeros
frutos vy, finalmente, cosecharlos y agradecerlos, coincide con la fiesta del Dia
de Muertos. 3"

Por otro lado, en Manantlan, Jalisco, a partir del 2003 y al menos hasta el
2005, la transnacional Monsanto tuvo acceso directo al conocimiento y semillas
de teocintle —un pariente silvestre del maiz— a través de los investigadores del
Centro Universitario de la Costa Sur de la Universidad de Guadalajara. Monsanto
financié el proyecto de investigacion sobre el teocintle y el maiz a cambio de
obtener de forma sistematica informacién Unica sobre estas plantas. Los inves-
tigadores de esta Universidad recogieron muestras de maiz y teocintle para
estudiar su hibridacion. Ademas estos investigadores recolectaron semillas en
Chihuahua, Colima, Durango, Guanajuato, Guerrero, Jalisco, Estado de México,
Michoacan, Morelos, Nayarit, Oaxaca, Puebla y Chiapas con el fin de “brindar a
la comunidad cientifica una base de datos [...] de informacién geografica, tipos
de teocintle y tipos de maiz, con sus localidades de colecta, requerimientos cli-
maticos, areas potenciales para inventarios de semillas”.3®

En 1979 los cientificos descubrieron y catalogaron una especie de teocintle
endémico del lugar llamado Zea diploperennis. Debido a la importancia de
esta especie, en 1987 la zona pudo ser declarada como reserva de la biosfera.
Pero, si bien los cientificos fueron quienes catalogaron al Zea diploperennis,
los campesinos indigenas, concretamente los nahuas, sabian de su existencia

35 Marcos Sandoval, Sin maiz no hay pais. México, Conaculta, 2003, p. 65.

36 Cristina Barros, “Maiz y cultura”. Ponencia presentada en el “Foro soberania alimentaria,
derecho a la alimentacion, defensa de los recursos campesinos y combate a la pobreza”, México,
23 de marzo de 2007.

37 Idem.

38 http://www.jornada.unam.mx/2005/08/29/026a1pol.php
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desde muchas generaciones atras, y gracias a sus conocimientos y cuidado del
teocintle, estos habitantes originarios del lugar lograron obtener un tipo de maiz
con gran versatilidad.

De la misma manera como los ingleses, a través de la teoria de Locke,
imponian que las tierras debian cultivarse para evitar que se desperdiciaran,
y con este pretexto se apropiaron de ellas; en la actualidad, leyes mexicanas
como la Ley de Bioseguridad de Organismos Genéticamente Modificados,®
publicada en el Diario Oficial de la Federacion el 18 de marzo de 2005, fomentan
la investigacion cientifica, la innovacion y desarrollo tecnolégico en materia de
biotecnologia aun cuando el precio a pagar por esta investigacion sea el de la
apropiacion de las semillas mexicanas y el del fortalecimiento de su monopolio.
En efecto, compafiias como Monsanto, tienen entre sus principales objetivos
ser proveedores globales de soluciones innovadoras en el ambito alimentario,
impulsar a México hacia la vanguardia tecnoldgica en la agricultura y optimizar el
desarrollo y competitividad del campo mexicano. Esta empresa, por ejemplo, se
define como una compafiia que aplica una combinacion de recursos y tecnologia
Unica para desarrollar y brindar nuevos productos al mercado.°

Asi como tres siglos después, al leer el Segundo tratado sobre el Gobierno
Civil de Locke, es evidente que el argumento sobre el uso de la tierra sélo era un
pretexto para su apropiacion y dicha apropiacion era a su vez, el camino por el
que los ingleses dominaron a los indios americanos para finalmente colonizarlos.
En la actualidad, con el pretexto de la innovacién y el desarrollo tecnolégico,
trasnacionales como Monsanto se apropian de los conocimientos tradicionales y
de las semillas que han sido cultivadas y fortalecidas en su mayoria por los pue-
blos indigenas, para finalmente consolidar otro tipo de colonizacion, esta vez
una colonizacion a través de patentes.

Hace mas de una década, las empresas como Monsanto, Bayer, Dupont entre
otras, que producian agrotéxicos —sustancias utilizadas en la agricultura para
matar insectos, acaros, bacterias— comenzaron a comprar intensivamente a
las semilleras. De esta forma promovieron la venta de semillas y agrotdxicos
como paquete. En 1997, las diez empresas semilleras mas grandes controlaban
la tercera parte del mercado mundial de venta de semillas comerciales. En el
2005, las diez empresas mas grandes tenian ya la mitad del mercado mundial
y en el 2007, las diez empresas semilleras mas grandes se han apropiado del
55% del mercado mundial, pero entre tres, a saber, Monsanto, Dupont y Syn-

39 Vid. http://www.ciiemad.ipn.mx/opinion/pdf/leydebioseguridad.pdf
40 Vid. http://www.monsanto.com/monsanto/layout/about_us/locations/mexico_default.asp
Vid. http://www.monsanto.com.mx/
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genta, controlan el 44% del mercado mundial.*' Con la apropiacion de semillas
convencionales, las transnacionales obtienen razas de maiz campesino que
resultan imprescindibles para seguir desarrollando semillas transgénicas. Una
vez que las transnacionales sean propietarias de la mayoria de semillas no
transgénicas tendran el control sobre la mayoria del maiz que se cultive y se
consuma.

Dado que las empresas se apropian de las semillas a través de patentes,
una opcion para frenar esta apropiacion podria estar en que los campesinos e
indigenas patentaran las razas de maiz que ellos mismos han cultivado y de los
que han sido los principales responsables para su preservacion. Por ejemplo, en
la Sierra Tarahumara hay al menos doce razas distintas de maiz y en el estado
de Oaxaca hay al menos 35 razas de maiz criollo que podrian patentarse.*?
Pero el sistema de patentes en México y en el ambito internacional esta res-
tringido a la apropiacién privada, no comunitaria. Ademas, la teoria indica por
un lado, que no se pueden patentar los seres vivos, por otro lado, que aquellos
conocimientos que se han hecho publicos de forma oral o escrita no pueden ser
patentados. Pero aun cuando hubiera un sistema de patentes que permitiera la
apropiacién comunitaria y no exigiera la innovacién y aplicacion industrial, no
seria suficiente para proteger al maiz de la apropiacion privada.

Considerando que el maiz y sus parientes silvestres (los feocintles) son
plantas de polinizacion abierta, el flujo génico entre éstas ocurre a tasas eleva-
das. Si se liberan al medio ambiente maices genéticamente modificados y se
permite su floracion, habra flujo genético hacia los maices y teocintles nativos,
amenazando con ello el nlcleo de la diversidad genética de maiz en México.*?
En otras palabras, como los maices convencionales pueden contaminarse de
los maices transgénicos a través de la polinizacién, al margen de las patentes
de las trasnacionales, la apropiacion del maiz nativo ocurre de facto.

Don Miguel Ledn-Portilla sefiala que “nunca como en los ultimos afios se han
dejado sentir en el mundo fuerzas que parecen incontenibles y que tienden a
difundir e imponer de forma global, valores, costumbres, sistemas econémicos,
formas de comunicacion, tecnologias y concepciones del mundo en la que se
privilegia la capacidad de enriquecimiento, el consumismo y el disfrute desme-
dido de cuanto da placer”.#* La historia nos ha mostrado a través de los siglos,

41 Vid. http://www.jornada.unam.mx/2007/05/26/index.php?section=opinion&article=019a1eco

42 Vid. http://www.conabio.gob.mx/conocimiento/bioseguridad/doctos/Doc_CdeOCdeDG.pdf

43 Ibid., p. 7.

44 Miguel Ledn-Portilla, Pueblos originarios y globalizacién. México, El Colegio Nacional, 1997,
p. 48.
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que las practicas de apropiacion privada fomentan el dominio y la opresion de
unos sobre otros. Por ejemplo, en el caso de la apropiacion del maiz, las tomas
de decisién estan a cargo de compafiias como Monsanto y Syngenta que son
las que controlan la mayor parte del mercado mundial de maiz. Como sabe-
mos, la participacion de los pueblos indigenas y comunidades campesinas en
esas tomas de decision —que afectan sus condiciones de vida— es nula. En pa-
labras de Marcos Sandoval: “Ya estamos cansados de que se nos siga estu-
diando sin comprendernos jamas. Con la forma occidental de ver el mundo se
niegan todos los saberes generados por nuestros pueblos. Nosotros criamos el
maiz, es alimento sagrado que nos da existencia, y seguimos dandole fuerza
y presencia propiciando nuevas variedades y formas de cultivarlo”.*> Para el
doctor Miguel Ledn-Portilla, “Los asi subsumidos corren el riesgo de dejar de
ser lo que eran, bien sea por cambiar sus creencias y vision del mundo, sus
formas de vida, o quedando subordinados de varias maneras a otras entida-
des politicas, sociales y econdmicas, o alternando sus formas de actuar con la
naturaleza, adoptando actitudes consumistas y nuevas tecnologias que antes
les eran ajenas”.*¢

En suma, teniendo en cuenta que culturas indigenas como la raramuri, or-
ganizan su vida cotidiana, festiva y ceremonial, alrededor del cultivo del maiz,
es necesario cuestionar el concepto de propiedad privada y reconocer que no
toda propiedad tiene como fin ser usufructuada econémicamente.

Frente a la fuerza del capitalismo que a lo largo de la historia ha arrasado
con comunidades con otras formas de vida, una opcion para preservar algunos
de los conocimientos y recursos de ciertas culturas cuyo valor al interior de sus
cosmovisiones no es econdmico, podria estar en declararlos patrimonio inma-
terial de la humanidad de acuerdo con la Convencion para la Salvaguardia del
Patrimonio Cultural Inmaterial publicada por la UNESCO0.#” Sin embargo, el pro-
blema no se resolveria de fondo; el dominio sistematico de unos grupos sobre
otros no se elimina declarando bienes como patrimonio cultural. Aunque en el
mejor de los casos cierta propiedad comunal quedaria protegida, las practicas
sociales, culturales, politicas y econémicas que los grupos dominantes imponen
a los pueblos indigenas no se modificarian, y en la persistencia y reproduccion
de esas practicas se seguiria impulsando el dominio sobre estos pueblos.

Podemos concluir que para situar el concepto de propiedad en un contexto
mas amplio del privado y comercial, es necesario que los pueblos indigenas

45 Marcos Sandoval, op. cit., p. 62.
46 M. Leon-Portilla, op. cit., p. 12.
47 Vid. http://lunesdoc.unesco.org/images/0013/001325/132540s.pdf
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participen en la formulacion de leyes, politicas y acuerdos que tendran conse-
cuencias en sus condiciones de vida y que afectaran especificamente lo que
es de su propiedad. Estos pueblos, como duefios legitimos de su patrimonio,
deben ser quienes decidan cdmo sus conocimientos y recursos seran aplicados,
y de qué manera se encauzara su aprovechamiento.

Fecha de recepcion: 10/06/2008
Fecha de aceptacion: 20/09/2008
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EL CRISOL DEL DISCURSO
CIVILIZATORIO OCCIDENTAL: AFRICA

ERICK LOPEZ ALVAREZ TOSTADO*

A la memoria del doctor Kande Mutsaku Kamilamba

El bienestar y el progreso de Europa han sido
construidos con el sudor y los cadaveres

de los negros, los arabes, los indios y los amarillos.
Hemos decidido no olvidarlo.

Frantz Fanon

No olvidemos, por consiguiente, que el siglo xix

es también el siglo que consagra al Estado

y su identificacién con la Nacién; y que la experiencia

colonial sirvié a la Europa del siglo xix como terreno
para identificar su propia naturaleza...

Fabien Adonon

Resumen

| presente texto es ante todo una reflexidon sobre la forma en la que el
discurso civilizatorio de Occidente se ha adecuado a las cambiantes cir-
cunstancias del mundo en que vivimos. Ante el discurso que ve su mas algida
representacion en lo que se ha denominado la globalizacién, es cada vez mas
comun que se generalice y universalicen los esquemas de accion dentro de un

* Licenciado en Relaciones Internacionales. ela.tostado@gmail.com
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Estado, asi como las expresiones sociales y culturales que convergen en los
parametros nacionales. Aunque la légica de la globalidad profiere una integra-
cidén bajo un esquema comun: democracia, derechos humanos y libre comercio,
principalmente. Asi, el nuevo esquema de distanciamiento y de segregacion se
hace a partir de la particularizacion. Es cada vez mas comun que se contemple
un acontecimiento a partir de describirlo como ajeno a la légica universalista
—occidental—. La particularizacion nos deja ver elementos que hacen del or-
den social y politico un problema especifico, ajeno a las responsabilidades de
Occidente. Y, el tunico paliativo que se encuentra, es el ideal civilizatorio, que ya
no sirve para justificarse ante el otro, sino ante si mismo. Africa sirve ante todo,
como un espejo, a través del cual, Occidente se conmueve, se humaniza.

Palabras clave: discurso civilizatorio, orbis terrarum, Africa, globalizacién, desa-
rrollo y subdesarrollo.

Abstract

The present essay entails a reflection regarding the way in which the concept of
modern civilization has been modified through the years in order to change with
the times. This Western discourse of civilization is best represented by the idea
of globalization. Within this framework it is becoming more common to make
generalizations that translate into the actions of a State, its social expressions
and cultural values that converge within its national parameters. The logic of glo-
balization reflects interactions based on a common scheme, namely: Democracy,
Human Rights and Free Trade. Thus, inside these universal schemes, there is
a new configuration for exclusion and segregation: that of particularization. It
allows us to look at the ways in which specific social orders and political pro-
blems are freed from the responsibility of the West. And the only way to alleviate
this process is to appeal to the ideal of Civilization. But ultimately it is useless
for justifying any purpose other than self-justification. The situation in Africa is
a clear example of all that was mentioned above since it can serve as a mirror
that humanizes and moves Western countries.

Key words: civilization discourse, orbis terrarum, Africa, globalization, develop-
ment and underdevelopment.

Alaluz del olvido es donde se van forjando nuestras sombras. Mantener la mente
aletargada, permite su triunfo sobre el orden y la jerarquia de las cosas. ¢ Sera
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a caso esta la consigna de la paz? ;O es otro de los tantos derroteros que nos
indican de qué forma afrontar? A la luz del presente esbozo, no olvidar significa
confrontar, subvertir y reorientar. Al menos, en la medida de lo posible.

Durante décadas se ha hablado de un ideal, que servira de eje rector para
reencausar los malos habitos y los caminos aparentemente mal tomados que
algunos paises o regiones han llevado a cabo. Generalmente la consigna vie-
ne de los paises fuertes hacia los paises con recursos comprometidos. Este
ideal de progreso y en mayor medida de civilizacion, se ha visto catalizado,
cristalizado y ejemplificado en las experiencias de los paises mas avanza-
dos. Primordialmente la hoy conocida como la Europa de los quince y Estados
Unidos. En una palabra, Occidente. A este punto se debe matizar que hay co-
rrientes tedricas que perciben una movilidad histérica con respecto a esta nocion.
Occidente movilizandose hacia el occidente del globo terrestre. En un primer
momento Europa, después ensanchandose hacia Estados Unidos. Y posterior-
mente lo mismo ocurriria hacia Japon e incluso se especula actualmente que
tal movilizacion se seguira dando, alcanzando asi, al gigante asiatico: China.
Sin embargo, por motivos socioculturales, los dos ultimos candidatos pueden
ser descartados, ya sea por motivos étnicos o mas bien raciales, aunque la
acepcion se marque en la academia como una forma politicamente incorrecta
de aterrizar el debate. No olvidemos que después de todo, a los “amarillos”
nunca se les quiso admitir como occidentales, a pesar de tener la capacidad
tecnoldgica, econdémica y militar. Sin animos de entrar en una discusion sobre
si se considera o no como Occidente a ciertos paises del Pacifico Asiatico, este
ejemplo sirve para aclarar la importancia que tiene atender al debate sobre las
formas en las que se nos dice, debemos alcanzar el desarrollo, 0 mas bien, ser
desarrollados. Y, por tanto, el ideal mas alto y avanzado —en el sentido que la
vanguardia profiere— de civilizacion.

En este sentido, resulta importante desglosar con qué mecanismos los paises
de Occidente operan, y en esa medida ejercen un control sobre su periferia.
Generando al mismo tiempo un efecto homogenizador para si, esto es, al interior
de sus poblaciones. Es de suma importancia tener estos espacios de reflexion a
fin de dar cuenta sobre los encauces tedricos y mediaticos con los que opera el
discurso civilizatorio de Occidente —tanto dentro, como fuera de su demarcacion
espacial. Este tipo de interrogantes surgen al observar diversas contradicciones
en el seno de dicho discurso civilizatorio—. Por un lado, Occidente lleva apoyo
humanitario a las regiones periféricas, pero politicamente y econédmicamente
fomenta la desestabilizacion de dichas regiones de forma directa. Una via se
hace consecuente con su proyecto civilizatorio, pero la otra concuerda con sus
intereses, sobre todo econémicos y geopoliticos.
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Debemos estar conscientes que hay un interés particular detras del animo
totalizador de la “occidentalizacion del mundo”." No para categorizarlo en térmi-
nos maniqueos, sino para matizar el grado y la repercusion que tiene sobre el
mundo. Ante el discurso que encarna la globalizacion, es cada vez mas comun
que se generalice y universalicen los esquemas de accion dentro de un Estado,
asi como las expresiones sociales y culturales que convergen en los parametros
nacionales. Aunque la logica de la globalidad profiere una integracion bajo un
esquema comun: democracia, derechos humanos y libre comercio, principal-
mente. Asi, el nuevo esquema de distanciamiento y de segregacion se hace
a partir de la particularizacion. Es cada vez mas comun que se contemple un
acontecimiento a partir de describirlo como ajeno a la l6gica universalista-occi-
dental. La particularizacién nos deja ver elementos que hacen del orden social
y politico un problema especifico, ajeno a las responsabilidades de Occidente.
El Unico paliativo que se encuentra, es el ideal civilizatorio, que ya no sirve para
justificarse ante el otro, sino ante si mismo. Africa sirve ante todo, como un
espejo, a través del cual, Occidente se conmueve, se humaniza. Atender a es-
te aspecto es de suma importancia, sobre todo para aportar elementos que
realimenten el debate sobre ciertos aspectos que se dan por hechos y en esa
medida, escapan no soélo a la critica, sino a la posibilidad de pensarse desde
aristas muy distintas.

Resulta que Africa —y algunos sectores del mundo subdesarrollado—,
a pesar de la escasa influencia que tiene sobre el sistema internacional, ha
intervenido e interviene de manera decisiva en el proceso de maduracién y
consolidacion de la identidad occidental, por lo menos, en lo que se refiere a su
ideal civilizatorio.? Complementando de forma muy concisa, las acciones de las
instituciones y los organismos internacionales. ¢ Qué seria de las operaciones
de mantenimiento de paz? O de la atencion a las denominadas “crisis humani-
tarias”, que tanto enternecen y sensibilizan a la opinién publica internacional.
La propaganda del sistema internacional en torno al tema de los Derechos
Humanos, la Democracia y el Libre Mercado, encuentran su eco incandescente

' Kande Mutsaku Kamilamba, “Desarrollo en América Latina”, en Desarrollo y liberacion: utopias
posibles para Africa y América Latina. México, Tecnoldgico de Monterrey Campus Estado de México/
Miguel Angel Porrua, 2003, p. 209.

2 En este sentido Francisco Javier Pefias afiade que: “El estandar de ‘civilizacion’ ayudé a definir
la identidad internacional y las fronteras externas de la sociedad internacional dominante en el siglo
xIX. Identificada inicialmente con la Cristiandad y Europa, la sociedad internacional de los estados
europeos, ahadid, en su proceso de expansion, miembros no europeos y vino a considerarse en

términos mas generales como la sociedad de estados ‘civilizados” (F. J. Pefias, 2000, p. 52). Este
es el contexto que actualmente prevalece, y el que por todos los medios, se buscara preservar.
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en el seno del subdesarrollo. Sin él, no encontrarian una verdadera nocion para
ser y hacer.

El presente analisis pretende esbozar y comprender, uno de los papeles que
Africa desempefia en el plano internacional. Sobre todo, lo referente a la forma
en la que el discurso convencional, de cufio occidental, hace con respecto al
continente. Mas alla de las implicaciones raciales —o como actualmente se
hace alusion a lo mismo, pero de forma eufemistica; de discriminacion— de
denominarlo, “el continente negro” con una evidente acepcién negativa. Y el
cumulo de rasgos que la posicionan, casi en esencia, como una entidad pres-
cindible en el sistema internacional. Lo aqui presentado tratara de sacar a flote
la relevancia fundamental de Africa para el sistema internacional, sobre todo
al pretendido amparo que se ha realizado con respecto a una tutela, en donde
“los europeos se veian a si mismos como agentes de una historia lineal de pro-
greso [para] integrar a Africa en la senda de la historia, de la que habia estado
excluida”.® Asi, el discurso civilizatorio de Occidente se ve refrendado por las
imagenes que toma de la periferia. En este sentido, los grandes temas de la
Agenda Internacional relativos a la democracia, los derechos humanos, el libre
mercado y las nuevas tecnologias estan generando nuevos lazos de coercién en
el ambito internacional, que permiten, antes que otra cosa, recomponer las es-
tructuras sociales de Occidente. La importancia de esta aseveracion, radica en
los mecanismos e instancias que utiliza Occidente para traducir estos eventos
ante la mirada de la opinién publica internacional, pero principalmente la que
atafie a su esfera.

La conformacion del discurso civilizatorio

El sistema civilizatorio que plantea Occidente tiene un surgimiento cuasi-mito-
I6gico y evidentemente ecuménico:

En la cosmografia del siglo xvI el prisma a través del cual se veia al otro, la idea
que mediaba entre nosotros y los otros, era el cristianismo. En la ilustracion
la ignorancia era lo que se interponia entre los europeos y los no europeos.
En el siglo Xix era el tiempo historico, el tiempo evolutivo, lo que distanciaba
a los primeros de los africanos o de los asiaticos. La civilizacién era la meta

3 Alicia Serrano Campos, “La aparicion de los estados africanos en el sisema internacional. La
descolonizacion de Africa”, en Francisco J. Pefias, coord., Africa, en el sistema internacional. Cinco
siglos de frontera. Madrid, Los libros de la Catarata/uam, 2000, p. 17.
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inevitable del desarrollo histérico, y civilizados-no civilizados era el criterio de
las relaciones que se establecian. Los otros se encontraban en un estadio
que Europa ya habia superado hacia siglos.*

La importancia de este discurso, radica en la forma de incrustarse en el
imaginario de sus dirigentes. Los vestigios de la expansion del sistema occi-
dental, tiene sus origenes en lo que la discusion historiografica ha denominado,
“La Isla de la Tierra”.® “La idea de que el orbis terrarum, la Isla de la Tierra que
alojaba al mundo, contenia tres entidades distintas, Europa, Asia y Africa [...]
en esa jerarquia Europa ocupaba el mas alto peldafio [...] se estimaba como la
mas perfecta para la vida humana o, si se quiere, para la realizacion plenaria
de los valores de la cultura.® La relevancia del cristianismo, es como sefia-
la O’Gorman, haberse hecho de esas nociones.

Con lo antes senalado, se puede percibir un detonante evolutivo para la
nocién de la idea de Europa como cuna, portadora y garante de la civilizacion.
Al comenzarse a forjar la nocién de civilizacion, el primer obstaculo, al cual se
enfrenté el precursor del hombre moderno, fue a una nocion espacial lineal, en
la cual, los limites terrestres representaban un reto a su cosmovision y, sobre
todo, el peldafio mas dificil de escalar hacia su identificacion dentro del mundo.”
Como veremos esta nocion de mundo, sufrira importantes cambios, a través de
los cuales, se ira configurando la identidad del hombre occidental.

Una vez superados los limites terrestres y dejada de lado la idea de la linea-
lidad de la tierra, se abren campos a nuevas posibilidades dentro del mundo. La
tierra deja de concebirse como plana, y se descubre que es redonda. Al plan-
tearse la redondez de la Tierra, se abre la posibilidad de poder circunnavegarla,
y con esto, establecer nuevos limites fisicos en el mundo. Lo que esta pronto
a delimitar el imaginario colectivo del hombre occidental, es la percepcién y la
superacién de nuevos obstaculos, los maritimos. Las gigantescas franjas que
rodeaban a la “Isla de la Tierra”. Los océanos. Una vez alcanzada esta nueva

4F. J. Pefias, “Diplomacia humanitaria, protectorados y politica de cafioneras: Africa subsaha-
riana, estatalidad, soberania y tutela internacional”, en op. cit., pp. 51-52.

5 Para ver mas a detalle el encause de esta discusion véase el libro La invencion de América
de Edmundo O’Gorman.

6 E. O'Gorman, La invencién de América. Investigacion acerca de la estructura histérica del
Nuevo Mundo y del sentido de su devenir. México, FCE, 2006, pp. 146-147.

7 En este punto, es importante resaltar la conceptualizacién que O’Gorman hace con respecto
a Mundo: “Es ante todo, la morada césmica del hombre, su casa o domicilio en el universo, antigua
nocién que los griegos significaron con el término eciimene [...] supone un sitio y cierta extension,
pero su rasgo definitorio es de indole espiritual” (ibid., p. 68).
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etapa “evolutiva”, surgen nuevas barreras a la concepcion del mundo. Al haber
finalizado la discusion de la insularidad o no de dicho mundo, el desenlace
conceptual Idgico fue la nocion de los Continentes, significandolos como par-
tes de un todo —a pesar de estar separados por los océanos—, facilitando la
“continuidad” ecuménica de la Isla de la Tierra. El punto de inflexién mas im-
portante llegd precisamente al comprender que la tierra era redonda. Una vez
explorada, dentro de los limites que lo permitian: la navegacion de los océanos
y la movilizacion terrestre. EI hombre se enfrentd a nuevas dificultades. Las
fronteras y los obstaculos dejarian de ser en una y dos dimensiones. Surge una
nueva frontera poco perceptible. El aire. Y con esto una nueva concepcion del
mundo: el globo terraqueo. La diferencia entre saber que la tierra es redonda,
0 que es esférica, es abismal. Sobre todo en la representacion que se hace de
la misma. Como el lector debe estar infiriendo, esto nos introduce, ante todo,
a la idea que actualmente concebimos como globalidad, y que necesariamen-
te ha desembocado en una nocidn interdisciplinaria: la globalizacién.

Esta nueva idea, ha permitido delimitar mejor al mundo. El globo terraqueo
se presenta como el lugar comun del Hombre. Y hasta ahora, ante la imposi-
bilidad real, de ir mas alla —aunque los avances cientificos nos seduzcan a
pensar en su posible expansion, por lo menos virtualmente y como una posibi-
lidad: pasajera y mediata—, el mundo se expande hacia dentro. Una suerte de
implosién, cuya finalidad didactica es la construccién y fortalecimiento de in-
terconexiones que nos acerquen cada dia mas los unos con los otros. Este
fortalecimiento y construccién de conexiones se han hecho al amparo de los
tres ejes fundamentales. Por un lado, el sentido econémico se refuerza a tra-
vés del discurso del libre mercado; el sentido politico se fortalece con el discurso
democratico; y, finalmente, el sentido social adquiere relevancia a través de la
I6gica discursiva que emana de los Derechos humanos. Pero hay un eje que
entrecruza a los tres, y de hecho es el que permite el dinamismo de las interco-
nexiones, la tecnologia. Sobre todo, las Nuevas Tecnologias de la Informacion
también llamadas TICs.

En esta nueva etapa de identificaciéon del mundo en un espacio esférico,
global, han surgido un sinnumero de condiciones que han permitido el desarrollo
y fortalecimiento de la concepcion civilizatoria de Occidente. La etapa de la colo-
nizacion, o la ya reconocida Era del Imperio, trajo consigo la configuracion actual
del sistema internacional. De tutelar hombres, se pasé a tutelar Estados.

Con la descolonizacion, el sistema internacional, sus organismos y su derecho,

cumplen globalmente la funcién tutelar que las antiguas metrépolis cumplian
y en alguna medida siguen cumpliendo...el derecho internacional, hijo de la
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practica de los estados europeos, se convirtié asi en el padre y tutor de los
nuevos Estados africanos y la comunidad internacional centrada en las Na-
ciones Unidas vino a reemplazar al colonialismo como la estructura de la
ayuda moral, legal y material que mantenia a esos estados.®

Es asi que se pasa a una nueva mutacion de lo que Francisco Javier Pefas
denomina los hilos civilizatorios. ¢ O qué diferencia significativa podriamos encon-
trar entre la I6gica mesianica y evangelizadora del cristianismo, y la vehemencia
actual del sistema internacional a refrendar nuestros Estados en parametros de
medicion, eficiencia y evaluacién de sus acciones a través de la lupa de los De-
rechos Humanos? Como sefiala Pefias, aun cuando en el Sistema Internacio-
nal se nos hace creer en una igualdad legal entre los Estados, en detrimento
de la otrora nomenclatura para referirse a paises civilizados, semicivilizados y
salvajes. Si bien ya no se hace en papel, la l6gica sigue permeando las mentes
dentro y fuera de Occidente. Un Estado que no es democratico, que no abre sus
mercados, 0 no implementa politicas publicas de la mano con nociones de De-
rechos Humanos, sigue siendo un Estado barbaro, salvaje, o en el mejor de
los casos, fracasado. “Las tres légicas mencionadas (la politico-estratégica,
la comercial y la civilizatoria) y las tres figuras de las que son emblemas (el
soldado o diplomatico, el comerciante o la multinacional, y el misionero, co-
operante, diplomatico humanitario o el militar de las fuerzas de interposicién)
sigue en activo”.®

La externalizacion de la catastrofe

En un principio, lo que Alicia Campos resalta como la sagrada mision de civili-
zacion, cuya carga moral era la ilustracién y la disciplina de aquellos salvajes y
atrasados, ha tenido una inflexién importante. Sobre todo a partir de la Segunda
Guerra Mundial. Ya no se trata, en mayor medida, de ilustrar y disciplinar, sino
de mediatizar y sensibilizar a su propio entorno —el occidental— para no caer
en las desmesuras y atrocidades que el propio fascismo su historia represento.
No es casualidad que de forma inmediata, se creara una andanada de politicas
destinadas a eliminar de sus filas a toda expresion de maldad, tal y como lo
expresa Jean Baudrillard. “El caos sirve de limite a lo que sin él iria a perder-

8 F. J. Pefias, “Diplomacia humanitaria, protectorados y politica de cafioneras: Africa subsaha-
riana, estatalidad, soberania y tutela internacional”, en op. cit., pp. 53-54.
9 Ibid., p. 54.
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se en el vacio absoluto [...] los fenémenos extremos sirven, en su desorden
secreto, de profilaxis por el caos contra una subida a los extremos del orden y
la transparencia”.'® La profilaxis permite que el fenémeno extremo ocurrido se
vapulee a la distancia. Pero al hacer la profilaxis, ¢ qué ocurre y a dénde van sus
desperdicios? Su nuevo destino va a permitir esa distancia simbodlica. Luego,
vistos en el reflejo y ejemplo de lo que podria ocurrir, se generaran los lazos
coercitivos que anteriormente fueron mencionados. “[V]amos a buscar alli algo
para regenerar nuestra debilidad y nuestra pérdida de realidad [...] una firma de
absolucion de la propia impotencia y de la compasion para con el propio des-
tino”. ' El destino mismo de la civilizacion.

Al amparo de lo antes dicho resulta pertinente plantear la existencia de un
uso normativo de las imagenes que a Occidente le llegan desde fuera, para
adecuarlas y utilizarlas dentro de su propio entorno social. Para alcanzar esta
pretension, se utilizara como apoyo la visién que tiene Susan Sontag sobre lo
que provocan dichas imagenes: entre otras cosas rebeldia, concitar la agresi-
vidad o fomentar la pasividad e incluso indiferencia. Resulta interesante notar
que estas categorias corresponden a la percepcion de lugares y partes invo-
lucradas directamente en lo que sucede al interior del contexto, desde donde
la imagen es enunciada. Asimismo, se puede abordar desde otra perspectiva,
esto es, lo que ocurre y el uso que se da a la percepcion de un actor no involu-
crado directamente en dicho contexto. En este caso, Occidente, que filtra esa
realidad sobre todo para tener controlado y vigilado a su propio entorno social.
Y recordarles constantemente que en un aqui, “esas cosas [las atrocidades]
ya no suceden”.'? Pero lo mas importante, ya no deben suceder. Este grado
deontoldgico de la realidad, es lo que va a permitir marcar pautas y normas de
comportamiento para los integrantes de su cuerpo social.

Dos ejemplos pueden ser particularmente esclarecedores de lo que aqui
se desarrolla. En primer lugar, tenemos la situacion que ocurrioé en la Espafia
franquista y las atrocidades que Franco perpetrara, por un lado en el exterior y,
por otro, al interior de Espafa misma. “En aquel entonces sus victimas habian
sido los stbditos coloniales de piel mas morena e infieles por afiadidura, lo
cual fue mas grato para los poderes imperantes; ahora las victimas eran sus
compatriotas”."® El problema, y lo que surge como verdadera preocupacion es
que las atrocidades ocurran en un espacio vital cercano, propio. Sontag aseve-

0 Jean Baudillard, Pantalla total. Barcelona, Anagrama, 2000, p. 16.

" Ibid., pp. 59-60.

12 Susan Sontag, Ante el dolor de los demas. Madrid, Punto de Lectura, 2005, p. 42.
3 Ibid., p. 17.
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ra que “las espeluznantes fotografias confirma una opinién ya compartida”, esa
opinién es, seguramente, el no querer esas atrocidades cerca.

En segundo lugar, las imagenes de Francisco de Goya pueden servir como
ejemplo para encausar lo que aqui se pretende abordar como el impetu de
Occidente por externalizar el sufrimiento y las atrocidades. “Las crueldades
macabras en Los desastres de la guerra pretenden sacudir, indignar, herir al
espectador”.' Todas estas sensaciones son posibles, porque lo que se muestra
involucra directamente al espectador —occidental—. Y estan ahi, para recordar,
que a pesar del humanismo y a pesar todo, también son proclives al sufrimiento
autoinfligido. A este punto, cabria sefalar la diferencia entre fotografia y dibujo
o pintura. “Los artistas hacen dibujos y pinturas y los fotégrafos foman foto-
grafias. Pero la imagen fotografica, incluso en la medida en que es un rastro
[...] no puede ser la mera transparencia de lo sucedido. Siempre es la imagen
que eligié alguien [...] siempre ha sido posible que...tergiverse las cosas”.'® La
interrogante surge necesariamente, ;por qué elegir tal o cual imagen? Segu-
ramente se deba al azar, pero también para promover su consumo. Ya sean
“victimas, parientes afligidos, consumidores de noticias: todos guardan su propia
distancia o proximidad ante la guerra [siempre] se espera que el fotdgrafo sea
mas discreto con las personas que atafien mas de cerca”.'®

“Las intenciones del fotégrafo no determinan la significaciéon de la fotogra-
fia, que seguira su propia carrera, impulsada por los caprichos y las diversas
comunidades que le encuentren alguna utilidad”."”” Lo cierto es que la utilidad
mas eficiente que se encuentra, es la de ejercer un control y disciplina sobre
las acciones de los ciudadanos de una nacién. Recordemos que una nacién
es, después de todo, lo que Benedict Anderson denominara: una comunidad
imaginada.

Ya sea que se denominen guerras, hambrunas, enfermedades, todas
aglomeran la constante de catastrofe. Sontag afirma que “las fotografias de las
victimas [...] son en si mismas una suerte de retdrica. Reiteran. Simplifican.
Agitan. Crean la ilusién del consenso [pues] la conmocién creada por seme-
jantes fotos no puede sino unir a la gente de buena voluntad”.’® La norma de
comportamiento es precisamente, pertenecer a ese grupo de gente de buena

" Ibid., p. 56.
5 Ibid., p. 57.
16 Ibid., p. 74.
17 Ibid., p. 50.
18 Ibid., p. 14.
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voluntad, de forma tal que se presente una “identificacion metonimica del
propio aspirante con ese [grupo...] El proceso de autoidentificacion es algo
buscado”.”® La relevancia de este tipo de imagenes, en suma, fotografias, es
la reaccion o mas bien la percepcion que se tiene ante el dolor de los demas.
Asi queda asentido un nosotros, que se congrega, pretendiendo una inusitada
buena voluntad, que mas que emancipar culpas, funciona como un marco que
regula las conductas.

Apelar a la buena voluntad, no sélo representa una sintonia con el marco
regulatorio. Es ante todo una provocacion. “Mira, dicen las fotografias, as/ es.
Esto es lo que hace la guerra. Y aquello es lo que hace, también. La guerra rasga,
desgarra. La guerra rompe, destripa. La guerra abrasa. La guerra desmembra.
La guerra arruina [...] No condolerse con esas fotos [...] serian las reacciones
de un monstruo moral”.2 Esta es una muestra del nuevo entorno normativo y los
mecanismos de coaccién que el cuerpo social resignifica. “La representacion de
semejantes crueldades esta libre de peso moral. Sélo hay provocacion: ; puedes
mirar esto? Esta la satisfaccion de poder ver la imagen sin arredrarse. Esta el
placer de arredrarse”.?! La provocacion es un elemento seductor del temor, y
por tal motivo, resulta mas dificil escapar a su conduccién.

Otra de las premisas utiles al presente analisis tiene un vinculo mas estre-
cho con cuestiones técnicas, pero que por ello no estan desvinculadas de su
relacion idiogréafica: “La camara aproxima al espectador, demasiado”.?> Pero
no deja de ser una distancia simbdlica. “La realidad tal cual quiza no sea lo
bastante temible y por tanto hace falta intensificarla; o reconstruirla de un mo-
do mas convincente”.?® Una vez convencido, el espectador se involucra, a pesar
de mantener su distancia.

Si las imagenes que se representan en una fotografia sirven, o se utilizan
“como terapia de choque”,?* también pueden fungir como catalizadoras del orden
social. La idea general, estriba en una frase retomada por Sontag, a proposito de
analizar las consecuencias de la Primera Guerra Mundial: “jColmad vuestros ojos
de este horror! jEs lo Unico que puede deteneros!”. Sin embargo, “las fotogra-
fias de una atrocidad pueden producir reacciones opuestas. Una llamada a la
paz. Un grito de venganza. O simplemente la confundida consciencia, repostada

9 Zygmunt Bauman, Vidas de consumo. México, FCE, 2007, pp. 115-116.
20 3, Sontag, op. cit., p. 16.

21 Ibid., p. 52.

2 Ipid., p. 75.

2 Ibid., p. 76.

2 Ibid., p. 23.
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sin pausa de informacién fotogréafica, de que suceden cosas terribles”.?® Ante
esto, asumir un llamado de paz o un grito de venganza, implica un involucra-
miento directo al contexto de las imagenes. Las imagenes permiten conocer las
catastrofes, y mientras mas dramatica se nos presente la imagen, mas urgiran
a la conmocién, concepto que “se ha convertido en la principal fuente de valor
y estimulo de consumo”.?

Hasta este punto, se han depositado ciertas caracteristicas que la imagen
contiene y las repercusiones que provocan dichas caracteristicas. Ademas, se
debe sefialar que la imagen es una “transcripcion o copia fiel de un momento
efectivo de la realidad e interpretacion de esa realidad”.?” En lo que Sontag
denomina la iconografia del sufrimiento, se puede rastrear la construccion del
significado que se puede erigir sobre de dicha interpretacion:

Los sufrimientos que mas a menudo se consideran dignos de representacion
son los que se entienden como el resultado de la ira, humana o divina. (El
sufrimiento por causas naturales, como la enfermedad o el parto, no esta
apenas representado en la historia del arte); el que causa los accidentes no
lo esta casi en absoluto: como si no existiera el sufrimiento ocasionado por
la inadvertencia y el percance.?

Las ultimas formas de sufrimiento solian ser, en primera instancia, indignas
de representacion. Pues se sabe que rebasan, por mucho, las capacidades hu-
manas de alteracion. Este punto puede ser discutido, pues en los ultimos afios
se ha puesto en boga la iconografia del desastre, sobre todo al tratarse de
un desastre natural. No es casualidad que en la agenda global aparezca con
muchas menciones el tema del calentamiento global. Se sabe que, a pesar de
pertenecer —o no— a la pretendida civilizacién mas avanzada, ciertas presen-
taciones naturales son incontrolables.

La iconografia mas sordida esta “destinada a conmover y a emocionar, a
ser instruccién y ejemplo. El espectador quiza se conmisere del dolor de quie-
nes lo padecen...pero son destinos que estan mas alla de la lamentacion o la
impugnacion”.?® Esta funcion, tiene sus origenes en la esencia del cristianismo,
desde ese pedestal se le mostré a Occidente, como actuar, como pensar y como

% Ibid., p. 21.
% Ibid., p. 32.
27 bid., p. 36.
28 Ibid., p. 51.
2 Ibid., pp. 51-52.
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construir y delegar su juicio moral. Es lo que Sontag denomina la inspiracion
por la fe y fortalezas modélicas que subyacen a los santos, los martires y al
Dios encarnado mismo.

Aqui se puede introducir un catalizador de imagenes, los medios masivos
de comunicacién. Cuya punta de lanza, resulta ser la televisién. Esta ayuda a
presentar las atrocidades como imagenes. El valuarte normativo que se imprime
alas imagenes, se desencadena en gran medida en “los noticiarios de television,
con un publico mucho mas amplio y por ello con mayor grado de reaccién a las
presiones de los anunciantes, operan con restricciones aun mas severas, vigila-
das en buena medida por ellos mismos, sobre lo que es apropiado transmitir”.30
Esto tiene una relacién intrinseca con el buen gusto y la anteriormente deno-
minada buena voluntad, en esa medida, se regula el comportamiento. Se nos
dicta qué hacer, cdmo hacerlo y, lo mas importante, como expresarlo. En una
frase, se nos formula de antemano, un patrén de conducta a seguir y a asimilar,
se nos ensefia codmo reaccionar y llorar ante las atrocidades.

El Africa poscolonial esta presente en la consciencia publica general del mundo
rico —ademas de su musica cachonda— sobre todo como una sucesion de
inolvidables fotografias de victimas de ojos grandes [...] Las mas recientes
son las fotografias de familias enteras de aldeanos indigentes que mueren de
sida. Estas escenas portan un mensaje doble. Muestran un sufrimiento injusto,
que mueve a la indignacion y que deberia ser remediado. Y confirman que
cosas como esas ocurren en aquel lugar [...] la tragedia es inevitable en las
regiones ignorantes o atrasadas del mundo; es decir, pobres.3’

Es verdad, a pesar de mover a la indignacién y al decoro mediante las fal-
sas pretensiones de la ayuda internacional. Hay una funcion crucial de esas
imagenes, y es mostrarles que ocurren en aquel lugar y no en éste. Esta situa-
cion exorciza todo posible horror originado desde Occidente, o al menos asi lo
pretende, para que “el pacifico estado de cosas actual parezca inevitable [...]
Por lo general, los cuerpos gravemente heridos mostrados en las fotografias
publicadas son de Asia y Africa”.32 Este panorama nos es casual, recordemos
que “exhibir seres humanos exéticos, es decir, colonizados” era una antigua
practica secular, que ha ayudado y ayuda, a que Occidente ostente el olvido a
las “consideraciones que [los] disuaden de semejante presentacion de [sus] pro-

3 jpid., p. 56.
31 Ibid., pp. 84-85.
32 |bid., pp. 85-86.
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pias victimas de la violencia; pues al otro, incluso cuando no es un enemigo, se le
tiene por alguien que ha de ser visto, no como alguien [...] que también ve”.33

Como se establecio anteriormente, las imagenes que se proyectan son, ante
todo, escenas escogidas entre muchas posibilidades descartadas. El resto, lo
que ha sido previamente elegido para ser contemplado son “las fotografias que
todos reconocemos [...] en la actualidad [como] parte constitutiva de lo que la
sociedad ha elegido para reflexionar, o declara que ha elegido para reflexionar.
[Se] denomina a estas ideas recuerdos, y esto es, a la larga, mera ficcion [...]
Pero si hay, [una] instruccion colectiva”.3*

La instruccion colectiva, sirve a la consecucion de la paz social. Al haber una
instruccion, surge un proceso coercitivo. El ejemplo mas claro es lo que Sontag
reconoce al analizar la falta de ciertos espacios iconograficos, que guarden la
memoria de grupos histéricamente oprimidos y marginados al interior de los
Estados. La activacion de los recuerdos, puede ser peligrosa para el orden im-
perante. “Recordar demasiado [...] nos amarga. Hacer la paz es olvidar. Para la
reconciliacion es necesario que la memoria sea defectuosa y limitada”.3® Para
el recuerdo, los museos de la memoria, son y representan un profundo “no me
olvides”. La demostracion mas clara del uso que se da a las imagenes, se centra
en este punto. Para ejemplificar, Sontag hace alusion a la ausencia de un museo
de la memoria que evoque los recuerdos de la Esclavitud en Estados Unidos.
Simplemente no existe. “Al parecer es un recuerdo cuya activacion y creacion son
demasiado peligrosas para la estabilidad social [peor aun] seria reconocer que e/
mal se encontraba aqui. Los estadounidenses prefieren imaginar el mal que se
encontraba alla, y del cual Estados Unidos —una nacién unica, sin dirigentes
de probada malevolencia a lo largo de toda su historia— esta exento”.38

Facilmente se puede sustituir la particularidad que arriba representa el caso
estadounidense, por la palabra Occidente, y en cada pais existira una situacion
similar. Ligada, ya sea al racismo, a los crimenes, a la opresion, la tortura, en
suma, todo aquello que la que se concibe como la mas acabada y desarrolla-
da de las civilizaciones nos ha dicho ha exterminado de sus filas. La relevancia
del argumento esgrimido en el parrafo anterior radica en trazar un puente que
permita seguir el camino que lleva de un aqui a un alla. Para no poner en riesgo
la paz social, se nos hace olvidar. Y ademas, se da una suerte de nocién, que

33 Ibid., p. 86.
3 Ibid., p. 99.
3 Ipid., p. 132.
3 Ibid., p. 102.
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en el presente articulo quedara conceptualizado como: la externalizacion de las
calamidades, de esta forma, Occidente queda exento.

A proposito de Edmund Burke, Sontag retoma un pasaje que genera una re-
flexién en torno a generar un gusto patoldgico por verimagenes, cuyos contenidos
hacen una clara alusion al sufrimiento. “Estoy convencido de que nos deleitan,
en no poca medida, los infortunios y sufrimientos de los demas [...] No hay es-
pectaculo buscado con mayor avidez que el de una calamidad rara y penosa”.3’
Pero siempre y cuando, no sea una que ocurra en el entorno propio.

La vision del sufrimiento, del dolor de los demas, arraigada en el pensamiento
religioso, es la que vincula el dolor al sacrificio, el sacrificio a la exaltacion:
una vision que no podia ser mas ajena a la sensibilidad moderna, la cual tiene
al sufrimiento por un error, un accidente o bien un crimen. Algo que debe ser
reparado. Algo que debe rechazarse. Algo que nos hace sentir indefensos
[...] La gente puede retraerse no soélo porque una dieta regular de imagenes
violentas la han vuelto indiferente, sino porque tiene miedo.3®

No solo es retraccion, sino un comportamiento y un actuar determinados,
sobre todo, por el miedo. Miedo a que su entorno se transforme en lo que la
imagen muestra.

“La piedad puede suponer un juicio moral si, como sostiene Aristoteles, se
considera la emocidn que sélo le debemos a los que sufren un infortunio inmere-
cido. Pero la piedad, lejos de ser el gemelo natural del miedo en los dramas de
infortunios tragicos, parece diluirse —aturdirse— con el miedo, mientras que el
miedo (el pavor, el terror) por lo general consigue ahogar la piedad”.?® El miedo
es autoinmune, incluso a la piedad.

“La compasién es una emocion inestable. Necesita traducirse en acciones o
se marchita”.*° Estas acciones pueden ser claramente rastreables y en Occidente
tienen una doble funcién, por un lado y al interior de sus fronteras se encausa
mediante la disciplina, el fomento de la civilidad y, por ende, la promocién del
orden publico. Por otro lado, hacia el exterior se encausa la razén de ser del
quehacer internacional: promocion del desarrollo, ayuda humanitaria, operacio-
nes de mantenimiento de paz, entre otros. “Si sentimos que no hay nada que
nosotros podamos hacer —pero ¢ quién es ese nosotros?— y nada que ellos

7 Ibid., p. 111.
38 Ipid., p. 114.
%9 Ibid., p. 88.

40 Ipjd., p. 116.
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puedan hacer tampoco —y ¢ quiénes son ellos?— entonces comenzamos a
sentirnos, aburridos, cinicos y apaticos”.*!

Un factor comun, entre los planteamientos de Zygmunt Bauman y los de
Susan Sontag es el tema del temor. El miedo que se infunde en el consumidor-
espectador. Las imagenes que consume, seran su norma moral y ética, en suma,
de comportamiento. Las imagenes presentan un contexto, un comportamiento, di-
ferente del suyo —esto para el caso de la realidad occidental y las imagenes
de una realidad pauperizada— una suerte de ejemplo a no seguir. El temor de
caer presa de la realidad que circunscribe al otro, permitan que no se salga del
“juego del consumo”. El consumidor fallido le recuerda las implicaciones que
tiene el dejar de jugar:

Si esas decantaciones de los residuos se detuviera o mermara, no se les
mostraria a los jugadores el aterrador espectaculo de /o que les espera...] si
abandonan el juego. Esas visiones [imagenes] son indispensables para lograr
que sigan dispuestos a soportar las penurias y las tensiones provocadas por
una vida dentro del juego [...] y es necesario mostrarselas repetidamente
para que no olviden el duro castigo que reciben la pereza, el descuido, y asi
mantener viva la voluntad de permanecer en el juego.*?

El uso de Africa como concepto

Africa adquiere relevancia en el imaginario de Occidente, al este Ultimo dotar de
un sentido tangencial y muchas veces ajenos a su propia realidad, la cotidianei-
dad africana. Esto se presenta a través de un impulso mediatico. Muy parecido
a lo que Edward Said denunciara como “el reforzamiento de los estereotipos a
través de los cuales se observa [...] la television, las peliculas y todos los recur-
sos de los medios de comunicacién han contribuido a que la informacién utilice
moldes cada vez mas estandarizados”.*> Lo mas claro es la forma de tratar y
darle seguimiento a temas como la hambruna, los desastres humanitarios, los
nifos en las guerras, el SIDA, entre otras catastrofes, que hacen consciente
al mundo occidental de “la realidad de sus sufrimientos, culturalizandola, por
supuesto, teatralizandola para que pueda servir de referencia en el teatro de
los valores occidentales, entre los que se encuentra la solidaridad [...] Toda

41 Idem.
42 Z. Bauman, op. cit., pp. 177-178.
43 Edwar Said, Orientalismo. Barcelona, Debolsillo, 2004, p. 52.
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nuestra sociedad [la occidental] se embarca asi en la via de la conmiseracién
en el sentido literal del término, bajo la apariencia de un phatos ecuménico”.**

De esta forma, para Occidente, mientras Africa sensibiliza, el Medio Oriente
surge como emblematizacion del mal, “manteniendo la demologia del ‘misterioso
Oriente’”,*® al “negar el consenso universal sobre todas esas buenas cosas [...]
posicion de degeneracién absoluta de los valores occidentales de progreso,
racionalidad, moral politica, democracia, etcétera”.6 En términos reales, Africa
no representa una amenaza a Occidente, con todo y las percepciones de dege-
neracion y lasitud de la condicion humana. En este sentido, representa “la luz
al final del camino”. Pues se erige, como el arquetipo que posibilita y nutre la
sensibilizacion de los occidentales con respecto al otro. Y no ya, la experimen-
tacion y padecimiento en uno mismo. Africa, no como continente, sino como la
construccion de un concepto que le permite a Occidente representar los estragos
mMas amargos que no quiere experimentar en carne propia.

La vision occidental ha generado un estridente revisionismo del ser africa-
no. Sobre todo en lo referente a la construccion de un conocimiento propio.
Dejando asi de lado las concepciones deontolégicas que el mundo civilizado
se ha empecinado en recomendar. Es ya del comun argot académico escuchar
consignas que se refieren a una clara dicotomia en la concepcion de la idea de
Africa. Sea por percepcion, o por un verdadero apego a la realidad que vive el
continente, las discusiones se dan en funcién de una construccién de opuestos
que generan una suerte de dialéctica en el continente:

Para unos, incluyendo a los organismos de Bretton Woods, Africa es un
continente que se muere, una catastrofe permanente, el continente de todas
las calamidades, a la deriva; en suma, un Apocalipsis en camara lenta. Pero
otros ven en este mismo continente a otra Africa: alegre, trabajadora, que
vive o sobrevive, como queramos verla [...] los ecos lejanos de las noticias
de estas Africas sélo nos llegan cuando las guerras o conflictos considerados
como relevantes las ponen de moda, una moda muy efimera.*’

Desde el final de la Guerra Fria, Africa es considerada como un continente
no necesario para los planes de los que tienen y deciden en el mundo, es un
continente déclasé que no representa gran cosa en la geopolitica y diplomacia

44 ). Baudrillard, op. cit., p. 61.

45 E. Said, op. cit., p. 52.

46 J. Baudrillard, op. cit., p. 45.

47 Fabien Adonon Djogbénou, ¢Africa hoy? México, UNAM/FCPS, 2003, p. 192.
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del mundo de las grandes potencias. Fuera de las situaciones de emergencia
que exigen intervenciones humanitarias, a nadie le interesa.*®

Sin embargo, alli se vive, se suefa, se construye y se desarrolla. Mas de sete-
cientos millones de personas, en mas de cincuenta paises, nutren y desarrollan
innumerables actividades de las que jamas escuchamos y oimos hablar. No
sélo se ignora todo sobre la vida cotidiana de Africa, sino que también alli
ocurren cosas positivas y prometedoras incluso en el terreno econdémico.*®

En cualquiera de los casos se trata al concepto de lo africano desde un punto
de vista o sumamente positivo o espléndidamente negativo. Para fines practicos
ambos construyen a Africa como concepto. El marco positivo se utiliza para los
que viven dentro y el marco negativo para los que viven fuera. Desde dentro, ser
optimistas permite amortiguar las fatalidades y desde fuera la fatalidad ayuda a
organizarse para no contagiarse. Las calamidades relevantes ponen de moda
a la region que se pretende exhibir. Es Idgico, pero lamentable, que fuera de las
intervenciones humanitarias, a nadie le interese el continente o alguna region
del continente. Las intervenciones humanitarias son parte neuralgica de la
conformacion del discurso civilizatorio de Occidente, sin un lugar comun de apli-
cacion seria dificil refrendarlo tal y como lo ha hecho a lo largo de la historia. Si
se ignora su vida cotidiana, es porque no es util a los fines de Occidente.

Fabien Adonon menciona una cita realizada por Pierre Messmer, a propésito
de la existencia de un pais africano, que expresa claramente la funcionalidad
que estos paises tienen para Occidente: “Le Tchad n’existe pas. C’est une
fiction destinée aux diplomates. Ca ¢ ?pays n’existe que dans les rapports des
chancelleries mais, sur le terrain, il N’y a pas de Tchad”.%° Efectivamente esa
visién se ha reproducido, ni Chad, ni Africa existen. Mas que en el inconciente
colectivo: la ficcion. Son creaciones de los reportes diplomaticos y los intereses
que guardan tras de si. Pero curiosamente se deja entre ver una dialéctica que
construye imagenes de un mundo pauperizado. Cuyas calamidades deben
marcarse ajenas, para asi encausar una finalidad. La misma que ha circundado
las mentes desde la creacion misma de la idea de un Occidente civilizado. Con

48 K. Mutsaku Kamilamba, “Desarrollo en América Latina”, en op. cit., p. 196.

4% Esto es un fragmento del epigrafe utilizado por el doctor Kande Mutsaku en el capitulo “El
desarrollo en la filosofia africana”, de su libro Desarrollo en América Latina y Africa: Proviene de
Le Nouvel Afrique Asie. Janvier, 1998.

50 | a traduccion seria: “Chad no existe. Es una ficcién destinada a la diplomacia. Ese pais
no existe mas que en los reportes de las cancillerias, pero en su sitio —lugar— no hay nada”. (F.
Adonon Djogbénou, op. cit., p. 192.
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esto se debe ser cauteloso, en ningun momento se pretende deslegitimar la
realidad africana o marcarla como inexistente, fisicamente existe, incluso aunque
de forma mediocre, juridicamente también. Después de todo no podemos sos-
layar el hecho de que la igualdad, aunque juridica de los Estados, sigue siendo
una quimera de facto. Es por ello que sdlo importa para encubrir el juego de la
diplomacia, en esa medida adquiere un sentido para el sistema internacional,
que por supuesto esta cimentado en la doctrina Occidental.?’

Un acercamiento mas claro a los elementos que se han desarrollado, puede
ejemplificarse con la relacion que se ha construido entre el SIDA, hambruna y
subdesarrollo en las sociedades africanas. Para este fin se debe entender la
configuracion social del continente. A diferencia de Occidente, muchas regiones
de Africa se identifican no con el individuo, sino con la colectividad. El proceso de
subjetiviacion no se identifica con el “yo”, sino con un “nosotros” que da formay
sentido a la comunidad, al cuerpo social, particularmente: la familia. “El proyecto
del yo, por consiguiente, no se plantea como entidad rigidamente estructurada que
se distingue totalmente del ofro y se le enfrenta, sino que se define precisamente
con relacién al otro”.52 Por esta misma cuestion, la problematica del SIDA en Africa
tiene repercusiones de orden social muy amplias. Las consecuencias mas visibles
son el control de la natalidad, el rompimiento abrupto de la dinamica familiar y
el desabastecimiento de la mano de obra: Africa se sigue despoblando. Asi se
presenta, el caso de la inseguridad alimentaria y el subdesarrollo. La estructura
social en su conjunto se resquebraja. Esto no es un elemento que se ponga en
tela de juicio, sino como hasta ahora se ha enfatizado, la importancia radica
en la forma que Occidente traduce estos eventos, ante la mirada de la opinién
publica internacional. “El SIDA sirve de argumento a una nueva prohibicion sexual,
pero ya no es una prohibicién moral, sino una funcional sobre la circulacion del
sexo [...] Y entonces de golpe, al aparecer el SIDA: embargo contra el sexo [...]
un antidoto contra su principio de liberacion sexual”.5®

Es asi, como Occidente, va adecuando las realidades que le son ajenas, a
fin de intervenir de forma directa, en la concepcion y la relacion que se tiene con
el entorno, los otros, y consigo mismo. Asi, “el africano se ha vuelto no sélo el
Otro quien es todo excepto Yo, pero mas bien la llave que, en sus diferencias

51 Para una referencia mas elaborada con respecto a la influencia y preponderancia de Occidente
en el Sistema Internacional se recomienda ver el libro de Immanuel Wallersteun, Universalismo
europeo. México, Siglo XXI.

52 F, Adonon Djogbénou, op. cit., p 307.

53 J. Baudrillard, op. cit., p. 13.
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anormales, especifica la identidad de lo Mismo”.5* Ser todo, excepto el occi-
dental, es desde esa misma perspectiva, lo mismo. A Occidente le funciona,
toda vez que no ocurre ningun cambio sustancial en la esencia de lo que para
Occidente constituye lo ajeno. Al permanecer inmévil, pasivo y dependiente
del accionar que se tutele desde el centro, nada cambiara. Perpetuando asi,
la relacién existente.

Conclusiones

Con lo que hasta aqui se ha esgrimido, no se pretende deslegitimar la visién que
se tiene desde el continente. Se debe actuar con cautela para no entrar en la
dinamica excluyente de Occidente, al particularizar los discursos. La pretensién
de este analisis ha sido el tratar, en la medida de lo posible, de proporcionar
una explicacién del porqué desde Occidente se genera una imagen tan incisi-
vamente negativa con respecto al continente, sus gobiernos y sus habitantes. A
pesar de las evidentes carencias y retos a los que se enfrenta el continente, es
de suma importancia llevar la discusién a otros paramentos. Es comun adver-
tir que la discusién sobre Africa se cifie en torno a la forma y los medios por los
que Africa es considerada como “una calamidad”, un “continente no necesa-
rio”, un continente que no inspira a hablar sobre los aspectos positivos de sus
sociedades acerca de los cuales “jamas escuchamos y oimos hablar”. Lo que
deberia saltar a la vista y sobre todo a la discusiéon académica, es advertir los
mecanismos que hay detras de este discurso, y que por tanto, lo posibilitan.
Sobre todo en un sentido doble, encarna una apologia de la verdadera nocion
de la condicién humana, su fragilidad, pero sobre todo, su proclividad al de-
sastre y la hecatombe. No es casualidad que sélo ciertos conflictos afloren a
la luz publica internacional y al mismo tiempo se pongan “de moda”. ;Por qué
saltarian a la vista, en la mayoria de los casos, las catastrofes que enaltecen
las intervenciones humanitarias?

El mundo occidental ha entrado en un punto de trance, en donde la negacién
de sus atrocidades histéricas es el puente de salida a la culminacion de la idea
totalizadora que humaniza y nutre las esperanzas de un futuro promisorio. Lo
que lo hace posible es “la sustitucion mediatica de los acontecimientos, de las

54 En el original: “The African has become not only the Other who is everyone else except
me, but rather the key which, in its abnormal differences, specifies the identity of the Same” (V. Y.
Mudimbre, The Invention of Africa. Gnosis, Philosophy and the Order of Knowledge. USA, Indiana
University Press, 1988, p. 12).
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ideas, de la Historia, que hace que cuanto mas los escrutemos, cuanto mejor
delimitemos sus detalles para entender sus causas, mas dejaran de existir,
mas dejaran de haber existido [...] esta conversién mitica [medidtica] es la
Unica operacién que puede no ya disculparnos moralmente, sino absolvernos
fantasmagoricamente de ese crimen original”.>®

Estas reflexiones han sido tan sélo un vértice para intentar ampliar el debate.
Es importante resaltar que con lo aqui apuntalado no se pretende, de forma
alguna, dejar de lado la otra parte del discurso —mas alla del civilizatorio— el
que incide directamente en los intereses geoestratégicos del orbe desarrolla-
do, que es claramente visible en las intervenciones directas para hacerse de
recursos estratégicos como el uranio, el coltan, el cobre, los diamantes, el oro,
el caucho, el petréleo, etcétera, y toda la serie de incentivos que permiten en-
trever la mano de las antiguas metrépolis para seguir, no sélo con la dinamica
del tutelaje, sino de una directa y abierta intervencion. El tutelaje surge en la
mayoria de los casos, como un eufemismo retorico.

En este sentido, qué nos hace —y qué nos ha hecho— pensar, que si “el
colonialismo era inconsistente con el desarrollo econémico [pero] absolutamente
consistente con sus propios intereses y objetivos”,% no lo sigue siendo ahora.
Ya no como discurso colonial, sino en la configuracion del nuevo emblema que
exporta, desarrollo y progreso, al mundo subdesarrollado. Pero sobre todo,
mas alla de los aspectos econémicos y comerciales, si se pretende desligar la
imagen del hombre colonizado que denunciaba Fanon, habria que atender a lo
que fortalece esos discursos y la concepcion tradicional de un Occidente que
se erige en cuna, destino y adalid de la civilizaciéon. No es el hecho de analizar
las formas y los medios a través de los cuales se presenta en una suerte de
prestidigitacion, los hilos civilizatorios que profiere Occidente, sino la forma en la
que lo adecua, y lo utiliza, a fin de adquirir una funcionalidad dentro del sistema
internacional. Baste ver la serie de galerias que se han creado, en conmemoracion
de las atrocidades que han provenido de ese mundo alejado de nuestra —en
realidad la suya— realidad. Como ejemplo, la mas reciente creacion de una de
estas estratagemas en agosto del 2007 en la ciudad de Liverpool, una galeria
que permitiria a propios y extrafios “interpelar la ignorancia y la no comprension

55 J. Baudrillard, op. cit., p. 28.

5 V. Y. Mudimbre, op. cit., p. 3.

57 Noticia tomada del periddico El Universal, “Esclavitud, drama que transformé el rostro del
mundo”.

Disponible en linea: http://www.eluniversal.com.mx/cultura/53803.html

Domingo 19 de agosto del 2007.
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del importante y permanente impacto que la esclavitud y la trata negrera tuvie-
ron para Africa, Sudamérica, Estados Unidos, el Caribe y Europa Occidental”.5
El propio titulo del articulo es por demas emblematico a los fines del presente
ensayo: “Esclavitud, drama que transformé el rostro del mundo”. Es justamen-
te esta forma de sensibilizacion, la que en una verdadera corresponsabilidad,
tenga anclado del subdesarrollo a los que se convertiran en un ejemplo claro,
de hasta qué extremos, la experiencia humana puede resultar contraveniente
a los intereses de Occidente. “Asi, la catastrofe puede revelarse como una es-
trategia bien atemperada de la especie, 0 mejor dicho nuestros virus, nuestros
fendmenos extremos, muy reales, pero localizados, permitirian conservar intacta
la energia de la catastrofe virtual, que es el motor de todos nuestros procesos,
tanto en economia como en politica, en arte como en historia”.%®

Fecha de recepcién: 05/02/2008
Fecha de aceptacion: 30/10/2008

58 J. Baudrillard, op. cit., p. 17.
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ENTRE LA FILOSOFIA DE LA MEDICINAY LA BIOETICA:
ENTREVISTA CON EL DOCTOR MARK WAYMACK

SHANNON ANNE SHEA*

ark Waymack es profesor de filosofia en el Universidad de Loyola Chicago.

También es un miembro del Centro Buehler por el Envejecimiento, profesor
de Catedra del programa de Etica Médica y Humanidades en la Escuela de
Medicina de la Universidad de Northwestern, asi como profesor de Catedra en
el Instituto para la Etica de Salud del Instituto Neiswanger de la Universidad de
Loyola Chicago. Su libro, La filosofia de la medicina, esta en prensa.

En los ultimos ocho anos el profesor Waymack ha elaborado varios trabajos
en conjunto con médicos y académicos de México y América Latina. Ha partici-
pado frecuentemente en congresos y eventos relacionados con la Etica Médica
y la Bioética en México. Sus ponencias han provocado reflexiones profundas
sobre las cuestiones eternas de la practica médica.

Filésofo, escritor, y consultor de médicos; el profesor Waymack ha contribuido
mucho al campo de la Filosofia de la Medicina. Siempre trae a su objeto de
estudio los métodos de Sdécrates y Aristoteles donde pregunta a profundidad
sobre nuestro tépico, no simplemente para meternos en ideas complejas y a
veces confusas, sino para traer luz a ambitos en donde merece ser considerado
por su importancia y su potencial afecto por la vida de las personas.

' Entrevista realizada el 1 del noviembre de 2008.
* Profesora-Investigadora del Departamento de Humanidades y Directora del Posgrado en Es-
tudios Humanisticos del Tecnolégico de Monterrey, Campus Ciudad de México. sshea@itesm.mx

161 EN-CLAVES del pensamiento, afio lll, nim. 5, junio 2009, pp. 161-170.



162 Shannon Anne Shea

¢ Qué es aquello que puede aportar un filosofo en el ambito de la medicina?,
o ¢por qué el campo de la medicina necesita la ayuda o el analisis de los
filésofos? ¢No seria suficiente contar simplemente con expertos dentro
del campo, tales como doctores o investigadores?

La medicina es un excelente ejemplo de una disciplina o practica en la que
predomina la organizacion interna. La mayor parte de la educacién médica es
dada por doctores. La membresia en organizaciones médicas, incluyendo la
certificacion en las barras, es igualmente otorgada por médicos. Adicionalmen-
te, las criticas a las practicas médicas provenientes de circulos profesionales
externos son normalmente objeto de burla y desechadas con el argumento
de que los no médicos no conocen de la materia y por lo tanto no pueden ser
considerados jueces competentes respecto a las practicas médicas.

La ventaja general de esta cohesion interna es la aplicacién de estandares
a largo plazo. En consecuencia existen, por lo tanto, pocos doctores “renega-
dos” que adelanten practicas no estandarizadas y que puedan ejercer practi-
cas perjudiciales potencialmente. Sin embargo, la desventaja obvia es que se
estan pasando por alto ideas criticas provenientes de afuera de la profesion de
manera sistematica.

Teniendo en cuenta lo anterior, la innovacién en la medicina tiende a provenir
de dentro de sus fronteras. El poder de la socializacién en la formacién de los
meédicos causa que el hecho de mantener un discurso critico de la medicina no
ocurra dentro de la misma profesion. Sin embargo, la sociedad cambia cons-
tantemente: nuestras estructuras econémicas, condiciones de vida, nocién de
“buena vida®, ideas sobre el conocimiento, y posibilidades tecnoldgicas estan
cambiando. Seria imprudente asumir que el paradigma de practica médica
adecuado para Hipdcrates o incluso para la sociedad del siglo XIX, sea nece-
sariamente el mejor modelo para la actualidad o para el futuro.

¢La medicina es una practica que involucra solo el cuerpo? ¢EI modelo
cientifico de la medicina ha objetivizado la enfermedad hasta el punto que se
ha perdido al paciente como persona? Basado en las preguntas eternas, lo
que cuestionamos hoy en dia es si tiene un contexto ligado con los cambios
en la cultura y la tecnologia, los cuales han causado cambios importantes. Por
ejemplo: Considérese el crecimiento exponencial en el campo de la farmacéu-
tica especializada en neurologia: ahora tenemos drogas para estar contentos,
menos deprimidos, con menor ansiedad, menos timidos, mas atentos. ¢ Hasta
qué punto queremos, como sociedad, darle a la medicina la tarea de hacernos
mas felices? ¢ El hecho de ser bajito es un problema médico? Si se considera
que el colesterol alto es un asunto que debe ser tratado médicamente porque
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vivir en esas condiciones puede ocasionar enfermedades cardiovasculares,
entonces: ¢ por qué no considerar la extrema pobreza como un problema médico
(teniendo en cuenta que ésta conlleva un aumento en las enfermedades)? No
existen reglas dentro de la naturaleza, entendiendo por éstas las que existen
en la fisica o en la biologia, que respondan, de forma definitiva, a este tipo de
preguntas. ;,Quién realiza entonces estas elecciones? Y ;en qué argumentos
se basa para explicarlas o defenderlas?

Los filésofos, en todo caso, por el entrenamiento que reciben y por sus
personalidades, estan inclinados a hacer justo este tipo de preguntas, que
pueden ser dificiles de plantear o incluso de imaginar por aquellos doctores
que han sido completamente culturizados por el paradigma que actualmente se
encuentra vigente. Por lo tanto, encuentro sumamente valiosa esta perspectiva
externa: la de los académicos humanistas. Y mientras pienso que la filosofia,
como disciplina, tiene mucho que ofrecer para pensar y discutir constructiva-
mente, también considero que otras disciplinas de las humanidades (literatura,
arte, etcétera) tienen perspectivas valiosas que pueden ser igualmente tenidas
en cuenta. Tomando prestada una frase popular desde el punto de vista de la
educacion médica ortodoxa, estas disciplinas pueden ayudarnos a “ver mas
alla de nuestras narices”.

En sulibro, usted alega que actualmente los doctores practican una especie
de hermenéutica. Ellos interpretan los relatos de sus pacientes. ¢ Podria
explicar un poco mas sobre esto?

Una caracteristica fundamental de nosotros como personas es que somos
biograficos. El mero conteo bioldgico de mi cuerpo no podria captar adecuada-
mente quien soy. Contrario a los objetos, nosotros somos sujetos. Esto significa
que nosotros somos conscientes de nuestra experiencia de vida. No tenemos
Unicamente experiencias sino que podemos reflexionar a través de ellas. Usa-
mos tanto la narrativa como el pensamiento biografico para situarnos frente a
una comunidad en particular y diferenciarnos como individuos Unicos en una
comunidad mas grande. Considere cdmo nos presentamos a otra persona,
especialmente a alguien que no conocemos con antelacién: le decimos quié-
nes somos al informarle partes de nuestra autobiografia (quién es mi familia, a
donde fui al universidad, qué estudié, donde trabajo, quiénes son mis amigos,
qué espero estar haciendo en un par de afos, etcétera).

Todo esto nos hace, como pacientes, dramaticamente diferentes a los mate-
riales usados por los cientificos en los experimentos. Nosotros, como pacientes,
acudimos a los doctores por alguna razén especifica se dice: nuestro motivo.
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Algo anda mal con nosotros y por lo tanto necesitamos buscar la ayuda de un
doctor. Entonces, en ese encuentro inicial entre doctor y paciente, el médico
le pide al pacienteque le cuente por qué lo esta consultando. Le esta pidiendo
entonces su historia médica.

Dado que cada individuo es unico, la historia que cada uno de nosotros tiene
para contar va a ser, en cierto sentido, Unica. Tal vez yo nunca haya tenido cier-
tos sintomas particulares con anterioridad y el médico no me haya examinado
antes. En mi subjetividad mis sintomas son considerados como totalmente
unicos y el doctor nunca haya visto antes algo asi. Lo que los estudiantes de
medicina aprenden es una gran gama de generalidades. Ellos han sido instrui-
dos respecto a la diabetes en general. Han asimilado la neumonia en general.
Ellos han aprendido varias teorias sobre enfermedades cardiovasculares, todas
las cuales se dieron en una forma muy general. Entonces §Como se supone
que un doctor debe racionalmente llegar a un diagndstico y a recomendar un
tratamiento para mi, aparentemente un individuo Unico?

La respuesta, considero, es que los doctores toman mi historia subjetiva
de sintomas narrada en primera persona y la transforman en una de aquellas
“historias médicas” sumamente generalizadas. Por medio de la interpretacion,
edicion y, en algun sentido, traduccién de mi historia personalizada y subjetiva,
los médicos la convierten en una historia mas objetiva y crean la historia “mé-
dica”. Asi, el dolor vago que tengo en la espalda baja se convierte en la historia
médica de una “hernia discal”. Mi inhabilidad para tocarme atras con mis brazos
es una “capsulitis adhesiva”.

Esto ocurre necesariamente debido a que las historias médicas generalizadas
son las que guian a los médicos hacia las diversas opciones de tratamientos
especificos. “Me duele mi hombro” no ayuda ha decidir qué tratamiento médico
se debe aplicar. Pero la comunidad médica si tiene unos protocolos especificos
respecto al tratamiento para “capsulitis adhesiva”.

Gran parte de las traducciones médicas pueden ser hechas facilmente por
el doctor. Puede ser que no esté muy consciente del proceso en si mismo. No
obstante, cuando el diagndstico no es tan evidente, el procedimiento de inter-
pretacion, edicién y traduccién se vuelve mas obvio.

El paciente se convierte entonces en algo parecido a un texto, pero en uno
que algunas veces esta muy codificado. Entonces, el doctor se vuelve un intér-
prete que tiene como tarea convertir esa historia subjetiva, unica e incompleta
del paciente en una historia “médica” funcional.

Lamentablemente, la educacién médica contemporanea pretende que todo
esto esté dotado de objetividad cientifica. La medicina, argumenta la retérica, ha
dejado finalmente el sentimentalismo, la debilidad y los elementos no cientificos
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detras. Me temo que este tipo de ideas sobre la educaciéon médica refuerza en
los nuevos doctores el malentendido respecto a qué es lo que ellos realmente
hacen. Aun mas, por desatender la discusion respecto a las habilidades inter-
pretativas de los médicos, los planes de estudio estan dejando a los doctores
jovenes mal preparados enfrentar las tareas que ellos realmente van a afrontar.
Lo que necesitamos ciertamente son doctores que estén bien preparados, no
sélo dentro de la ciencia, sino que ademas sean habiles lectores y editores de
narraciones.

Gran parte tiene relacion con ser un lector habil. ;Qué es lo que no se esta
diciendo en la narraciéon?  Por qué esta estructurada la historia de esta forma
y no de otra? ;A qué otras historias esta haciendo referencia? ;Qué es lo
que hace que la fluidez del argumento sea insatisfactoria? ; Como necesitaria
ser editado? ¢El narrador ha ubicado en su relato el género o contexto mas
apropiado? ¢ Cual seria la forma adecuada para darle sentido a un fragmento
especifico de una narracion, que posiblemente tiene contradicciones internas?
¢ Habra algo importante que el narrador no sepa cédmo expresar o que quiza
tema decir? ¢ El narrador esta siendo muy ostentoso o humillante?

Yo diria que los médicos clinicos actualmente estan involucrados diariamente
con este tipo de preguntas, pero los planes de estudio y el proceso de la socia-
lizacién médica no los prepara necesariamente para enfrentar estos retos.

Usted realiza un gran esfuerzo para explicar o definir qué son la medicinay
la practica médica. ; Qué es lo que tiene esta area que hace tan importante
al realizar lo que para muchos puede parecer obvio?

La medicina —y con esto me refiero a su practica—, es un término que todos
damos por sentado. Presumimos que sabemos qué es la medicina. En ultima
instancia, todos hemos ido al doctor y todos hemos sido medicados por algo a
lo largo de nuestras vidas. También hemos presenciado que familiares estén
bajo el cuidado de médicos. Es asi, como presumimos que sabemos de qué
estamos hablando. Pero yo pienso que en realidad nuestras ideas sobre la
medicina son bastante vagas.

Algunos ejemplos podrian ayudar a aclarar el punto. Muchas personas
aseguran que la medicina trata de salvar o preservar la vida. Si esto fuera asi,
querria decir que los médicos al cuidado y tratamiento de pacientes con en-
fermedades terminales estarian excluidos de la practica de la medicina, pues
su objetivo no es preservar la vida sino evitar el sufrimiento. Similarmente, el
simple eslogan —preservar o salvar la vida— incluiria a muchas personas que
nosotros no considerariamos como médicos: los salvavidas en las albercas, o
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el funcionario de salubridad publica encargado de localizar alguna bacteria en
particular que podria afectar los suplementos alimenticios.

Algunas personas podrian sugerir que la medicina trata sobre el alivio del
sufrimiento. Sin embargo, si ése fuera el caso, ¢,por qué no se incluye dentro de
la medicina a los psicologos o a los sacerdotes como practicantes de la medicina?
y ¢por qué se excluyen a los acupunturistas o a otros practicantes de medicina
alternativa que tienen cierto éxito haciendo sentir mejor a sus pacientes?

En otro orden de ideas, podriamos preguntarnos si todos los médicos traba-
jando como médicos estan necesariamente practicando la medicina. Por ejemplo,
¢ practica necesariamente la medicina un patélogo forense que trabaja para
la policia? (Esta persona ciertamente no esta concentrada en la salud de sus
pacientes ni en liberarlos de su sufrimiento, pues todos ellos ya estan muertos).
¢ Un psiquiatra ejerce la medicina particularmente si se tiene en cuenta que usa
un modelo de curar a través de la “terapia verbal” en vez de medicamentos? Y,
¢ podria decirse que un cirujano plastico que opera cuerpos sanos por motivos
no médicos esta ejerciendo la medicina?

Si, en cierto sentido estas son preguntas conceptuales. Pero la forma en
la que las contestemos tendra resultados practicos importantes. ¢Deberia el
seguro médico reembolsar por tratamientos de acupuntura? Si decidiéramos
gue no, entonces muchos pacientes, que serian potenciales beneficiarios, no
estarian en capacidad de pagar dichos procedimientos. Si pensamos que la
medicina es, o deberia ser, sobre conservar o salvar la vida, entonces por qué
no se dedican mas recursos médicos a medidas de salubridad publica dirigidas
a salvar mas vidas en vez de utilizar las relaciones tradicionales como la que
se presenta entre un solo paciente y su doctor? Una vez mas, los médicos van
a tener dificultades haciendo este tipo de preguntas debido al entrenamiento
que reciben, a la socializaciéon usada dentro de la medicina y a sus intereses
personales y profesionales.

Continuando, ¢ qué es entonces la medicina y la practica médica de acuerdo
a Waymack? ¢ En qué sentido son diferentes sus definiciones a las de los
demas involucrados en estos debates y qué hacia falta en ellas?

Concentrémonos en lo que generalmente conocemos como “medicina general’.
En efecto, la medicina trata de preservar la vida, pero no es exclusivamente
eso, como lo deja claro el ejemplo de la medicina que se dedica a pacientes
terminales. Ademas, si las metas principales son preservar la vida, promover la
salud o prevenir enfermedades, entonces los esfuerzos de salubridad publica
son mucho mas exitosos que la practica médica ordinaria.
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Considero que lo que podria ser distintivo de la medicina como practica, es el
encuentro existente entre médico-paciente y la preocupacion directa por el pa-
ciente enfermo en particular, la que hace la diferencia principal entre la salubridad
médica y la practica de medicina es el marco en donde se encuentre, es decir,
en tanto como paciente, como persona y no sélo como enfermedad. Y nuestra
nocion de practica médica tiene sentido, como un conocimiento esencialmente
de compasion, y de una respuesta particular al sufrimiento humano. Como seres
humanos somos vulnerables a las lesiones y a las enfermedades que implican
sufrimiento. Dentro de nuestro sufrimiento y nuestros miedos deseamos, entra-
fablemente, que otros los reconozcan y respondan ante ellos. La salud publica,
por su parte, aunque es sumamente efectiva en mejorar las condiciones y la salud
de la poblacién, no esta orientada a reconocer y responder al sufrimiento de las
personas de manera individual. La medicina por su parte si lo hace.

Desafortunadamente esta descripcion de la medicina deja fuera a muchos
médicos, como es el caso de los radidlogos, los patdlogos, etcétera, para
quienes el contacto directo con los pacientes no resulta ser una caracteristica
fundamental de su trabajo. Sospecho que nunca vamos a encontrar una defini-
cién que incluya todo lo que queremos incluir y excluya todo lo que queremos
excluir. Al final, tendremos que acordar que la “medicina” indica un grupo de
practicas cercanamente relacionadas, pero entre las cuales no existe ningun
hilo conductor que las una a todas (y sdlo a ellas).

¢La filosofia de la medicina es lo mismo que la bioética?

Considero que la filosofia de la medicina es diferente a la bioética, aunque en
ciertos puntos coincide.

En primer lugar, la bioética incluye tépicos externos a la medicina. Por
ejemplo, se ocupa de la comida genéticamente procesada, de la propiedad de
formas de vida creadas en laboratorio, de la justicia y polucion e, incluso, del
calentamiento global. Considero que este tipo de preguntas, s6lo como ejemplo,
se encuentran por fuera de la filosofia médica.

De igual forma existen cuestiones y preguntas dentro de la filosofia de la
medicina que estan de alguna forma por fuera o que son tangenciales a la bio-
ética. Por ejemplo, conceptualmente: scomo se diferencia el ser un paciente
a ser un ser humano? ;Qué es el conocimiento médico? Y si nos es posible
contestar esta pregunta entonces, ¢cémo podemos ensefiar medicina efecti-
vamente? ;Qué es una enfermedad? ;Es una especie de objeto ontoldgico o
algo mas cercano a una idea abstracta? ;En qué se diferencia la medicina, en
su naturaleza, de la salud publica?
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Teniendo en cuenta que la practica médica afecta inevitablemente a las
personas versa en cierto sentido sobre ética. Asi, cualquier pregunta médica
se convierte en una cuestion bioética. Pero, a pesar de que dicha afirmacion
puede ser cierta en un sentido muy reducido, pienso que se corre el riesgo de
convertirse en una verdad de poca utilidad. Asi, mientras reconozco que el tipo
de preguntas planteadas anteriormente puede tener implicaciones éticas, tiendo
a pensar en ellas, no en un sentido estrictamente ético, sino mas bien como
otro tipo de preguntas filosoficas.

Tradicionalmente, la bioética ha tendido a enfocarse en el principio y en
el fin de la vida —especialmente en los dramaticos hechos relacionados
con el aborto, la clonacion y la eutanasia—. ¢ Cual piensa que deberia ser
el foco de atencidon de la bioética hoy en dia?

Parece que la psicologia humana nos hace sintonizarnos con lo dramatico y
esto a veces implica que excluyamos las preocupaciones grandes pero mucho
menos dramaticas. Si hay un accidente aéreo y mueren 20 o 30 personas, ese
evento se convierte en una noticia de primera plana. Sin embargo, un nimero
mucho mayor de personas mueren a diario en las carreteras. Pero, dado que
los accidentes automovilisticos ocurren con frecuencia, ya no son noticia. Creo
que el mismo tipo de fenémeno ocurre con la ética biomédica.

Debido al drama, este tipo de preguntas respecto al inicio y fin de la vida des-
piertan las pasiones mas profundas y provocan grandes debates. Los médicos
de las salas de emergencia que regresan del filo de la muerte a pacientes, los
cientificos locos que crean vida en un tubo de ensayo, los médicos que matan
pacientes, todos estos son temas atractivos para la television o para las peliculas.
No obstante, la verdad es que los médicos ordinarios encargados de cuidados
primarios que proporcionan vacunas o que brindan alivio a las enfermedades cro-
nicas, pueden hacer mucho mas para ayudar a sus pacientes. ; Cuantas personas
sufren diariamente de osteoartritis agobiante? ; Cuantas sufren de la enfermedad
de Parkinson o de Alzheimer? 4 Cual es la trayectoria de la incidencia de la fiebre
del dengue en América Latina? ;Hasta qué punto la pobreza y la desnutricion
son la causa de enfermedades médicas? La prevencion de las enfermedades
y el cuidado de aquéllas con condiciones crénicas no resultan chocantes ni
extrafias para la mayoria de nosotros. Estos temas no son considerados como
novedades y rara vez se convierten en un drama. Sin embargo, estos asuntos
tienen un mayor grado de afectacion en el bienestar humano que la clonacion
humana. Ademas, el conocimiento y las habilidades en la medicina pueden hacer
una gran diferencia positiva en esas areas del sufrimiento humano.
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El reto, entonces, se convierte en esforzarnos a combatir la indiferencia
frente al sufrimiento comun.

El desarrollo que ha tenido la tecnologia ha llevado a discutir cuestiones
relacionadas con la diferencia entre estar dispuesto a hacer algo o el deber
de hacerlo o no. Extender la vida de bebés prematuros o de personas muy
enfermas es un claro ejemplo de ese tipo de uso de la tecnologia. ; Qué
otras areas piensa que son importantes para el estudio y consideracion,
entre lo que es posible y lo que se debe de hacer?

Creo que es posible analizar este problema en términos de buenos o malos
resultados. En muchos sentidos, las innovaciones médicas pueden llevar a
resultados negativos. Un simple ejemplo es que, hace unas décadas, algunos
paises utilizaban una droga llamada Talidomida para tratar las nauseas matutinas
en las mujeres embarazadas. Era bastante efectiva, pues reducia la nausea y
el vémito durante el embarazo, pero retrospectivamente tenemos conocimiento
de que la Talidomida caus6 miles y miles de casos de defectos de nacimiento:
algunos bebés nacian sin brazos o piernas aunque presentaban aletas como
manos o pies pegados a sus hombros o caderas. El resultado, sin necesidad de
decirlo, probo ser peor que el beneficio ofrecido y la “Talidomida” fue sacada del
mercado. De forma similar, en Estados Unidos, los médicos durante un tiempo
trataron el acné juvenil irradiando la glandula de la tiroides. Sin embargo, afios
mas tarde estas personas sufrieron un indice muy alto de cancer de tiroides.
Una vez mas, los malos resultados aventajaron los beneficios logrados.

Un ejemplo complicado fue mencionado por usted: la tecnologia usada para
tratar bebés prematuros. Lo que ha ocurrido en ese ambito es que hace algunos
afos los bebés de 35 semanas eran considerados como prematuros, presen-
taban muchas dificultades médicas y morian con frecuencia. Asi, la tecnologia
neonatal se fue desarrollando e hizo posible “salvar” a neonatos de 35 semanas.
Sin embargo e inevitablemente, esa misma tecnologia fue utilizada para tratar
bebés prematuros de 30 semanas. Una vez mas, aumentoé el nimero de esos
bebés que sobrevivian pero presentaban altas tasas de lesiones de por vida,
incluyendo ceguera y retraso mental grave. Nuevamente, los cientificos trabaja-
ron y lograron que las vidas de esos bebés de 30 semanas fueran mejores; sin
embargo esa misma tecnologia fue utilizada para “salvar” la vida de bebés de
27 semanas de gestacion. Ahora, en vez de que todos ellos murieran, algunos
sobrevivian presentando lesiones a largo plazo y severos problemas médicos.
Entonces, cada avance en la tecnologia neonatal aumenta la posibilidad de vida
para algunos neonatos pero al mismo tiempo “salva” a bebés aun mas jévenes
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los cuales estan frecuentemente condenados a una vida de sufrimiento personal
y una dependencia de intervenciones médicas de por vida. Cuando se empez6
a desarrollar la tecnologia a nadie se le ocurria “salvar” bebés con 27 semanas
de gestacién, pero ése ha sido el resultado.

Al extremo, algunos pensadores nos harian resaltar ciertas areas donde la
innovacion seria posible, pero con el potencial de traer consecuencias terribles
ademas de sus beneficios. Ellos piensan que en estos casos simplemente no
debian trabajarse. De esa forma, evitariamos asumir la responsabilidad de cau-
sar el tipo de dafio y malos resultados que buscamos sortear. En ese sentido,
hay quienes argumentan que la clonaciéon o modificacion genética de comida,
por ejemplo, son tecnologias que deberiamos simplemente no buscar o incluso,
si se desarrollan, no deberiamos usarlas.

Sin embargo, este tipo de razonamiento deja de lado lo que los econo-
mistas llaman “costo de oportunidad”. Esencialmente, aunque es posible que
hayan resultados negativos para cada innovacion, también es probable que se
presenten resultados favorables. Si decidimos no buscar hacer innovaciones,
aunque estamos evitando hacer un dafo potencial, también estamos evitando
obtener los posibles beneficios. La fertilizacion in vitro es un ejemplo de ese
reto. En los afnos setentas algunos bioéticos argumentaban apasionadamente
que la fertilizacioén in vitro iba a terminar dafando a la sociedad y resultando
en bebés monstruos que iban a sufrir terriblemente. Treinta afios mas tarde, la
fertilizacion in vitro es usada y aceptada ampliamente y ha ayudado a facilitar
el nacimiento de alrededor de cientos de miles de bebés sanos, quienes dis-
frutan de una vida feliz y han traido igualmente alegria a sus familias. Ademas,
cultivos genéticamente modificados han probado ser muy importantes en la
alimentacion y crecimiento de la poblaciéon mundial, especialmente frente a los
cambios climaticos que aparentemente afectan adversamente a los mas pobres
del hemisferio.

¢, Cual sera el resultado que se dara? ;Seran los beneficios superiores a
los dafios? Siempre habra incertidumbre en el futuro, asi que (incidentalmente
como en la practica médica) debemos aprender a tomar decisiones acertadas
frente a ésta.

Traduccion
© SARA CAROLINA SANTANA

Fecha de recepcion: 03/11/2008
Fecha de aceptacion: 08/12/2008
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SUBVERSION DE LA VIOLENCIA

Marco Antonio Jiménez, ed., Subversién de la violencia. México, UNAM/Juan
Pablos Editor, 2007.

| texto que nos convoca, y que se edita como un libro, retine diez trabajos

de diversas disciplinas que atienden el tema de la violencia. Como sucede
con todas las compilaciones, la diversidad de perspectivas enriquece pero
también dispersa. Este libro no escapa a esta situacion paradéjica que dificulta
su presentaciéon. Aunque esta afirmacion podria entenderse como una discul-
pa anticipada por la incapacidad de ofrecer una vision que integre las distintas
reflexiones, sugiero que se acepte como una limitacién que no necesariamente
debe adjudicérsele al libro.

Los ensayos que se enfrentan al tema de la violencia no estan ordenados en
su indice por secciones. En la mayoria de ellos se abordan temas de actualidad
y en algunos se recogen cuestiones de la realidad mexicana. No es mi intencion
ir presentando cada uno de los trabajos como unidades desarticuladas sino
buscar un hilo conductor que los agrupe.

Ya que de hilos se trata que sea el mismo titulo el que funcione como “agu-
ja”. Subversion de la violencia, buscando en el diccionario “subvertir” significa:
Trastornar, revolver, destruir, especialmente en lo moral. En el prefacio, Jiménez
lo explica como: “subversion de la violencia, como sublevacién de la propia
violencia contra si misma” (p. 10). A partir de estas definiciones entendemos
que el propésito de la reflexion compartida es el de enfrentarse al tema de la
violencia desde una perspectiva critica. He aqui una de las virtudes de este
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estudio, reconocer que se esta pisando en un terreno complicado donde es
dificil posicionarse.

Otro comun denominador consiste en cuestionar toda aproximacion ingenua
o maniquea del tema. Como lo afirma Constante: “Ni todos los pacificos son
gente de bien, ni todos los violentos son unos criminales” (p. 67). La violencia
acompania la convivencia y se vuelve un elemento constitutivo de toda formacion
cultural. Asi lo presenta Jiménez desde una lectura donde la mirada marxista
imprime su huella, Gerber y Vega recogen las aportaciones del psicoanalisis;
para Constante la aproximacion es mas bien filoséfica, Ramos se acerca desde
la literatura, Sanabria desde la ciencia politica; Mier y Cajas desde la antropo-
logia, Juarez se aproxima desde un andlisis de la cultura y Paya nos muestra
un estudio de caso para hablar en términos filoséfico politicos.

En todos los autores existe una pregunta rectora, ¢es posible pensar una
sociedad sin violencia? Algunos van ain mas lejos y se cuestionan si es posible
recuperar una forma de violencia que se justifique. Jiménez incluso propone que
“al colocar exclusivamente la violencia del lado oscuro y aberrante de la humani-
dad, se desconoce el papel creador que ésta tiene” (p. 21). Para varios autores
las reflexiones de Benjamin en su ensayo “Para una critica de la violencia” les per-
mite encontrar un sentido positivo en ésta. De alguna manera, podriamos leer
este libro como una confirmacién de aquella sentencia que aparece en las Te-
sis de Filosofia de la Historia “Todo documento de cultura lo es a su vez de la
barbarie”. A manera de presagio, el pensador aleman dio cuenta de su propia
situacion ya que en esos momentos huia del fascismo, sin haber podido constatar
la magnitud de la catastrofe. El se quité la vida en la frontera franco-espafiola
a inicios de la Segunda Guerra Mundial.

La maquinaria nazi de la muerte, con sus campos de concentracién y ex-
terminio le dieron un significado siniestro a la violencia de Estado. Paya reco-
ge, en su ensayo los testimonios de los sobrevivientes, en particular, la relacién
entre poder y cuerpo. Nos dice que “el poder es un dominio sexuado porque,
precisamente, los cuerpos son su soporte” (p. 305). De las imagenes de los
cadaveres desnudos, las cabezas rapadas, los numeros tatuados, los jabones
de grasa humana, el hambre como mecanismo de sometimiento y el sinnume-
ro de atrocidades, nos trae a las prisiones mexicanas para ensefiarnos como
en ellas el sometimiento esta determinado por lo que él define como “la diada
pulcro/inmundo” (p. 298). Al recoger el testimonio de un preso del Reclusorio
Sur comenta: “el vestido, los objetos personales, son sefiales de humanidad,
en cambio la situacién de hambre y escasez, la desnudez o la identificacion con
las excreciones, impide la consonancia con la cultura” (p. 322).
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La violencia entendida en esta relacion entre Eros y Thanatos conforma la
parte medular en la lectura que Freud hace de la cultura, por lo que la aproxima-
cion psicoanalitica se integra coherentemente a este estudio colectivo. Gerber
lo explica de la siguiente manera: “si por un lado hay violencia en toda manifes-
tacion de erotismo, por el otro hay un goce con caracteristicas indudablemente
erdbticas en toda violencia que los sujetos ejercen, sea de modo sublimado en
la creacion, sea de manera directa en la destruccion” (p. 201).

Por su parte, Constante lo recoge a partir de la uniformidad de la violencia
como mecanismo de sometimiento: “Lo anémalo no es que la violencia se jus-
tifique, sino que ella se normalice creando un ambiente, una forma de ser, una
cultura en la que el arte de justificarla y hasta la teoria justificante, resultaran
superfluas” (p. 92).

En la sociedad actual existe una banalizacion de la violencia, el Estado per-
sigue toda aquella que no recae dentro de su administracion, y al mismo tiempo,
nos presenta su ejercicio como un medio para garantizar la paz. Es asi como se
permite hablar de guerras preventivas, combate contra la inseguridad o cateos
sin orden judicial, como acciones para erradicar la violencia. Este discurso del
poder que legitima sus acciones a nhombre de una ilusién es constitutivo del
Estado Moderno. Jiménez se refiere a esto cuando afirma que: “Creer que un
gran tribunal con sus jueces vendran y eliminaran para siempre la violencia, no
es un suefio inocente, de algun modo los regimenes totalitarios nos lo dejaron
conocer” (p. 61).

En este interesante dialogo sobre la violencia los autores coinciden en un
diagndstico realista: no hay mucho lugar para la esperanza y también coinciden
en que no se vislumbran cambios estructurales que permitan dejar atras aquella
sentencia de Benjamin. En su ensayo Sanabria realiza un estudio sobre la rela-
cion entre la violencia del Estado y los ejércitos y llega a la conclusién de que “el
empleo de la violencia por parte del poder politico, como un recurso, continuara
vigente en el escenario mundial del siglo xxI, tanto al interior como al exterior
de los estados, lo que realmente cambiaria seran los medios tecnolégicos de
los que dispondran los actores de la relaciéon de poder” (p.293).

La interpretacion que hace Ramos sobre Dostoyevski va en este mismo
sentido. Nos dice que: “su doctrina del arrepentimiento no tenia remedio: estaba
convencido de que los hombres preferian la seguridad a la libertad, la convivencia
social a los suefios, y el sometimiento a la autocracia que los gobernaba” (p.
255). Las ideas de este escritor ruso no serian tan relevantes de no haber sido
una de las figuras mas importantes de la literatura universal.

Ya que la presentacion de un libro no debe tener como propdsito deprimir a
los posibles lectores y hasta este momento les he presentado una vision bastan-
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te sombria, concluiré rescatando algunos puntos donde los autores nos invitan
a alejarnos de la barbarie. Jiménez afirma, haciendo suya una reflexion de So-
rel, que “efectivamente, para él, por definicion, la fuerza tiene un uso represivo,
mientras que la violencia dirigida contra ella es liberadora” (p. 31). Desde el
psicoanalisis Vega afirma que “se tendra que humanizar a la naturaleza, es decir,
encontrar esas palabras que no se vuelvan actos sin sentido” (p. 243). Cons-
tante, por otro lado, recupera a Camus cuando dice “quiza deberia cerrar esta
alocucion parodiando las ultimas frases de Caligula: “la utilidad de la violencia
es dar oportunidad a lo imposible, aunque en ello nos vaya la vida” (p. 94).

Para agregarme a este dialogo me gustaria recoger la propuesta de Jiménez
donde afirma que “es inaceptable el argumento de que la responsabilidad de la
situacion actual sea la misma para todos” (p. 9). Asi como la historia del vencedor
no corresponde a la memoria del vencido, la violencia del victimario no gravita
en el mismo orden moral de aquella que utiliza la victima como mecanismo de
resistencia. La responsabilidad de la palabra consiste en desenmascarar el en-
gano articulador de la violencia aniquiladora. Frente a esta barbarie disfrazada
de cultura, la reflexion critica no ha dicho su ultima palabra y como prueba de
ello la oportunidad de comentar en este espacio de lectura.

MAURICIO PILATOWSKY*
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Fecha de aceptacion: 06/06/2008

* Coordinador de Investigacion UIM. mauripilia@gmail.com
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CONVERSACIONES ENTRE
FILOSOFOS EDUCADORES

Arturo Aguirre, comp., Filosofia de la cultura. Reflexiones contemporaneas.
México, Afinita, 2007, 221 pp.

[ libro que nos convoca es muestra de un extraordinario ejercicio de reflexion

en torno a las posibles relaciones existentes entre: hombre, comunidad,
cultura y educacion. Este es un texto que como lo anuncia Arturo Aguirre desde
el prélogo es un llamado a pensar en nuestros dias sobre una antropologia cul-
tural. Preguntarse, como lo hace el mismo Aguirre, sobre si la cultura es causa,
efecto o forma de lo que el ser humano hace y se hace en el mundo, implica un
ejercicio de renovacién de la mirada y reordenacién de las palabras en torno
al hombre y sus problemas. Las voces que respondieron a esta convocatoria
son los hilos narrativos que han dado forma a un tejido multicolor. A lo largo
de este tejido pude distinguir algunos temas medulares, a saber: la idea de
Paideia (cultura-educacion); las ideas de utopia, imaginacion, juego y belleza;
un tema acerca del cuerpo; lo relativo a lo histérico y; aquello que gira en torno
a lo bélico y la barbarie.

Paideia (cultura-educacion)
La voz inicial es la del maestro Josu Landa, donde puede apreciarse que en el

término Paideia hay una convergencia explicita entre cultura y educacion, ya
que en el acto constructivo de la Paideia se dio forma al aristoi griego. Coincido
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con Josu Landa en que en este acto constructivo hay una genuina formacion
del cuerpo-alma humanos, por lo que vale la pena dirigir la mirada hacia este
proceso conscientemente asumido por los griegos, no para encontrar soluciones
milagrosas, sino para estar en posibilidades de superar las repulsiones que en
la actualidad retienen el fendmeno educativo, como el maestro sefiala.

De acuerdo con Landa es importante distinguir entre la llamada Paideia del
viejo estilo, de la que tienen apariencia sofistica. La primera se caracteriza por
la salud y la belleza fisicas, valentia y honor, aspectos muy bien valorados en
la Paideia representada por los héroes homéricos. En la época de los sofis-
tas el proceso de formacién humana se convierte en un problema de interés
general y no sélo como posibilidad de formacién heroica, aunque ciertamente
sigue perteneciendo a la nobleza griega en términos de excelencia, perfec-
cion, equilibrio y armonia del cuerpo-alma humanos. Por su parte Josu Landa
reconoce dos niveles de superacion de la Paideia en manos de Platon, por
un lado, aquella que responde a un terreno meramente técnico-practico y, por
otro lado aquel que tiene fundamentos ontolégicos. El autor sostiene que para
Platon la Paideia tiene que ver con la posibilidad de forjarse una forma de ser,
con el fin de que las excelencias humanas mejoren la existencia de cada quien
y con ello del mundo. Si bien es cierto la Paideia platénica da un paso adelante
de la del viejo estilo, tal vez resulte interesante reflexionar sobre las causas y
consecuencias del destierro de la poesia, particularmente la de Homero, del
programa educativo platénico.

Finalmente el maestro Josu Landa dice que mas alla de la Paideia, como titula
su escrito, implica redimensionar la figura del filésofo-maestro y la del discipulo-
filosofo, lo cual puede sonar utdpico, sin embargo, el maestro nos recuerda las
palabras de Sécrates al final del libro I1X de la Republica, donde Glaucoén dice
“comprendo: hablas del Estado cuya fundacién acabamos de describir, y que se
halla s6lo en las palabras, ya que no creo que exista en ningun lugar de la tierra.
[Ante lo cual Platén contestal. Pero tal vez resida en el cielo un paradigma para
quien quiera verlo y, tras verlo, fundar un Estado en su interior. En nada hace
diferencia si dicho Estado existe o va a existir en algun lado, pues él actuara so-
lo en esa politica, y en ninguna otra”.’

Utopia, imaginacién, juego y belleza

Josu Landa concluye con la utopia y, con ella, entra Maria Cristina Rios Espi-
nosa, quien entiende por utopia como una anticipacion de “aquello que todavia

" Platon. Republica. Madrid, Gredos, libro X, 592a-c.

EN-CLAVES del pensamiento, afio Ill, nim. 5, junio 2009, pp. 177-182.



Reseiias y noticias 179

no es” y que esta en la verdadera dimension de lo “real posible”. Tal y como
Edith Gutiérrez considera que la educacidn, al ser un acto consciente y libre de
dar-tomar? donde el sujeto busca para si lo mejor en términos de ideal, implica
que el ser humano es siempre posibilidad de ser. De esta manera podemos
apreciar que la educacion es una accion utdpica. Y la accidon utdpica, segun
Maria Cristina, permite la imaginacién como horizonte de posibilidad y critica
frente a la irracionalidad del mundo moderno, la imaginacién a su vez permite
el nacimiento del arte donde se vive el permanente conflicto entre hombre y
naturaleza. El arte genera un espacio ludico, como oasis de felicidad que nos
libera por un momento del engranaje meramente existencial. Asi, el juego debe
ser visto como algo muy serio, algo muy importante. Asi como en el Banquete®
platénico, el fildsofo debe estar atento a “la hora del gozo”, advierte Josu Landa,
el pedagogo debe reconocer en las potencialidades educativas un cierto grado
de ebriedad. En palabras de Gadamer, nos recuerda Maria Cristina, “el que no
se toma en serio el juego es un aguafiestas™ y esto es porque el arte pro-voca,
como imperativo de la imaginacion, la critica, el cuestionamiento al mundo
racional de la organizacion y lo necesario. Asi concluye la autora diciendo que:
“el tiro que dispara el arte y el artista en los tiempos no es escuchado por una
época porque fue lanzado al horizonte”.5

Al igual que para Maria Cristina Rios, la imaginacion y el juego son ideas
fundamentales para pensar el arte como lugar de la utopia, para Mariana Di-
mitrievna igualmente la imaginacion y lo ludico seran indispensables en la con-
figuracion de la belleza. Asi vemos cémo la autora considera que la belleza es
un equilibrio entre la forma y la vida, por ello Schiller la llama forma viva. Es por
medio de este equilibrio que el hombre genera una realidad con sentido, le da
forma a su realidad y se re-conoce como ser humano, es decir, en la belleza
se halla inminentemente un acto educativo. Para ello es sustancial la imagina-
cion que, por su etimologia y de acuerdo con la autora, puede significar fuerza
formativa. Asi tenemos que la belleza como forma viva es potenciada por una

2 Esta definicién me hace recordar la idea de tradicién utilizada por Barcena para referirse al
aprendizaje como un acto de tradere (entregar) y transmitere (recepcion). Cf. Fernando Barcena y
Joan-Carles Melich, La educacion como acontecimiento ético. Natalidad, narracién y hospitalidad.
Barcelona, Paidés, pp 155-156.

3 Atendiendo el recordatorio que nos hacer Josu Landa sobre la palabra “banquete” que significa
“encuentro de bebedores”, como ocasion para el dialogo con miras al abordaje de temas de interés
filosofico. Cf. J. Landa. “Mas alla de la paideia”, en A. Agruirre, comp., op. cit., p. 27.

4 Hans Georg-Gadamer, Verdad y método I. Trad. de Ana Agud Aparicio y Rafael de Agapito.
Salamanca, Sigueme, 2001, p. 144.

5 A. Agruirre, comp., op. cit., p. 207.
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fuerza formativa. Por otra parte, Mariana Dimitrievna sefiala que de acuerdo
con Schiller el hombre solo es enteramente hombre cuando juega y es en el
juego que el hombre puede comprender el mundo que le rodea, al descubrir
qué significa ser lo que imagina ser, lo que juega a ser. Tanto la belleza, la forma
viva y el juego, como la posibilidad de descubrir lo que se es, son animados por
una fuerza formativa llamada imaginacion.

Lo relativo a lo historico

Asi como para Dimitrievna en la belleza el ser humano da forma a su vida y
la imaginacioén es una fuerza formativa, para Angel Alvarez este proceso de
formacion humana puede darse en la autobiografia. Ya que para él la vida es
el proceso de interaccion entre el yo, los otros y el mundo histérico expresado
a través de una unidad narrativa. En términos de Dilthey, dice el autor, “la vida
es un texto histdrico y viceversa, la historia es una experiencia vital”. Aqui es
donde la practica autobiografica cobra sentido, ya que la narracion escrita de
la vida permite la comprension del yo situado frente y dentro de la cultura a la
cual se pertenece. La autobiografia permite un entendimiento bidireccional entre
la cultura y el yo. De esta manera, podria decirse que la autobiografia no sélo
implica un ejercicio de historiografia individual sino un proceso de formacioén
humana, en tanto entendimiento de los limites que configuran al sujeto y, con
él, a su cultura.

El cuerpo humano

Por otra parte, de acuerdo con Hugo Fernandez,” Karl Schmitt considera que
en la tradicion occidental la politica parte del ‘enfrentamiento entre amigo y
enemigo’, donde este ultimo es una comunidad que no se identifica con la
propia al no compartir raza ni sangre. Asi el cuerpo, en tanto raza y sangre, es
un principio identitario propio de la comunidad cultural a la que se pertenece.
En el mismo orden de ideas, Fernandez encuentra otra forma de relacion entre
cuerpo y cultura, aquella llevada por los tojolabales. Para ellos el compromiso
no es determinado por la sangre y la raza sino por aquel que se tengan con su
pueblo, con ese nosotros donde se complementa el hombre con su entorno y la
naturaleza. Justamente la identidad cultural se da desde la inclusién del hombre
con la tierra, con la naturaleza.

6 Jbid., p. 105.
7 Ibid., p.147.
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Asi como para Hugo Fernandez el cuerpo es un principio de identidad comu-
nitaria, Maria Rodriguez hara un analisis del cuerpo desde su desmoralizacion,
en la medida en que esta perfecta maquinaria humana puede llegar a verse
a partir de términos unicamente utilitaristas. Maria Rodriguez sefiala que en
la leyenda de El barco de Teseo, donde se sustituian las tablas estropeadas
por nuevas, se plantea si el barco con las nuevas tablas continuaba siendo el
mismo o ya no lo era. Esta paradoja es llevada por la autora al campo de la
industria cibernética utilizada en el cuerpo humano. Aqui el problema no radica,
en la incision de artefactos o0 maquinas al cuerpo, sino en lo que ahora somos
capaces de considerar o aceptar como lo humano. La autora plantea que
desde la perspectiva cibernética el cuerpo humano es considerado como una
magquina, la cual puede repararse para que funcione perfectamente. Ala luz de
esto surgen preguntas tales como: ; donde estd la construccion de la identidad
personal?, ¢qué sucede con el yo soy si se tiene otro cuerpo o partes de él
estan reemplazadas por artefactos mecanicos?, ; qué es la naturaleza corpérea
humana? Esto es una invitacién a reflexionar sobre los posibles impactos de la
cibernética en la humanidad.

Lo bélico y la barbarie

En otro orden de ideas, Arturo Romero nos dice que el estado de naturaleza del
ser humano es egoista y bélico, donde se incluye la destruccién del enemigo
pero también la necesidad de firmar acuerdos de paz. Lo anterior me recuerda
la idea de guerra de Heraclito.? El filosofo de Efeso exalta la guerra como ge-
neradora de todas las cosas y como ley universal de justicia. Es decir, por un
lado, la existencia surge de una contienda entre opuestos, lucha entre contra-
rios de la que depende cualquier generacion y devenir; y, por otro, la guerra es
ley universal de justicia porque de la contienda se distinguen los libres de los
esclavos, los mortales de los inmortales, los nobles de los subditos y con base
en esta distincién puede distribuirse la justicia. Incluso se ha atribuido a He-
raclito la idea de que Zeus, Pélemos y Diké son lo mismo. De esta manera
como lo senala Arturo Romero, la guerra no figura como estado de naturaleza
sino de cultura.

Por su parte, Arturo Aguirre menciona que el siglo XXI nos inquieta, con su ma-
nera cotidiana de enfrentar la barbarie, donde lo otro aparece como amenazante,
triste o indiferente. En este barbarismo moderno puede verse claramente, segun

8 Cf. Rodolfo Mondolfo, Heraclito. Textos y problemas de su interpretacion. Trad. de Oberdan
Caletti. México, Siglo XXI, 1971, pp. 166-171.
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Francisco Javier Siglienza, un “progreso técnico” pero no un “progreso social”,
de ahi que pueda hablarse de una barbarie civilizada, como lo llama Siglienza,
donde la ciencia y la técnica han valido al hombre para servirse y dominar la
naturaleza. Tal y como lo aprendimos desde la Odisea la cual se manifiesta como
el simbolo de renuncia del ser humano a su propia physis para conformarse
con comodidades artificiales que la ciencia y la tecnologia le ofrecen a través
del dominio de la naturaleza. Asimismo, seguin Kant nos recuerda Siglienza, el
reflexionar sobre este presente nos permite salir de nuestra minoria de edad
que es una incapacidad para hacer uso de la razén sin la guia de otro, es s6lo
obedecer y no razonar. La edad de la critica es la mayoria de edad. Es una ac-
titud permanente de autocritica de lo que somos, de lo que decimos y hacemos,
es un analisis de los limites histdricos que se nos han impuesto. La edad de la
critica abre las puertas a la educacién en ética, como la llama Edith Gutiérrez,
donde debe imperar un caracter reflexivo y critico sobre el acontecer educativo.
En la mayoria de edad la ética debe problematizar el acto educativo.

Las narraciones vitales que encontramos en el libro Filosofia de la cultura,
estas voces que dieron forma a esta 6pera, es la obertura... el concierto apenas
comienza...

ANA MARIA VALLE VAZQUEZ*

Fecha de recepcion: 19/02/2008
Fecha de aceptacion: 4/06/2008

* Profesora de catedra del ITESM/CCM/FFYL, UNAM. anvallev@gmail.com

EN-CLAVES del pensamiento, afio Ill, nim. 5, junio 2009, pp. 177-182.



LOS GRAVES COMPONENTES DE LA LEVEDAD

Enrique del Risco Arrocha y Francisco Garcia Gonzalez. Leve historia de Cuba.
Los Angeles, Pureplay Press, 2007.

Vertebrada en un mordaz emplazamiento de la historia de Cuba como na-
rrativa —y acaso unica obra de la literatura cubana concebida como reto
frontal hacia los sucesivos procesos de invencién de una patria— Leve historia
de Cuba es, ante todo, una escrupulosa desarticulacién de los fundamentos de
la ensefianza de esa historia, de los imaginarios heroicos compulsados por su
aprendizaje y de la violenta y baldia retérica de su practica cotidiana. Conformada
por cuarenta relatos y vifietas (incluida una cronologia) donde se alternan, en
sustancial tono satirico, los mas disimiles ejercicios literarios, esta excepcional
parodia de la Historia de Cuba cuestiona menos los avatares de la verosimilitud
que la mitificacion de un discurso, y propone, a cambio de una —tal vez todavia
para muchos— ilusoria reescritura redentora, otra mas prudente heterogeneidad
de escrituras.

Si bien es factible colegir la impugnacién del discurso castrista como telén
de fondo por excelencia de buena parte de la literatura cubana de la dltima dé-
cada (en el muy amplio rango de aproximaciones colaterales o explicitas con
que ello ha venido revelandose dentro y fuera de la isla), mucho mas lo es el
verificar que, para la ficcion, cualquier acercamiento a ese discurso desde la
construccion de la historia se ha mantenido manifiestamente supeditado a la lec-
tura de sus arbitrariedades (y en el menor de los casos, a la de su inoperan-
cia) dentro de la asfixiante cotidianeidad revolucionaria. En contraste con esta
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perspectiva eminentemente sincronica, Leve historia de Cuba constituye una
flamante articulacion diacrénica del discurso castrista, donde no soélo lo hasta
ahora evidenciado como telén de fondo deviene linea argumental mayor, sino
las habituales alusiones al qué y al cuando de esa inmediata realidad resultan
contestadas desde el mas ambicioso razonamiento del como y el por qué.

De ahi, y de la mas abarcadora problematizacion de la historia como ficcion,
que el discurso castrista sea aprehendido no Unicamente segun su construc-
cion de la Historia de Cuba, sino también —y en lo que constituye la pau-
ta principal del libro— como discurso en la historia de Cuba. Si la experiencia de
la cual parten los relatos es, comprensiblemente, la experiencia de politizacion
de la historia dentro del periodo revolucionario, la dimension en que resultan
satirizados muchos de los temas, personajes y hechos de la historia cubana
(Iéase José Marti, la bandera o la Protesta de Baragua) rebasa, sustancialmen-
te, ese contexto; ello no unicamente debido a la disputa entre el antagonismo
politico de dentro y de fuera de la isla por la relegitimacion de tales simbolos
como estandartes ideoldgicos y fundacionales de sus correspondientes causas
—tal como puede asumirse de Rafael Rojas en Tumbas sin sosiego-, sino, sobre
todo, a su persistencia en el imaginario comun como entidades histéricamente
irrefutables, con independencia de filiaciones politicas o de una mayor o menor
afinidad para con el proyecto revolucionario. En este sentido, mas que un exhaus-
tivo y paradigmatico acto de desmitificacion, Leve historia de Cuba comporta,
sin duda, una acendrada critica a la ensefianza determinista de la historia y a
los modelos de educacién modernos basados en la instruccion en la Verdad
y el Bien y en la universalizacion de los arquetipos construidos; y apunta, con
igual certeza, hacia la indagacion —tal como propone Charlotte Linde— sobre el
uso del relato de la historia como mecanismo de reproduccién de una memoria
colectiva, y en tanto instrumento normativo y de conformacion de identidad.

Al divertimento en la parodia de los manuales de historia al uso —leitmotiv
fundamental de ese relato paralelo que es la construccion de la Historia de
Cuba— sucede la propia parodia del texto histérico en tanto interpretacion, en
un fino tamiz de los sustratos de las Vidas imaginarias de Marcel Schwob, pero,
sobre todo, de la Decadencia y caida de casi todo el mundo de ese Will Cuppy
satirizador de Gibbon y de la ortodoxia de la narrativa histérica. La notoria com-
plejidad estructural y estilistica de cada uno de los relatos —desde la llegada
de Cristébal Coldn hasta la ansiosa espera de los héroes de la historia de Cuba
por el proximo arribo del Comandante en Jefe a la celestial gloria cubana—
esta perfilada, ante todo, por una cuidadosa decantacioén de la ironia dentro de
una prosa que sostiene esa cierta distancia inherente al testimonio, pero que
resulta igualmente habil en satirizar la asepsia del relato histérico convencional
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o en recrear referentes estilisticos puntuales dentro de la literatura cubana. En
consonancia, la multiplicidad de narradores, contextos y puntos de vista —que
convergen en disquisicion ludica con los enfoques de la historia de la vida co-
tidiana y de la microhistoria— disecciona transversalmente lo histéricamente
aprendido y compulsa, inexorablemente, a una relectura conjetural que pone a
prueba, como minimo, la fiabilidad de la memoria. Asimismo, los exergos de cada
relato —elegidos de manuales escolares, relatos, billetes de banco o discursos
revolucionarios— funcionan no sélo como eventuales contrapuntos humoristicos,
sino también como documentos (exactamente a la manera en que el historiador
evidencia sus fuentes) y dimensionan tanto la perspectiva legitimada del tema
contestado como el contexto vivencial que da origen a la propia obra. De ello,
de la coherente sutileza con que estos y otros recursos igualmente rigurosos
resultan hilvanados en el propdsito del libro, que la parodia alcance en Leve
historia de Cuba ese nivel de excelencia que —glosando a Alejandro Dolina—
no se verifica Unicamente en la destreza estilistica para ridiculizar al referente,
sino, sobre todo, en la capacidad del conjunto para complejizarlo.

Esta capacidad de resolucion de la parodia queda, asimismo, definida por
un recurso estructural mayor —irénicamente modulado desde la propia retéri-
ca del discurso oficial de la isla— que, aparte de su esencial funcién como tamiz
de recursos como los antes mencionados, resulta el articulador definitivo del
emplazamiento de la historia de Cuba como narrativa. Una lectura cuidadosa
advertira que el conflicto de cada uno de los relatos puede revelarse como dia-
cronicamente reversible: la insistencia del castrismo en una historia de Cuba
signada por la continuidad de una unica lucha independentista y revolucionaria
resulta, asi, parodiada como la continuidad de una diversidad de historias no
revolucionarias en el contexto de acontecimientos medulares, pero, fundamen-
talmente, como la continuidad —por ofros medios— de ciertas condiciones de
sometimiento, estancamiento econdmico, clasismo, carencia de libertades y
desesperanzas sobre las cuales se sigue asentando la muy parcial nocion re-
volucionaria de pasado. Este sutil y acaso paradigmatico uso del anacronismo
—tal vez como metafora de la propia condicién anacrénica del discurso oficial
en su esquematizacion heroica de la historia— mas que ilustrar la ubicuidad y
ambigliedad subyacentes en la retdrica revolucionaria, o resefiar la multiplicidad
de convergencias entre el conocido antes y después de la historia de la isla,
propone, ante todo, un radical cuestionamiento de la génesis y la circularidad
del conjunto de relatos que han construido la historia de Cuba.

Haciendo a un lado el minucioso andamiaje estilistico, argumental y de cla-
ves con el que todo ello se configura en el desarrollo del libro, probablemente
sea necesario precisar que no todos los relatos se desenvuelven en trasfondo
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humoristico; si bien pueden considerarse como constantes la ironia y la satira,
en relatos como “Carnaval” o “Compafieros son los bueyes” estos recursos se
revelan en un plano muy ulterior al de los protagonistas, especialmente al de
las victimas, y sugieren, basicamente, el modo en que el discurso oficial ha
solapado o preterido las dudas, los descreimientos o las atrocidades de sus
héroes, pero no diluyen nunca la tragedia descrita. La presencia de estos, y aun
de otros recursos de distanciamiento eventualmente liricos, no sdélo corrobora
la complejidad asumida en el abordaje del texto como parodia, sino también
la clara conciencia articuladora de la obra. Hay ocasiones en que los términos
de catalogacion bibliotecolégica aciertan a concluir, con envidiable seguridad,
el propésito de un libro: Leve historia de Cuba ha sido clasificado como Cuba-
Historia-Ficcion, y Cuba-Historia-Revolucion, 1959-Ficcion. Dentro de la literatura
cubana contemporanea, y en esencial contraste con las innumerables lecturas
contingentes de la realidad de la isla, Leve historia de Cuba establece, sin lugar a
dudas, una muy categoérica pauta para la problematizacién tanto de la invencion
de la Cuba revolucionaria como de la construccion histérica de los imaginarios
de nacion; una respuesta que tal vez, tacitamente, se haya esperado mucho
mas de la novela que de un relato de relatos con humor.

EMILIO GARCIA MONTIEL*
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ANIMALES DISTINTOS, UN TRES EN UNO
DE POETAS NACIDOS EN LOS SESENTAS

Juan Carlos H. Vera, coord., Animales distintos. (Muestra de poetas argentinos,
espanoles y mexicanos nacidos en los sesentas). Selec. present. y notas de
Ana Franco Ortufio, Antonio Portela, Juan Carlos H. Vera y Benjamin Barajas.
México, Ediciones Arlequin/Fonca-Conaculta/Sigma Ediciones, 2008, 605 pp.

Siglo de siglas, el XX (concluso en 1989 o aun inconcluso) lo fue también de
antologias. Siglo de las antologias. Nada extrafio, por demas, si se repara
en un principio que articula por igual las siglas y las antologias de ese siglo:
el afan de comprimir el tiempo, de concentrar el espacio, en aras de hacer
abarcable (y antes atendible) por la memoria (y aun por la percepcion misma)
los frutos de una produccion, intelectual o no, que rebasa las posibilidades
cognitivas (informativas) basicas de cada individuo o comunidad humanos.
Dominante ese principio durante el siglo XX mas alla de la letra impresa (plazas
comerciales integradas a su vez por tiendas departamentales, comida buffet,
etcétera), se entiende el caracter eponimo de la antologia entonces, aun cuando
ella preceda a Cristo.

Pero, desde luego, esta relevancia de las antologias ha contado especialmen-
te en el ambito de las letras, de la literatura; y dentro de ésta, particularmente,
en el territorio de la poesia, género de discurso que se diria indisociable del
principio antolégico no sélo por lo que respecta a su difusién y conservacion
entre culturas y a través del tiempo, sino incluso a su aislada e inicial publica-
cion en cuadernos.

Memorables son en la tradicidon antoldgica de poesia escrita en espanol
titulos como el indice de la nueva poesia americana (1926), suscrito por Bor-
ges, Huidobro e Hidalgo, la provocadora Antologia de la poesia mexicana
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moderna (1928) de Jorge Cuesta, la enjundiosa y orientadora Antologia de la
poesia hispanoamericana preparada por Federico de Onis, las Laurel y Poe-
sia en movimiento capitaneadas por Octavio Paz, entre otras muchas de cuya
saga participa, por voluntad propia, la que ahora comento: Animales distintos.
(Muestra de poetas argentinos, esparioles y mexicanos nacidos en los sesen-
tas), coordinada por Juan Carlos H. Vera, y preparada por Ana Franco Ortufio
en el caso de la argentina, por Antonio Portela en el caso de la espafiola, y por
Juan Carlos H. Vera y Benjamin Barajas en el de la mexicana. Basta reparar
en la secuencia de los gentilicios en el subtitulo para comenzar a saber dénde
tuvo su epicentro creativo la “muestra”.

Todo un paquete del tipo “tres en uno”: tres muestrarios de la poesia pro-
ducida por mexicanos, espanoles y argentinos nacidos en la década de los se-
sentas, en un solo libro (605 pp.). Mas que por romper, fundar o, sencillamente,
iniciar algo, esa década parece escogida por considerar los promotores de la
antologia que la poesia de los sesentas cuenta con menor continuidad critica e
histérico-literaria en México. Atractiva en si la idea del “tres en uno”, lo es mas,
sin lugar a dudas, el titulo: Animales distintos, un acierto, lo mismo si referido a
los humanos en general que si a los poetas: “animales” los humanos, sélo que
“distintos”; y “animales”, entre los humanos, también los poetas, solo que (tal
vez mas) “distintos”. Meritoria también es la inclusion de fichas biobibliograficas
de cada poeta al final de cada “muestra”.

Segun se explica en la “Presentacion”, “el propdsito de esta antologia es dar
a conocer en México a poetas argentinos y espafioles, o en Argentina a poetas
espafioles y mexicanos, o en Espafa a poetas mexicanos y argentinos naci-
dos en la década de los sesentas” (p. 7). Y, cabria afiadir, a poetas mexicanos
en México, a argentinos en Argentina y a espafioles en Espafia, independiente-
mente de la tendencia de los medios digitales de comunicacién y de las usuales
antologias a reforzar la ilusion de que todo lo cognoscible o, mejor, todo lo que
amerita ser conocido, esta al alcance de todos por intermedio de ellos.

Los criterios generales de la seleccion dificilmente pudieran ser mas laxos “que
los poetas cuenten con obra publicada en libro, que hayan nacido entre 1960 y
1969 y que su obra posea nivel literario” (p. 8). Tautolégico parece, en principio, ese
tercer criterio. No se le esperaria luego del primero y en medio de una antologia,
pero pronto recordamos que el primer criterio no garantiza el tercero. En la medi-
da en que se van conociendo los textos introductorios, elaborados por los com-
piladores de cada “muestra” nacional, va enterandose el lector de que esos
tres criterios delimitaban sélo el margen de maniobra posible sobre el que cada
compilador desplegaria su trabajo, segun las concepciones poéticas suyas, sus
habilidades para seleccionar y las especificidades de la tradicion encargada.
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Como para reforzar esta idea del margen de maniobra individual, interesa
conocer que los compiladores de cada “muestra” poética nacional no tuvieron
una vision de conjunto de la antologia, ni supieron de los criterios especificos
aplicados/interpretados por los otros, antes de publicado el libro: “No tengo
un panorama absoluto de lo reunido ya que cada seleccion fue hecha por un
compilador distinto y cada quien aplicé sus propios criterios de lectura, de con-
vocatoria, de seleccion” (Franco Ortufio, p. 14). Ergo, ella, Portela y Barajas so6-
lo pueden responder por la correspondiente parcela a su cuidado.

Muy explicito sobre criterios editoriales es el responsable de la “muestra”
espanola “fue una determinacion editorial el nUmero de poetas que debian formar
parte del volumen. [...] 40 de 40 habria sido un titulo posible para este libro”
(p. 192); ademas, que se incluyera “al menos a un poeta por afo de la déca-
da” (p. 193); y que el espacio concedido a cada obra individual no rebasara las
140 lineas. En resumen: unos 40 poetas por pais, con alrededor de 40 afos y
cuya muestra individual no pasara de 140 lineas (¢,por qué no 120 0 1607) y, col-
mo de voluntarismo, que no hubiera afo de la década de los sesentas ayuno
de poeta en ninguna de las “muestras”. Garantizada quedaba asi la disparidad
que se intentaba coartar con otros criterios editoriales: si en un afo (1962, p.
€j.) no hubiera nacido ni siquiera un poeta reconocible en alguna de esas tra-
diciones, pero en otro (1964, v. gr.) hubieran nacido 5 o 7, se imponia decidir
entre el apego a la representatividad y el mantenimiento de un “nivel literario”
homogéneo, dentro del margen de los 40 posibles.

A esta luz se va entendiendo la necesidad de ese criterio a primera vista
innecesario: “que su obra posea nivel literario.” Si saludable y meritorio es el
prurito de pluralizar, democratizar o descentralizar los focos de poesia co-
rrespondientes a cada tradicién nacional elegida, las maneras de practicarlo,
como esos criterios de caracter mas orientado hacia la estadistica, tendieron a
desfavorecer el imprescindible criterio estético.

Curioso, y acaso también sintomatico, es que, a diferencia de las “muestras”
espanola y mexicana, la argentina no haya sido preparada por algun lector de esa
nacionalidad, sino por una lectora (sensible y exigente) mexicana, que, adicio-
nalmente, no pudo contactar in situ (sino mas bien en sitios-web) a muchos de
los poetas que selecciond, a quienes, por demas, no conocia personalmente.
Constatado que la argentina es la mejor “muestra” poética de Animales distintos,
ha de concluirse que: o la poesia argentina producida por escritores nacidos en
la década de los sesentas es de por si la de mejor calidad entre las presentadas,
o las otras selecciones no fueron igual de buenas. No se descarta la posibili-
dad, desde luego, de que esa misma sea la mejor en bruto y también la mejor
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drenada. En abono de esto ultimo conviene observar que la argentina presenta
sélo a 37 poetas, por 41 de la mexicana y de la espafiola.

Ante condiciones de trabajo como las de Ana Franco, se antoja conjeturar
si ellas seran necesarias (incluso, las necesarias) para garantizar una selec-
cion poética de calidad sostenida, a partir de la prioridad que ellas aseguran al
poema con respecto a su poeta, o al texto con respecto a su autor. Respuestas
posibles a tal singularidad asoman cuando se conocen algunas operaciones de
los responsables de las otras “muestras”.

Asi, en el caso de la espafola, se avisa de la ausencia de “algunos poetas
fundamentales” “por diversas razones ajenas a mi tarea” (; poetas ‘titulares’ que
no intervinieron en este juego por decision propia o de sus ‘managers’-editores?)
Mas extrafia saber que entre los criterios editoriales tal vez secundarios estuvo
el de observar (seguramente ‘en la medida de lo posible’) “una proporcién geo-
grafica” (p. 193), pues entonces el peregrino criterio de cubrir cada afio de la
década habria de conciliarse con el de que cada provincia (regién, municipio)
del pais en cuestion estuviera representada.

En la “muestra” espafola se declara que ese anhelo estuvo limitado por el
hecho de que en ese pais hay “otras lenguas oficiales”, ademas de la Unica
en Animales distintos, lo cual excluia otras provincias o regiones de ese pais
(Catalufia, Galicia) donde escritores nacidos en los sesentas hubieran hecho
poesia “de nivel literario”. (¢ No cabria una observacion similar para las zonas
de México o Argentina pobladas por descendientes directos de sus aborigenes
cuyas lenguas maternas fueran (todavia) otras que el espafiol (o el gallego o
el catalan)?)

Por su parte, Benjamin Barajas y H. Vera aportan otros indicios esclarece-
dores cuando explican, para el caso mexicano, que “los poetas que intervienen
en esta antologia no son los mas conocidos, ni los mas premiados, ni los mas
publicados” (p. 404): ; otra manera de respaldar la razén de ser de la antologia,
particularmente desde su epicentro mexicano? Evidente, por otra parte, es que
tal explicacion no contempla como premios las numerosas becas de creacion
otorgadas por el Estado mexicano a no pocos de los poetas incluidos.
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e llevé a cabo el IV Congreso de Filosofia de la Cultura con el tema “Au-
tonomias y ciudadania” del 1 al 5 de diciembre de 2008, en el Marco del
Festival de Cultura de la Ciudad de Campeche.

En la Universidad Iberoamericana, en la ciudad de México, tuvo lugar el 21
de enero la presentacion del libro La filosofia politica en el pensamiento de
Octavio Paz.

Del 19 al 22 de enero se presentd, en Santiago de Chile, el Segundo Seminario
Internacional de Dialogicidad.

Los dias 28, 29 y 30 de enero se organizo, en Lisboa, el X Congreso de Psi-
cologia Ambiental.

El'l Congreso Luso-Brasilefio de Psicologia de la Salud fue celebrado en Faro,
Portugal, del 5 al 7 de febrero.

El IV Congreso Internacional de la Sociedad Académica de Filosofia se llevo a
cabo del 4 al 6 de febrero en la Universidad Complutense de Madrid.

Tuvo lugar los dias 6 y 7 de febrero, en la Universidad de Texas, el Simposium
de Filosofia Brackenridge.
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En Texas se celebro, del 19 al 21 de febrero, el | Congreso Internacional sobre
“Literatura, cultura y religiéon en el mundo hispanico”.

Del 25 al 27 de febrero, en la ciudad de Sinaloa, se realizé el XIV Encuentro
Regional de Estudiantes y Pasantes de Filosofia: “México ante las perspectivas
filoséficas del siglo xxi”.

El 27 de febrero se llevd a cabo el “Taller sobre relativismo” en la Universidad
Nacional Autbnoma de México.

La tercera “Conferencia sobre ciencia cognitiva” se presentoé del 3 al 9 de marzo
en Teheran, Iran.

La conferencia “Arte y responsabilidad social: la interdependencia de las artes
y la sociedad civil” tuvo lugar del 6 al 7 de marzo en el Instituto de Estudios
Cristianos, en Toronto, Canada.

Los dias 16 y 17 de marzo, en la Universidad de Cambridge, Inglaterra, se
celebré la conferencia “La idea de la politica: historia y teoria”.

La primera Conferencia Global: “Cultura, politica, ética, estética, opresién y
resistencia” tuvo lugar en Salzburgo, Austria, del 16 al 18 de marzo.

Se celebr6 en Aguascalientes, del 23 al 25 de marzo, el XIX Congreso Mexicano
de Analisis de la Conducta.

El V Encuentro Nacional de Estudiantes de Psicologia Social se realiz6 del 25
al 27 de marzo en Tlaxcala.

Santiago de Cuba fue el lugar donde se llevé a cabo, del 8 al 10 de abiril, el 11l
Congreso Internacional de Psicologia.

En el Estado de México se celebrd, del 22 al 24 de abril, el 1ll Congreso Inter-
nacional “Psicologia en el siglo xXI: hacia la multidisciplinareidad”.

En Natal, Brasil, se presentd, del 20 al 24 de abril, el lll Coloquio Internacional
de Metafisica.

Teniendo como temas principales “Homenaje a San Anselmo por cumplirse 900
anos de su muerte” y “Ayer, hoy y mafana de la filosofia medieval” se celebra-
ron del 21 al 24 de abiril las IV Jornadas de Filosofia Medieval, en la ciudad de
Buenos Aires.
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El XXIV Congreso de la Asociacion Espariola de Neuropsiquiatria tuvo lugar en
Cadiz, del 3 al 6 de mayo.

Buenos Aires fue la sede, los dias 5 y 6 de mayo, del VII Congreso Internacional
“Globalizacion, género y derechos humanos”.

Las Segundas Jornadas de Filosofia Politica “Convivencia democratica” fueron
realizadas del 5 al 8 de mayo en Bahia Blanca, Argentina.

La Universidad Nacional de Cérdoba organizd, del 6 al 9 de mayo en la Fal-
da, Argentina, el lll Simposio Internacional SIRCA 09: “La representacién en la
ciencia y el arte”.

Buenos Aires fue la ciudad donde tuvo lugar el Congreso de Literatura “Hacia el
Bicentenario: dos siglos de mujeres en las letras”, los dias 7 al 9 de mayo.

El Congreso Internacional de Filosofia, Politica y Etica fue celebrado en La Grita,
Venezuela, del 25 al 28 de mayo.

Tuvo lugar del 23 al 31 de mayo, en la Universidad de Carleton en Ottawa,
Canada, el Congreso de Humanidades y Ciencias Sociales bajo el titulo de
“Cosmopolitismo: nacion, tierra, territorio”.

El Primer Encuentro de Institutos de filosofia de la Republica Mexicana se llevo
a cabo del 8 al 10 de junio en la Universidad Nacional Auténoma de México.

En Filadelfia se celebrd, del 18 al 21 de junio, el Primer Congreso Mundial de
Psicologia Positiva.

Del 25 al 27 de junio, en la ciudad de Buenos Aires, tuvo lugar el Primer Coloquio
Latinoamericano “Pensamiento y praxis feminista”.

Se llevé a cabo en Guatemala, del 28 de junio al 2 de julio, el XXXII Congreso
Interamericano de Psicologia.

En Fortaleza, Brasil, tendra lugar, del 12 al 17 de julio, el XXV Simposio Nacional
de Historia.
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EN-CLAVES del pensamiento, afio Ill, nim. 5, se
termin6 de imprimir en mayo de 2009 en los ta-
lleres de Gréfika, 2da. cerrada Hidalgo, nim, 9,
col. Barrio San Miguel, Iztapalapa. El tiraje consta
de 500 ejemplares. La tipografia estuvo a cargo de
Elizabeth Diaz Salaberria.
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