INTRODICCION

n Fuentes del pensamiento enropeo, Bruno Snell pregunta

dénde aprenden los hombres a distinguir entre lo real y

lo fantastico, donde aprenden a tomar lo natural como
tal,' cuestiones fundamentales a las que podriamos afnadir otros
como dénde y como aprendemos a distinguir entre lo verdadero y
lo falso, entre lo bello y lo feo, lo bueno y lo malo, lo debido y lo
indebido, entre lo que es esencial para la vida y lo que no lo es...
Emprender el mandato délfico de conocerse a si mismo siempre
lleva mas alld de la sola y propia individualidad: lleva a pensar en
otros seres humanos, en otros momentos y espacios que confluyen
en el tiempo y en el ser de cada uno de nosotros.

Todos tenemos alguna idea de lo que es el mundo y de lo que
somos nosotros mismos; sin embargo, cualquiera que se plantee
explicitamente alguna de estas preguntas se quedara sin saber qué
decir o, después de pensarlo un poco, intentara ofrecer alguna res-
puesta que siempre requerira de una larga explicacion para apuntar
siquiera su pertinencia.

Los antiguos griegos, si seguimos a Hes{odo, concebian la con-
formacion del universo como una ordenacion genealdgica desde un
caos primigenio, donde “Primeramente, por cierto, fue Abismo;y
después, Gea de amplio seno... De Abismo, Erebo y la negra Noche
nacieron... Gea procred primeramente, igual a si misma, a Urano
estrellado, porque todo alrededor la cercara...”

La tradicion judeocristiana tiene una version diferente del

asunto: “Al principio creé Dios los cielos y la tierra. La tierra

1 Ver B. Snell: Las fuentes del pensamiento enrgpeo, p. 46.
2 Hesfodo: Teogonia, p. 5-6.
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estaba confusa y vacia y las tinieblas cubrian la haz del abismo...
Dijo Dios “Haya luz” y hubo luz. Y vio Dios ser buena la luz y la
separ6 de las tinieblas; y a 1a luz llamo dfa y a la tinieblas noche, y
hubo tarde y mafiana...”” A estos podriamos sumar otros relatos,
de otros pueblos, o incluso de los discursos de las teorias cienti-
ficas que han procurado dar cuenta del universo; probablemente
observaremos algunas semejanzas entre estas explicaciones; pero
una consideracion mas detallada de cada una de ellas nos llevaria
al descubrimiento de que cada relato implica concepciones dife-
rentes acerca de lo natural, lo humano, lo divino, lo verdadero y
lo que se debe hacer.

La dificultad de plantearse la pregunta por uno mismo, por el
mundo o por los propios valores radica en la diversidad de indivi-
duos, valores y mundos que hay. Incluso cuando cada uno intenta
explicarse quién es, como es su mundo o cuales son los principios
que orientan sus acciones —y por qué— se enfrenta a lo que otros
han dicho y reflexionado sobre esos temas; ello sucede tanto cuan-
do buscamos respuesta en algiin sabio consagrado por la tradicion
como cuando intentamos conversar sobre ello con alguien: amigo,
vecino, familiar 0 maestro.

En todo caso, el objetivo deberfa ser el de conocer el propio
mundo y el de reconocerse en €l, lo cual no puede excluir que
debemos atrevernos a ingresar en el mundo de otros, para verlos,
pero también para que nos vean. Estos son asuntos de la filosofia
y de la vida humana: la relacién con el mundo, con otros seres hu-
manos, con el pasado e incluso consigo mismo son temas que han
ocupado al hombre desde la antigiedad, y que hoy no son ajenos.

Quiza en este sentido debamos entender una de las afirmaciones

3 Génesis, I (version Nacar—Colunga).
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de los autores de este libro, Rolando Picos Bovio, cuando sefiala
que “todo individuo puede —y debe— filosofar”.

¢Filosofar para qué? Para conocerse, para entender el mundo y
comprenderse en él, para decidir y emprender acciones y —por qué
no— para reconocer las ideas fundamentales a través de las cuales
consideramos todo aquello que se nos presenta. Cada pueblo, cada
época, cada uno de nosotros posee convicciones vitales que ayu-
dan a distinguir entre lo real y lo fantdstico, que, al mostrarlos lo que es
naturali, sirven de guia a nuestras acciones. Tales convicciones son
tan eficaces como imperceptibles, por lo que no es extrafio que fre-
cuentemente seamos incapaces de reconocetlas y, con mayor razon,
de comprender —y de aceptar— las de quienes crecieron en una
tradicion o en una época diferente de la nuestra.

Nuestra sociedad ha incorporado una serie de ideas acerca de
lo que somos quienes la conformamos, de lo que es su historia, su
origen y sus valores; a través de esto, nos conforma como indivi-
duos. La Modernidad ha ensefiado a preferir lo nuevo, lo evidente, lo
comprobable; ha hecho venerar la ciencia y la tecnologia por encima
de cualquier creencia u opiniéon. Nuestra modernidad encarna sus
ensefianzas en diversos relatos, algunos de los cuales versan sobre
momentos especificos de la historia para, con ellos, orientar nuestras
acciones, nuestras pasiones... para mostrarnos y ofrecernos lo que
queremos o lo que debemos desear.

Desde tematicas especificas, los trabajos contenidos en este
libro formulan diversas cuestiones: ¢Tienen algo que decir los
autores antiguos sobre los problemas de nuestro tiempo? ¢Debe-
mos olvidar el pasado y preferir solamente lo presente, lo nuevo?
¢Cémo acercarse a la tradicion sin quedarse encerrado en ella?
¢Difieren esencialmente los instrumentos y los contenidos de la

educacion antiguos con respecto a los modernos? ;Qué pueden
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enseflarnos los acontecimientos y el pensamiento antiguos sobre
las relaciones interpersonales, el desempeno académico, el uso
de imagenes o los problemas politicos de hoy? sPor qué ciertos
estudios o disciplinas antiguas son atacadas, incluso en el ambito
académico, aun cuando han demostrado su pertinencia o han lo-
grado un importante desarrollo en el tltimo siglo? ¢Ia racionalidad
moderna y la intuicién factica son las unicas fuentes confiables de
conocimientor ;Qué podemos aprender hoy del contacto con “el
otro” en otras épocas? ;Cémo hacer para comprender a quien es
“diferente”? sPor qué conviene revisar los cuestionamientos que
ocuparon a gentes de otros tiempos o lugares y que hoy incluso
podrian parecernos absurdos?

En relacién con estas cuestiones, Virginia Aspe Armella ad-
vierte que “el peligro de escapar de la tradiciéon en los plantea-
mientos radica en caer en anacronismos pues se lee la obra desde
los nuevos tiempos; pero también existe otro peligro constante, el
de encerrarse en la tradicion queriendo siempre atribuir el mérito
a un pasado que se concibe como mejor”, por lo que propone
aceptar la tradicién seleccionando las fuentes y los problemas de
una época, pero mirando su novedad desde la evolucion de las
ideas que exponian entonces y lo que estas nos dicen ahora.

Rolando Picos Bovio se pregunta por lo que puede aportar
la filosofia clasica a los vinculos humanos actuales; recurtre a los
aportes de la antigua ética de Aristoteles y Epicuro sobre las re-
laciones amistosas a la ética moderna, esencialmente normativa.
Picos Bovio reflexiona sobre el autoconocimiento y el cultivo de
si pero desde la relacion con el otro, particularmente con el amigo,
lo cual es “mucho mas plausible para enfrentar las adversidades
del mundo, pues aunque centra su objetivo en el yo, no excluye el

cuidado de los otros”.
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Frente a la idolatria contemporanea de la tecnologia y el pre-
dominio de las imagenes, Luis Felipe Jiménez Jiménez se pregunta
si realmente la imagen puede ser liberadora. Compara la idolatria
moderna con la antigua para sefialar como es que “una se basa en
la exhibicién sin pudor ni misterio” y la otra “sustenta el poder
de la imagen en lo que oculta, en presentar su legitimo contenido
exclusivamente a unos conocedores” pero ambas confluyen en
preguntarse por qué la imagen tiene poder sobre el individuo. Ji-
ménez Jiménez explora las maneras en que nos vamos formando
una imagen del mundo, sefiala la dificultad para distinguir entre
una imagen ilusoria y una percepcion real y previene, de la mano
de Aristoteles y Giordano Bruno, sobre los peligros de sucumbir a
la imagen, que de instrumento ha devenido en fin.

La sola mencién de la palabra “filosofia”, ya no digamos su pre-
sencia en los curriculos académicos, provoca generalmente reacciones
adversas que van desde la indiferencia hasta el rechazo. Sin embargo,
entre quienes se dedican a la filosoffa también existen tematicas, au-
tores y materias de filosofia preferidos, soslayados o rechazados. Juan
Manuel Campos Benitez nos ofrece una interesante reflexion sobre los
prejuicios que estudiantes, maestros e investigadores en filosoffa han
expresado acerca de una de las asignaturas filoséficas fundamentales
en cualquier plan de estudios: la de logica. Campos Benitez muestra
algunos ataques que la légica ha padecido en su historia por parte de
algunos filésofos. El autor sefiala que hay una confusién recurrente
en medios académicos entre “logica formal” y “légica simbolica”;
sostiene que ambas son formales y trata de entender por qué a veces
lo que se ensena bajo el rubro de “légica” es tan distinto en cada caso.
Al final de su articulo, menciona un par de ataques a la enseflanza de
la 16gica que son producto de malentendidos que, como estudiosos

de la filosoffa, deberiamos evitar.
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Los malentendidos son casi obligatorios en la medida en que
difieren los supuestos que animan las palabras de cada interlocutor.
Verénica Murillo Gallegos analiza un caso extremo: el del encuen-
tro entre indigenas americanos y espanoles hacia el siglo XVI. La
diferencia entre estos pueblos era tal que —como comunmente se
ensena— los espafoles incluso dudaron que los indigenas fueran
seres humanos; lo cual se contradice con algunas noticias de los
mismos conquistadores sobre las maravillas de los pueblos pre-
hispanicos. Sin dejar de reconocer el choque bélico y el dominio
colonial como explicacién y origen de estas opiniones, la autora
propone que “la opinién de que el indigena tenfa una racionalidad
inferior se debe a una diferencia de marcos conceptuales y la no-
cion escolastica de ley natural explica que pese a tal diferencia haya
lugar para la admiracion y aceptacion de algunas cosas propias de
los indigenas”. Esta perspectiva del asunto, ademas de ayudarnos a
comprender mejor ese momento fundamental de nuestra historia,
nos advierte sobre la problematica que generalmente surge cuando
seres tan diversos se encuentran: la incomprension de lo diferente,
la descalificacion de lo otro, el intento de imposicion de lo propio
y, pese a ello, el deseo de apropiacion de lo ajeno.

El deseo de comprender /o diferente con frecuencia nos conduce
a descubrir otras formas de racionalidad. Frente a la racionalidad
moderna que concentra en “sus esfuerzos en la intuicioén de los
hechos objetivos bajo la propia responsabilidad del sujeto racio-
nal”, Hugo Ibarra Ortiz rescata otro tipo de racionalidad: la de
los sermones novohispanos del siglo XVII. A partir del examen
de los discursos “mas acabados de la educacion filosofica de los
centros novohispanos”, Ibarra Ortiz sefiala que “Los conflictos
entre la escolastica del barroco y la ciencia moderna, que habia

de salir victoriosa, seguramente no tenfan nada que ver con el
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contenido de las doctrinas nuevas, sino que se debian a la ne-
gativa de los modernos a ejercitar el arte de la interpretacion y
a documentar sus tesis con autoridades”, lo cual nos remite, en
ultima instancia, al ambito propio de las humanidades, donde la
tradicion es fuente de conocimiento y la interpretaciéon y lo pro-
bable encaminan naturalmente mas a la verdad que a la certeza,
pero siempre generan conocimiento.

Es pertinente referirse a la tradicion, a lo que hace muchos afos,
incluso siglos, se ha pensado sobre los eternos problemas humanos
porque algo pueden decirnos de nuestra actualidad. Luis Aarén
Patifio Palafox nos habla de las reflexiones sobre “lo mexicano”
que ocuparon a intelectuales, politicos y medios de comunicacion
durante poco mas de medio siglo, las cuales influyeron profunda-
mente en la formacién mexicanos durante buena parte del siglo XX.
Patifio Palafox destaca la relacion que autores como Emilio Uranga,
Ezequiel Chavez y Samuel Ramos establecen entre la autognosis, la
filosoffa y la formacién de los mexicanos. Lejos de rehabilitar los
estereotipos surgidos de las propuestas de estos personajes, el autor
reflexiona sobre las motivaciones de tales propuestas: no se trata de
decidir si el mexicano tiene “complejo de inferioridad” o de si es
“insuficiente” o un “ser accidental” o cualquier otra cosa; se trata
de replantear las preguntas que dieron origen a esas respuestas de
cara a un intento de orientacion de la reflexion filoséfica que puede
aportar mucho a las discusiones contemporaneas sobre problemas
como la ciudadanfa, la ética, la historia y la politica.

Estos trabajos son parte de las reflexiones que universitarios
pertenecientes a las universidades Auténoma de Nuevo Leon,
Nacional Autonoma de México, Panamericana, Benemérita Au-
tonoma de Puebla y Autébnoma de Zacatecas han realizado desde

el ambito filoséfico sobre tres conceptos fundamentales: valores,
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individuo y mundo. Este proyecto fue propuesto por el cuerpo
académico Fuentes y Discursos del Pensamiento Contempora-
neo, de la Universidad Auténoma de Zacatecas, y avalado por
el Programa de Mejoramiento del Profesorado (Promep). Para
su elaboracion se conté con colaboraciones de miembros de los
cuerpos académicos Estudios Filos6fico—Culturales y su Apli-
cacién en las Areas de Logica, Género y Analisis Existencial, de
la Benemérita Universidad Auténoma de Puebla, y Lenguajes,
Discursos, Semidticas. Estudios de la Cultura en la Region, de la

Universidad Auténoma de Nuevo Ledn.




EL PROBLEMA DE LAS FUENTES EN LA
INTERPRETACION DEL PASADO

Virginia Aspe Armella

Durante los dltimos anos, la Universidad Auténoma de Zacatecas
(UAZ) ha publicado algunas obras que rastrean traducciones y su
vigencia actual; tal es el caso del trabajo de Diana Arauz, Pasado,
presente y porvenir de las humanidades y las artes;' ahi participan autores
como Cuesta, autor de “Polémica entre la nacionalidad mexicana:
Eguiara y Eguren y Manuel Marti”, donde afirma que Mart{ se refie-
re en una carta a la cultura mexicana con desdén. Aunque el escrito
de Marcelino Cuesta Alonso no es propiamente una polémica,2’
sino la manifestacién de minusvaloracion de la cultura mexicana, el
texto pretende enfatizar la necesidad del rescate de la valia de una
tradicién que claramente ha sido desconocida fuera de la patria.
En el prologo del libro, Diana Arauz propone esta idea de recupe-
rar origenes en el presente: “retomar los origenes, pero no sin dejar
recordarme que el precio del cambio debia llevar, como compromiso,
una labor académica reflexiva a través de dos culturas diferentes:
Europa y América”.3’ En la misma obra, Verénica Murillo estudia
férmulas nahuas que sustituyen el concepto de Dios en los discursos
franciscanos de evangelizaciéon. En un tema tan vasto como este,
encontramos una relectura de textos incunables que aborda fuentes
directas en latin y nahuatl para comprender la transculturizaciéon

fundacional de la religiosidad y la cultura que nos configuran.

1 2008, Zacatecas, Godezac/12C/ UAZ/AZECME.
2 Asilo expresa Roberto Heredia en la introduccién a la obra, p. 9.
3 Idem, p. 17.
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En este orden de ideas de rescate y relectura actual, aparece
también el libro Filosofia y Tradicion. Memorias de las I Jornadas sobre
Filosofia Mexicana e Iberoamericana;® ahi, el esfuerzo es frontal en
Rolando Picos Bovio, quien se pregunta: “;cual es la especialidad
de nuestro pensar filoséfico iberoamericano y cémo se concreta
en nuestra circunstancia inmediata? ;Donde radica la originalidad
y el sentido de innovaciéon que tiene o puede tener la filosofia?”
Tradicién, innovacion y persistencia es la ruta de rescate que pro-
pone rastrear la obra. Una tarea de esa indole es la que desarrolla
Mario Teodoro Ramirez en el libro cuando, siguiendo a Antonio
Zirion, analiza la persistencia de la fenomenologia en la madurez
intelectual de Luis Villoro; pero mas representativo del punto que
quiero enfatizar es el articulo de Verénica Murillo “La filosofia y los
estudios novohispanos”,” donde considera que “la construccion de
una tradicion filosofica novohispana debe atender a las filosofias que
han sido importadas, a las condiciones de su recepcion, su presencia
en las reflexiones de los pensamientos mexicanos y a la relaciéon con
lo que aqui se hace”. En Murillo vemos trabajo de fuentes inéditas,
rastreo de influencias no desarrolladas antes como es el caso de la
incidencia de Aristoteles y Escoto en los franciscanos del siglo XVI
novohispano, asi como el uso del latin y del nahuatl.

Un ultimo caso que quiero traer a colacion es el recién publi-
cado libro de Guillermo Hurtado: México sin sentido," que aborda
el replanteamiento de la tarea filosofica a la luz de los nuevos pro-
blemas publicos y sociales del pais. Propone la democracia como

forma de vida a través de la recuperacion auténtica del pasado y

42011, Monterrey, UNANL/UAZ. En p. 103 y ss.
5 Idem, p. 118 y ss.
6 2011, México, Siglo XXI.
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la tradicion filosofica rescatada por autores como Ramos y Luis
Villoro en el siglo XX.”

Todos estos autores desarrollaron temas en torno de la tradicion,
analizan la evolucion e incorporacion de las ideas filosoficas venidas
del extranjero® o formuladas en otras ocasiones desde un pensamien-
to autdctono,6’ pero siempre atendiendo a Europa y a América para
comprender la filosoffa mexicana desde su circunstancia.'

El desarrollo de los problemas, la metodologfa y las propuestas son
muy variadas. Un caso representativo de reinterpretacion de las tradi-
ciones filosoficas se dio en la mesa plenaria “Filosofia y violencia”, en
el Congreso Internacional de Filosofia, llevado a cabo en la ciudad de

Toluca, en 2011:8" los tres participantes hablaron de interpretacion

7 Debo precisar que el rescate de ambos autores, Ramos y Villoro, entre otros
que menciona la obra, no es equiparable, por lo que hay que hablar de tradicio-
nes en plural. Mientras que Villoro habla del indigena, Ramos apunta hacia un
nuevo humanismo basado en una tradicion diversa. Ademas, hay que destacar
que, en tiempos de Ramos, la labor de traduccion de fuentes novohispanas ape-
nas comenzaba, por lo que ciertas tradiciones le eran aun incompletas; su valor
estribaba en fijar la tarea filoséfica a la que hemos de apuntar.

8 Por ejemplo, de Mario Teodoro Ramirez Cobian, “Persistencia de la fenomeno-
logfa en la filosofia de Luis Villoro”, en el texto citado de la UANL y ahi mismo
el articulo de Verénica Murillo Gallegos, “Filosoffa y Estudios Novohispanos”.

9 Por ejemplo, “Férmulas nahuas que sustituyeron el concepto de Dios en los
discursos franciscanos de evangelizacién”, de Verénica Murillo, en el libro coor-
dinado por Diana Arauz; también, en el mismo, de Marcelino Cuesta Alonso,
“Polémicas entre la nacionalidad mexicana: Eguiara y Eguren y Manuel Marti”.

10 Tal ha sido el esfuerzo de fil6sofos como Gabriel Vargas Lozano, Aureliano
Ortega Esquivel y Victor Hugo Méndez en el texto citado de la UANL.

11 Participaron Mauricio Tenorio Trillo, Mario Teodoro Ramirez del Colegio
Nicolaita de Michoacan (analizando ampliamente el texto recién comentado de
Guillermo Hurtado); yo participé también en la mesa con el tema de la violencia
de la historia y filosofia oficiales en autores tan variados como Sor Juana Inés de
la Cruz y Manuel Gémez Morin.

11
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del pasado y del problema de las tradiciones filosoficas en México.
Hubo planteamientos similares en el Coloquio de Filosofia
Mexicana, coordinado por Marfa del Carmen Rovira, donde fue
sintomatico el tipo de temas que abordaron las mesas: Jaime Labas-
tida presentd una conferencia magistral rechazando la modernidad
y el pensamiento ilustrado de los criollos jesuitas del siglo XVIII;
Labastida ha expresado en los dltimos afios su preocupacion por
interpretar linealmente, desde el interior y bajo un unico paradigma
—el escolastico novohispano— la tradicion filosofica mexicana;
ademas, a otorgar el beneficio de reformas filosoficas y politicas

del pais a esa tradicion;'* dice:

si la lucha por actualizar la filosoffa escolastica se lleva al extremo
y se la considera como sintoma de una autonomia intelectual que
conducird a la soberanfa politica, se cree, al propio tiempo, que
la critica al sistema del pensamiento escolastico es una critica al
sistema politico colonial, que asi pondtia en evidencia el desafec-
to sensible a la corona espafiola. Se olvida que la misma corona,
desde las reformas borbénicas, impulsa muchas de éstas criticas
y que la actualizacion de la filosoffa escolastica va de la mano del
despotismo ilustrado, a partit —sobre todo— de Catlos I11.10"

Para Labastida hubo una interpretacion errada del pasado en
pensadores del siglo XX: Gabriel Méndez Plancarte y Bernabé
Navarro que identifican ¢rio/lo con mexicano cuando en realidad

ellos eran y se reconocfan como peninsulares espafoles.

12 Dicha idea comienza a expresatla desde el 2009. Un texto representativo de su
andlisis y propuesta esta en México: entre el discurso priblico y el dmbito privado,
coordinado por Virginia Aspe Armella (2011, México, Porraa), pp. 19-30.

13 Idem, p. 19.
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Otro ejemplo representativo de los nuevos aires filoséfico—te-
maticos que vivimos estuvo en la conferencia magistral del Dr.
José Luis Mora, de la Universidad Complutense de Madrid. Mora
presenté un nuevo modo de abordar el tema de las tradiciones
para entender la ilustracion criolla novohispana. Muy sintomatica
de esta relectura que apunto fue la mesa sobre el virrey Antonio
de Mendoza, coordinada por Alina Mendoza Cantt. En la mesa se
sefial6 la urgencia de matizar criticas sesgadas o ideolégicas contra
la labor de Mendoza y su administraciéon en torno del tema de las
encomiendas. Lo interesante de la mesa estuvo en la diversidad
del enfoque de los ponentes, que no se pusieron de acuerdo en la
relectura y el replanteamiento de los textos. Este dialogo filoséfico,
que en otros ambitos han desarrollado pensadores como Jaime La-
bastida, Guillermo Hurtado, Ambrosio Velasco, Ma. Del Carmen
Rovira, Mario Teodoro Ramirez, Luis Patifio Palafox, Virginia Aspe,
Alberto Saladino y Federico Alvarez, contribuye a la necesidad de
precisar los enfoques sobre las tradiciones en la historia de nuestras
ideas y la necesidad de establecer una metodologia y terminologia
precisa en relacion con el problema.

Hay imprecisiones en las referencias que aportan los que discuten
en torno del problema de nuestras tradiciones. Muchas veces las
discusiones y propuestas utilizan tépicos o temas comunes como:
liberal, escolastico, ilustrado, conservador, catdlico, peninsular, sin
precisar el argumento filoséfico de los términos que se debaten.
¢Por qué, si se hace bien la filosoffa antigua, no llegamos a incor-
porar la misma metodologfa al realizar la filosofia mexicana?

El tema que quiero desarrollar ahora es la necesidad de acudir a
los archivos y fondos reservados de las bibliotecas mexicanas y del
exterior para sustentar propuestas o revisiones de las tradiciones e

historia de las ideas en México. Mi sugerencia es una obviedad y,

13
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sin embargo, hoy resulta especialmente urgente reiterarla, pues los
nuevos tiempos de apertura y democracia que vive el pafs traeran
indudablemente replanteamientos cada vez mas agudos sobre
nuestras tradiciones filoséficas y su vigencia.

El énfasis que pone la democracia en la diversidad y diferencias
me parece una indudable contribucion: traer de nueva cuenta topicos
que habian sido relegados; pero cuidado, si esta democratizacién
del saber no se realiza con una relectura de las fuentes originales, no
llegara a buen término. Recordemos que muchos experimentos de-
mocraticos han cedido el paso a dictaduras diversas que, en el terreno
de la filosofia, han dado lugar a ideologfas, pensamientos univocistas,
reductivistas o, al menos, tan parciales como las anteriores.

En este orden de ideas, quiero proponer el titulo de mi inves-
tigacion: es urgente profundizar y repensar el problema de las
fuentes en la interpretacion del pasado. Insisto: solo un rescate y
una relectura de los textos originales de los pensadores que nos pre-
cedieron puede garantizar la apertura adecuada a nuevas propuestas
y enfoques. La tradicién no es la propuesta electiva de un grupo
de conservadores que busca revancha con la apertura democratica
para traer, una vez mas, sus propuestas confesionales. La tradicion
es el habitus de un pueblo expresado y manifestado en la diversidad
de productos culturales —en el caso de la filosofia mexicana estos
productos son los textos—, de tal manera que cabe hablar tanto
de una sélida tradicién escolastica en México como de una gran
tradicién comunitaria y social de la izquierda mexicana; hay todo
un hilo conductor del liberalismo mexicano tanto como un pensa-
miento multicultural al que han contribuido desde algunos frailes

novohispanos hasta Luis Villoro o Leon Olivé, en el siglo XX.
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Ambrosio Velasco Gémez' sostiene que la historia de las ideas
en México es multicultural y que, por ello, “se requieren estrate-
gias innovadoras en la investigacion que respondan al caracter
complejo de realidades y procesos sociales que refuercen simulta-
neamente la especializacion del saber y los cruces disciplinarios, la
convergencia y la complementariedad”."” El texto propone nuevos
paradigmas de investigacion.

La tradicién tampoco es una soluciéon autéctona que se aferra
a usos indigenistas, guadalupanos o laicistas; en otras palabras: no
debe entenderse por tradicion a lo propio como un bastién de
soberanfa cultural. Ademas, es indispensable poner en plural la pa-
labra “tradicion” para evitar planteamientos univocistas; al mismo
tiempo, deben evitarse las constantes dicotomias en que planteamos
los problemas. Nuestras tradiciones culturales han consistido, por
razones de nuestra historia, en que remiten a lo propio tanto como
a lo extranjero, es decir, la disyuntiva entre influencias externas o
internas es tan falaz como la consideracién univoca de una influen-
cia extranjera o una exclusiva tradicion interna.

Los planteamientos excluyentes o unilaterales llevan a confusio-

nes tales como oponer la tradicion filosofica criolla novohispana'®

14 A. Velasco Gémez (coord): Fray Alonso de la Veracruz: universitario, humanis-
ta, cientifico y republicano. El vol. I, aqui citado, es parte de una trilogfa resultado
del importante andlisis de académicos de distintas intituciones como El Colegio
de México y varias universidades: Nacional Auténoma de México, Panamericana,
Michoacana de San Nicolas de Hidalgo, De Salamanca, Pontificia de Salamanca
y Auténoma de Madrid en el marco del proyecto Conacyt: Diversidad cultural,
nacional y democracia en los tiempos de globalizacion. Llas humanidades y las
ciencias sociales frente a los desafios del siglo XXI.

15 Idem p. 9.

16 Que se dice “ilustrada”, pero oponiéndola con la ilustracion francesa, alemana
e inglesa.
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(habria que precisar a qué tradicion criolla se refiere: a la de Diaz
de Gamarra o la del jesuita Marquez, la de Sigienza y Géngora o
la de Sor Juana o Campoy, pues no son similares entre ellas) frente
a las de la ilustracion, pues es muy distinta la de Rousseau de la de
Montesquieu o la de Thomas Paine.
Se dice que los tnicos modernizadores e ilustrados de la Nueva
Espafia en el siglo XVIII fueron los peninsulares cientificos que
envi6 Carlos III; asi se excluyen los jesuitas criollos del proceso
modernizador y de la apertura en la Nueva Espana. I.a paradoja
esta en que el mérito del cambio se le atribuye a los propios penin-
sulares y a la corona colonizadora; en cambio, a los que nacieron y
trabajaron en América se les quita el mérito de la transformacion.
Asi, se llama a Espafa “colonizadora y extranjera” al tiempo que
se le nombra “emancipadora y generadora del cambio”, y a los
criollos nacidos en Ameérica se les llama “extranjeros y promotores
del pensamiento colonial”.
La contradiccion de estos planteamientos se debe a que las ideas
se ubican en el fuera y en el dentro del territorio, cuando estas no
responden a un espacio fisico geografico, sino al entramado cultural.
Mi propuesta, y la hipdtesis que quiero formular en este escrito,
es que hemos de superar las visiones dicotémicas de lo propio y
lo externo, lo colonial, lo indigena, lo criollo y lo extranjero para
adentrarnos a una hermenéutica internalista que no surja de los
espacios fisicos, sino de los propios textos, y desde ellos, conocer
el marco historico y conceptual de cada autor.

Elitinerario que se sigue de esta propuesta metodica es: primero,

detectar las fuentes y sus influencias precisas; segundo, conocer el
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contexto en el que el autor considera que esta inserto,'” tercero,
extraer los argumentos filoséficos clave, y cuarto, reconstruir los

argumentos para poder sustentar la teotfa filosofica del autor.'®

Sobre la seleccion y analisis de los textos novohispanos

Dos puntos son cruciales en el primer apartado de la metodologia
propuesta: primero, la seleccion de las fuentes; después, el senti-
do en el que deben interpretarse los textos.” Ambos puntos van
unidos. Un problema importante en los estudios novohispanos
es la seleccion especifica de las fuentes. Un ejemplo concreto es
Historia general de las cosas de la Nueva Espafia, de Bernardino
de Sahagun. El texto es de valor y ha servido a los mexicanos para
conocer la cultura antigua que descubri6 el fraile; sin embargo, para
especialistas en filosofia de los antiguos mexicanos y de la filosofia
franciscana en América, se reclama el Codice Florentino.? El valor

de los estudios de filosofia nahuatl que realizaron Miguel Leén

17 Es importante distinguir entre el contexto del autor y el contexto en que el
autor se considera.

18 Esta es la metodologia que hemos propuesto en el proyecto sep—Conacyt
titulado Las nociones de igualdad, libertad y justicia en pensadores novohispa-
nos: antecedentes y recepcion. Dicho proyecto rastrea las siguientes lineas: El
surgimiento de la nacionalidad y sus derechos de libertad, desde el pensamiento
de Fco. Javier Alegre y Fco. Javier Clavijero, por Ana Isabel Pliego Ramos. La
evolucién del tema de la imagen via Lla Poética de Aristoteles y la familia de los
Mendoza en Espafia y el Concilio de Trento, por Alina Mendoza Cantu; Francis-
co Severo Maldonado, humanismo y utopia, por Héctor Eduardo Luna Lopez;
Francisco de Vitoria, fundamentacién filosofica de los derechos humanos, base
para un dialogo intercultural, por Alicia Catalina Pliego Ramos.

19Y el contexto en el que el autor se considera: ambos son indispensables.
20 Manuscrito 218-20, México, Archivo General de la Nacion, 1979.
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Portilla” y Angel Marfa Garibay® consistié en haber seleccionado
la fuente fundamental.

Ahora bien, el mismo Coédice Florentino presenta problemas
serios de interpretacion: por un lado, el fraile muestra ambivalencia
en su escrito que a veces lo dirige a sus compafieros de orden y
entonces equipara los ritos de los mexicanos a las obras de Satan;
otras veces, describe la cultura y religiosidad de los mexicanos
atendiendo la valia de sus aportaciones. En la primera, Sahagun
escribe “en romance” para que la inquisicién no frene su obra y
para que sus cofrades separen que ensefia y no se confundan; en la
segunda —mucho mas amplia— escribe en nahuatl, y su interés se
centra en la filosoffa de la cultura y en un analisis lingtifstico para
profundizar en la forma de racionalidad indiana. &

Separar lo que dice Sahagun a sus contemporaneos de lo que
dice de los mexicanos es una tarea indispensable que solamente
puede hacerse desde el Cddice Florentino y algunos otros escritos
parciales de Sahagun como el Cddice Matritense y los Huebuetlatolli.
El hecho es que para conocer la cultura de los antiguos descrita por
Sahagin y para conocer las valoraciones sahaguntinas se requiere
una obra especifica del fraile y el dominio del ndhuatl tanto como
del romance. Este hecho es clave para mostrar la importancia que
tiene la seleccion de las fuentes y el modo de descifrarlas. Para los
investigadores de filosoffa novohispana del siglo XVI como es mi
caso, el dominio del latin, a veces del nahuatl, la paleografia de
textos y el sentido de las traducciones al romance o castellano es

indispensable. La seleccion de la fuente vernacula también pues no

21 La filosofia Nahuatl en sus textos y en sus fuentes (UNAM, 2000) y La visidn de los
vencidos (UNAM, 1992).

22 En Cantares mexicanos (1904, ed. Facsimilar, UNAM).
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basta con que la obra sea del autor como en la Historia General de
Sahagun. Se deben utilizar las primeras ediciones para conocer las
glosas en el texto, las citas de autoridades, la dedicatoria y el prologo
o proemio, incluso, los dibujos que acompafan al texto para poder
realizar la tarea hermenéutica; qué dice el texto, cual es el contexto
en el que estd el autor del texto, quién es su auditorio, a quién dedica
esa obra, es decir, a quién la dirige y con qué objeto, cuales son
las influencias del autor y como debe entenderse la terminologia
que utiliza. Un ejemplo concreto de este problema de analisis del
texto se ve en la Histotia Antigua de México” de Francisco Xavier
Clavijero. Generalmente se dice que es una obra de apologfa de la
cultura mexicana contra los ilustrados franceses e ingleses De Paw;,
Raynald, Robertson y La Condamine. Y efectivamente, Clavijero
escribe esa obra para refutar las malas interpretaciones de aquéllos
sobre la cultura en América; recién se habia publicado en Francia
la Enciclopedie de Diderot y esos cientificos habian probado su
ignorancia al escribir la voz Amerique. Sin embargo, sélo en la
edicion facsimilar de la Historia Antigua®* aparece el texto completo
del jesuita y ahi se ve que dedica su obra en primer lugar a la Real
y Pontificia Universidad de México quejandose de que sus profe-
sores han relegado el estudio de la cultura autéctona. El sentido
de la fuente cambia cuando el investigador comprende a quién es
que el autor estaba dirigiendo el texto. Ademas, es de notar que la
conciencia de los autores novohispanos en torno a la interpretacion
que hacfan de la cultura antigua carecia de una metodologia adecua-
da y muchas veces el autor vertia su propio imaginario en aquello

que describia basado en sus observaciones. En muchas ocasiones

23 Porrua, 2009

24 Universidad Veracruzana, México.
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lo que dice el fraile que era cultura antigua no era mas que su in-
terpretacion occidental de una cultura tan diversa que sélo podia
entenderse bajo el propio imaginario del observador. Ademas, en
el siglo XVI no se tenfa aun una conciencia clara del problema de
las fuentes y su veracidad.

En realidad se observa una conciencia clara del problema de
las fuentes hasta el siglo XVIII en que hay tendencias cientificas
e ilustradas al escribir un texto o analizarlo. En la Historia Antigna
de México de Clavijero, por ejemplo, el autor ya da cuenta de las
fuentes que utiliza, sefiala qué obras son importantes para la tradi-
cion cultural de la patria, dice qué autores son exagerados, quiénes
distorsionan los hechos en sus escritos y cuales fuentes merecen
leerse. A este avance clavijeriano le siguieron Eguiara y Eguren,
Emeterio Valverde Téllez y otros autores que compilaron obra y
crearon repertorios bibliograficos. En el siglo XIX ya se tiene en
México un primer esfuerzo a nivel nacional con José Marfa Vigil,
director de la biblioteca nacional. Vigil realiz6 el primer gran
catalogo sobre incunables mexicanos. Le siguié Luis G. Urbina
(1911) y después hizo un enorme esfuerzo el bibliégrafo José Maria
Agreda y Sanchez (1913) hasta que con Jests Yhmoff se publica
ya el primer Catdlogo especial de las obras mexicanas o sobre México. Me
interesa especialmente referirme a los incunables porque son las
obras publicadas entre los afios 1453 —fecha de la invencion de la
imprenta—y 1500 ya que serfan estas obras de filosofia las primeras
que se estudiaron en América o las primeras en haber sido impresas
aqui. Con Yhmoff ya tenemos definiciéon de qué obras llegaron
en esas décadas y de cuales fueron las primeras obras impresas
en América por Juan Pablos. Después de Yhmotff, Ernesto de
la Torre Villar continué publicando sobre incunables ademas de

bibliégrafos y directores de bibliotecas.
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Volvamos sobre el problema de la seleccion de las fuentes:
gracias al trabajo de estos mexicanos contamos hoy con un acervo
bien clasificado y definido del que no solo podemos seleccionar
la obra mas pertinente a nuestros intereses sino que los propios
catalogos ya nos orientan la seleccion pues aportan luces sobre lo
que el investigador esta buscando. Por ejemplo, en mi caso en que
rastreo la influencia de Aristoteles en el periodo novohispano, los
catalogos de incunables™ ya estan agrupados por 6rdenes religiosas
de tal manera que uno puede ver de golpe que los agustinos eran
el grupo religioso que mds estudiaba las obras de Aristoteles™. Es
mucho mas abundante el repertorio de obras de Aristoteles que
tienen los agustinos que el de los franciscanos —que le siguen— o los
dominicos. Estos dltimos privilegiaron los comentarios medievales,
en especial a Tomas de Aquino y sus comentarios a las obras de
Aristoteles. Los agustinos, en cambio, privilegiaron las traducciones
renacentistas que se realizaron de Aristoteles directamente del grie-
go. Ademas, utilizaban comentadores contemporaneos, en cambio,
la tradiciéon dominica —mucho mas sélida y aglutinada— sigui6 a De
Aquino y los comentarios de Tomas de Vio —el cardenal Cayetano—
privilegiando la logica y el modo de argumentaciéon medieval.

La clasificacion de Ernesto de la Torre Villar de los textos incu-
nables que tiene el centro de Estudios de Historia de México CONDU-

MEX”', permite saber de qué ciudades venian dichos textos tirando el

25 Tesoros bibliogrdficos mexicanos (1995), investigacion, seleccién de material y
textos de Margarita Bosque Lastra, UNAM, México.
26 Indudablemente los agustinos estudiaban mds al Aristételes traducido en el

renacimiento. Los dominicos segufan mas al Aristoteles de los comentadores
medievales.

27 Impresos mexicanos del siglo XV'T (Los Incunables) (1995), Centro de Estudios de
Historia de México. condumex.
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mito de que el Aristoteles que se estudiaba era el de los comentarios
de Tomas de Aquino y que éstos venfan de traductores de Espafia;
el catalogo prueba que la mayor parte de los libros estaban editados
en Italia® o en ciudades alemanas y que estudiaban directamente al
Aristoteles griego traducido por autores renacentistas.

Algo sumamente importante se observa en el catalogo de in-
cunables: se usaban muchos diccionarios griegos y latinos®. Este
dato tira otro mito, a saber, que la filosofia fundacional novohis-
pana carecia del conocimiento del griego. En el catalogo, las obras
de filosoffa que mas aparecen son las publicadas por Alonso de
la Veracruz y estas obras sefialan en la portada de su edicion que
utilizaban la traduccion griega de loannis Argyropoulos, autor bi-
zantino que durante el siglo XV pasa del griego al latin los textos
de Aristételes. Los diccionarios griegos y las gramaticas de los
catalogos prueban que el uso de los términos y sus significados
eran un interés del académico de la época. Si en los incunables
notamos que la tradicion filoséfica mas solida es la de la orden de
San Agustin, para los impresos de finales del siglo XVI notamos
que en la Compania de Jesus y sus pensadores y colegios es donde
se continua el uso del griego y de las traducciones renacentistas de
Aristoteles. En los jesuitas, el interés por el rescate de las fuentes
griegas crece con el paso de los siglos, por eso tenemos en el siglo
XVII traducciones como la de la I/iada de Homero realizada por

Francisco Xavier Alegre.

28 En Colonia, Padua y Venecia segun la clasificacion del catdlogo de incunables
Tesoros bibliogrificos mexicanos citado.

29 Hay varios incunables que son diccionarios griegos en el catilogo mencionado.
Por ejemplo, el incunable #163: Urbanus Bullensis: Instituciones graecae gramatical,
Venetus, 1497. También #152 del catilogo, diccionario griego siudas: Lexicon
Graecum, 1499 (letra griega y romana, 516 hojas).
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La riqueza del conocimiento de las obras de Aristoteles se ve en
los incunables con que cuenta la Biblioteca Nacional: de Acciaio-
lus®, de Harderwijk®, de Averroes®, de Linconiensis”, de Ferra-
tis™ y de Versor® se tienen comentatios a las obras del Estagirita.
Se tienen también desde entonces los comentarios de Tomas de

Aquino™, de San Alberto Magno” y de otros medievales —incluso
de estoicos™— pero no solo los textos de Aristoteles nos revelan la

filosoffa de la época. Por este catalogo sabemos que estaban en la

30 Acciaiolus, Donatus, Expositio libri ethicorun Arostotelis, Florentiae apud sanctum
Jacomun de Ripoli, 1478, 262 paginas traduccion de Argiropoly Bizanti.

31 Harderwijk, Gerardi (1497), Aristoteles. De Anima cum commentarius secundum
doctrinam Alberti Magni et Epitomatibus, Gerardi de Harderwijk. Coloniae, Enricus
Quentell (gotica, 110 paginas). Encuadernado en este libro viene Columna Ae-
gidius (1496), In Aristotelis de Anima Commentarnm, Venetiis y con su (1498) Parva
Naturalia, Colonia.

32 Aristoteles (1482), Opera de Naturali philosophia Averroes: de substantia orbis,
Venetiis, Philippus (romana, 360 paginas).

33 De este autor, varios comentarios de la Fisica, aunados a los de Tomas de
Aquino, numero de catdlogo #141.

34 Ferraris, Theophilus (1493), Propositiones ex omnibus Aristotelis libris Collectae, a
Benedicto Soncinate emendatae, Venetiis, Johanes et Gregoruis de Gregoriis (344
paginas, letra romana y griega). Esta obra contiene filosoffa moral, dialéctica y
la retérica y poética. Prueba el uso del griego y la llegada de la Poética a América
desde el siglo XVI.

35 Johanes, Versor (1494), Quaestiones Super libros ethicorum Aristotelis, Coloniae,
Hernicus Quentell (letra gotica, 126 hojas). Convento de San Agustin, Puebla.
36 Del aquinate esta el incunable #155, el opusculo (1488) De ente et essentia,
Venetiis, Johannes Lucilus Santritter et Hyeronymus de Sanctis, del convento de
San Francisco. Tenfa unido a ese libro Los libros de las Sentencias y el Compendinm
Theologiae Veritatis.

37 El Compendinm Theologiae Veritatis, unido a éste venia (1488) De ente et Essentia,
Venecia.

38 Obras de Séneca, Proclo, Petrarca.

23



E/ problema de las fuentes en la interpretacion del pasado

Nueva Espafia desde el inicio las Etimologias® de Isidoro de Sevilla,
De propietatibus rerum™ de Bartolomé Anglico y la Historia Naturalis"
de Plinio, estas tres obras son las grandes influencias en Bernardino
de Sahagun para estructurar el Cddice Florentino.

Después de que se logré compilar y clasificar las primeras obras
de filosoffa en América hubo de continuarse la labor de paleografia,
traduccion y analisis de los textos, pero esto no se llevo a cabo con
la misma precision que la clasificacion de las fuentes.

No existe todavia una edicion critica de las obras completas de
Alonso de la Veracruz, primer filésofo de América. Los trabajos
de Carolina Ponce* y Luciano Barp Fontana® han tenido el mé-
rito de poner en la mesa del investigador traducciones de primer
nivel que potencian trabajos doctorales en filosofia*. Hay nuevos
investigadores que traducen a De la Veracruz*® y una importante

46

edicion de obras sobre el autor*. Empero, falta una edicién critica

39 Isidoro de Sevilla (1483), Etimologias, Venecia (en letra gotica). Incunable #97
p. 81 del catalogo de la Biblioteca Nacional.

40 (1485), Argentinae (letra gotica).

41 (1481) #136 del catilogo, p. 105.

42 Carolina Ponce esta traduciendo actualmente la Dialectica Resolutio de Alonso
de la Veracruz y tiene la traduccion de (2007) Espejo de Conynges en Antologia
Novohispanfa, México.

43 Luciano Barp Fontana (2009), Espejo de Conyuges, Ed. La salle/ UNAM,
México.

44 Tesis de Yail Medina (2010), La ley natural y el matrimonio en el espejo de los conyuges
de Alonso de la Veracruz, Universidad Panamericana, México; tesis dirigida por
Aspe Armella Virginia.

45 Por ejemplo, Pavel Jiménez (2012) ha traducido el libro 111 de las Investigaciones
del Alma de Alonso de la Veracruz. Tesis de licenciatura en Letras Cldsicas, UNAM.

46 Por ejemplo, de Carolina Ponce (2007), lnnovacion y tradicion en Alonso de la
Veracruz, FFYL/ UNAM, México.
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completa de su obra a pesar del gran esfuerzo que han hecho fil6-
sofos mexicanos por intensificar el analisis filoséfico fundacional
de América. Y aunque se logre una edicion critica de las obras de
Alonso, el problema no esta soslayado. Se requiere de digitalizacion
completa de las obras originales en latin*’ para que el investigador
pueda confrontar las autoridades que sigue Alonso de la Veracruz.
El analisis filosofico desde la lengua en que escribe el autor —en este
caso el latin— asi como la paleografia y la traduccion de su obra con
criterios definidos y generales a todos sus textos, es indispensable
para establecer un marco filosofico cientifico de acceso a sus ideas
y, sin un afan de enredar o complicar el asunto, ademas hay que
confrontar las traducciones del griego de loannis Argyropoulos
y algunos otros autores renacentistas como Francisco Vatablo,
Francisco Toledo y Cipriano Soares que eran quienes traducian y
comentaban al estagirita.

Pero comencemos por profundizar en lo que ya tenemos aho-
ra. En la obra Impresos mexicanos del siglo X171 (los incunables) de
CONDUMEX aparece un listado de los incunables que posee el grupo
cARsO. Entre ellos se citan los libros de Alonso de la Veracruz que
Antonio Gémez Robledo califico de “explicacion entera de universa
philosophica”. La Dialéctica Resolutio, Phisica Speculatio, 1a Recognitio
Summunlarum, impresas en 1554 la primera y la segunda y la tercera
en 1557. En las tres obras nos encontramos con la explicacion y
analisis de las obras de Aristoteles pero lo interesante del texto esta
en que el autor adapta las explicaciones de Aristoteles a la realidad
mexicana concreta. Por ejemplo, en su obra Investigaciones acerca del

alma, una parte de la Phisica mencionada, Alonso incluye una diser-

47 Un esfuerzo titanico que ha comenzado a realizar en la facultad de filosofia
de la UNAM el Doctor Ernesto Prian
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tacion sobre la magia y la hechicerfa al comentar el libro II del De
Abnima de Aristoteles. El tema evidentemente se sale de lo tratado
por el estagirita, pero Alonso estaba preocupado por la hechiceria
y la magia entre los naturales y aprovechaba las explicaciones sobre
el conocimiento directo en De Anima Il para elucidar cémo es que
alguien, una persona o un grupo cultural, puede convencerse de
algo que en realidad no ocurre en la experiencia inmediata objetiva
que de acuerdo a Aristételes sucede siempre®®. El excursus que abre
Alonso prueba que en ¢l estudiar las obras del filésofo no era sélo
una tarea tedrica de la vida académica de la facultad de artes en la
Real y Pontificia Universidad de México®, sino que las categorias
aristotélicas servian de referente para explicar y comprender los
problemas concretos que vefan en las culturas autdctonas. condumex
también cuenta con otro incunable alonsino, se trata del Speculum
Coningiornm, una Relectio cuyo impreso dice Excudabat loannes Panlus
Brissensis tal y como escribia Juan Pablos en el afio de 1556. En dicha
obra se desarrolla el tema del matrimonio como un derecho natural,
como un contrato publico voluntario y como un sacramento sujeto al
derecho candnico. El matrimonio, empero, no se plantea desde una
perspectiva teorica y abstracta sino en ocasion del problema india-
no. Para Alonso, la cuestion elucidada a lo largo de casi 700 paginas
tiene que ser pragmatica y a la luz de la realidad que viven tanto los
infieles como los recién bautizados indios conversos que continuaban
viviendo la poligamia. Esta Relectio apenas se tradujo completa en el

afio 2009%; le habian antecedido traducciones parciales de Sarai Cas-

48 Aristoteles, De Anima 111.

49 Fundada en 1553 y cuyos cursos dieron lugar a los apuntes de clase que des-
pués formaron las obras filos6ficas mencionadas de De la Veracruz.

50 Barp Fontana, Luciano, op. cit.
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tro’' y Carolina Ponce™ asi como la traduccion previa de otra Relectio
alonsina, De dominio infidelium et iusto bello de Roberto Heredia™. De la
Dialéctica Resolutio de 1554 puede decirse que se trata de “la primera
edicion del que fue el segundo libro de texto para los estudiantes

de la universidad de México>*

, v el mérito de este rescate se debe
al sefior Bruno Pagliai quien también rescato la Phisica Speculatio de
Alonso, un tratado de 380 paginas y la Recognitio Summularnm de 88
folios; éste, el primer libro de texto para los estudiantes de filosofia
en América. Por ultimo, el Speculum Coningiorum que Bruno Pagliari
adquiri6 en abril de 1970 a la librerfa Porrua Hermanos y Compania,
de 686 paginas donde la pagina 9 cuenta con una epistola dedicada
por el autor (Alonso) al virrey Luis de Velasco; después viene una
carta del Dr. Juan Negrete, rector de la Universidad de México, y
una epistola o carta de Francisco Cervantes de Salazar™. La sola
mencion de este incunable de Cervantes de Salazar nos pone alerta
para la traduccién e interpretacion del texto. Como sabemos, este
autor fue el gran humanista de la época. Su dominio del griego y la
conciencia de la importancia tanto de las traducciones como de acudir
a las lenguas vernaculas eran caracteristicos. En Salazar se recupera la

traduccion unida a la retérica y se quita el vicio medieval silogistico.

51 Castro Sarai y Garza Ana Maria (1983), Matrinonio y Poligamia en el Speculum
Coningiornm de Fray Alonso de la 1era Cruz, Tesis en letras clasicas, México, UNAM.
52 Ponce, Carolina (2007), Espejo de cdnynges, Novohispania, México.

53 Heredia Correa, Roberto (2009), Sobre el dominio de los indios y la guerra justa,
UNAM, México.

54 De la Torre Villar, Ernesto, op. cit., p. 32.

55 El libro consta de tres partes. La primera trata del matrimonio y sus impe-
dimentos en relacion a los fieles catdlicos; la segunda, sobre el matrimonio en
relacién con los infieles y la tercera trata del divorcio. Ernesto de la Torre Villar,
op. cit., p. 38.

27



E/ problema de las fuentes en la interpretacion del pasado

En la Dialéctica Resolutio® vemos ya el avance humanista alonsino
cuando dedica la obra a la Universidad de México “suprimiendo
todo lo superfluo y recogiendo los granos entre las espinas para
hacer el camino completamente accesible y abierto”. Esta obra
consta de tres tratados® pero desarrolla a profundidad sélo las
dos primeras partes y en el tercero sélo glosa de la obra Analiticos
Posteriores de Aristoteles los capitulos 1 al 8 del libro I'y del libro 1T
so6lo hace breve mencién. El punto merece atencion pues es sabido
que la l6gica material del estagirita estaba contenida en Analiticos
Postetiores. En una investigacion pasada® llamé la atencién sobre
el peligro de que la logica novohispana se ensend excesivamente
desde su aspecto formal en detrimento de la l6gica material.

Algo que senala el catdlogo que me parece relevante es que “hay
un cambio en la redaccién de las primeras ediciones de la Dzaléctica
Resolutio (1554 y 1562) frente a la edicién de 1569 y 1573 de la
exégesis a las Categorfas y al primer libro de Analiticos Posteriores
hay abundantisimas amplificaciones con las que De la Veracruz
reforzé sus razonamientos en busca de una mayor claridad de la
argumentacion”. Como vemos, el seguir las distintas ediciones de
la fuente original nos da también el seguimiento de la evolucion

de la idea del autor.

56 Como lo sefiala el Catdlogo de la Biblioteca Nacional de México titulado
Tesoros Bibliogrdficos Mexicanos: México primera imprenta de Ameérica.

57 En la primera parte comenta los Predicables siguiendo el texto de las Isagogé de
Porfirio; en el segundo trata de las Categorias de Aristételes y lo comenta amplia-
mente reproduciendo el texto del estagirita, en la tercera parte hace un pequefio
resumen de Analiticos Posteriores. Puede ser que a De la Veracruz le atrajese mas
las Categorias que la demostracion silogistica por su vision humanista.

58 Aspe Armella, Virginia (2009), Las aporias fundamentales del periodo novobispano,
CONACULTA, México.

28



Virginia Aspe Armella

En el tema del rescate de fuentes originales, incunables america-
nos y relectura de textos destaca sobre todo el caso de Alonso de
la Veracruz. El agustino no sélo fue el primer filésofo de América
sino “la cabeza de las Ordenes religiosas en la Nueva Espafia que
enfrentaron al poder secular de los obispos y promovié un progra-
ma de evangelizacion con amplia sensibilidad hacia la diversidad
cultural””. Pero debe notarse que la tarea alonsina no sutrgi6 de
la nada. De acuerdo a Icazbalceta en el texto citado denomina-
do Codice Franciscano, venfa de otra cabeza fundacional de las
ideas en América: del canonista francés franciscano fray Juan de
Focher venido a América antes que los doce frailes espafoles que
representaban los doce apdstoles. Focher fue cabeza original en la
sensibilidad multicultural de América. Tuvo que enfrentar el tema
de la poligamia en los indios aristocratas conversos y contribuyo
de tal manera con sus soluciones que al morir De la Veracruz dijo:
“el padre Focher ha muerto y hemos quedado en tinieblas”®.

Lo interesante del reconocimiento de Alonso a Focher esta en
la tradicion que se funda en América con colaboracién académica
entre las 6rdenes religiosas, Focher era franciscano y colaboré
directamente con De la Veracruz en la problematica indiana. Me
preocupa que ésta propuesta filosofica fundacional esté soslayada.
Su ausencia eclipsa la colaboracion filoséfica entre 6rdenes reli-
giosas y clero secular al inicio de la reflexién novohispana. Esta
demostrada ya la relacion intelectual entre Alonso, agustino, y Vasco
de Quiroga del clero secular. Ahora conviene probar la influencia

de Focher en la tradicion alonsina. Las luchas innegables entre las

59 En Velasco Gémez, Ambrosio, op. cit, p. 14.

60 Citado por multiples autores como Torquemada. Icazbalceta lo incluye en el
Codice Franciscano.
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6rdenes religiosas y el clero secular asi como pugnas entre las or-
denes religiosas mismas se dieron en el marco de la evangelizacion
y territorios; en cambio, en el marco de las discusiones filoséficas
hay un dialogo constante entre pensadores de diversas érdenes y
del clero diocesano. Dos prejuicios quitarfamos si analizaramos mas
las fuentes originales que menciono como en el caso de Focher:
primero, la idea trillada de las diferencias de pensamiento entre
o6rdenes religiosas; segundo, la concepcion falseada de que Alonso
de la Veracruz es /a cabeza de la filosofia y 1as ideas fundacionales de
la Nueva Espafia®.

Para el analisis del protagonismo de Focher en la historia de
las ideas novohispana conviene confrontar la Nueva coleccion de
documentos para la historia de México de Joaquin Garcia Icazbal-
ceta en el llamado Cédice Franciscano®™. Este es el tipo de labor que
los investigadores tenemos que promover: acudir a los catalogos
y repertorios para detectar las fuentes que enriqueceran el avance
en la relectura de las ideas que nos antecedieron. El codice reune
cartas de religiosos franciscanos del siglo XVI que sostienen datos
del franciscano que nos dan luces: Focher ley6 canones a Martin
de Sarmiento de Hojarasco, es decir, fue quien preparé al director
de la orden en Nueva Espana. En las cartas vemos que se tenfa
una consideraciéon nociva de la inclusién de los espanoles, que se
evangelizaba en lengua mexicana y no en espafiol, que el pleito
entre las 6rdenes religiosas mismas y el clero secular no fue por
cuestiones ideoldgicas en las que se respetaban y dialogaban con-

tribuyendo a una generacién de ideas mas alla de las diferencias.

61 Esta es una ténica en el libro de Carolina Ponce (2007), Innovaciin y tradicion
en fray Alonso de la Veracruz, UNAM, México.

62 (1941), Ed. Salvador Chavez Hayhoe, México.
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Ahi se ve que el pleito entre el dominico Las Casas y el francis-
cano Mendieta fue mas bien una excepciéon. En esa relacion de
la provincia del Santo Evangelio —como se le conocia entonces a
los franciscanos— Icazbalceta incluye un opusculo de fray Juan de
Focher y algunos testimonios de sus céfrades donde se dice que
Focher vino de Francia probando con esto Icazbalceta el posterior
error de Beristain y Souza de decir que era flamenco®; error que
pasé a Torquemada®. Focher fue doctor en leyes en Patis antes de
tomar el habito franciscano y después estudio teologia y canones.
Llegd a Nueva Espafia en 1532, aprendio la lengua mexicana y con
ella compuso un arte en lengua mexicana, predicé a los indios y
les imparti6 catedra en Tlatelolco siendo profesor de Torquemada.
Focher fue cabeza académica e intelectual en el tema de matrimonio
de indios, en especial antes del concilio de Trento en que aun no se
habifan sentado las regulaciones del matrimonio. Esta documentada
mas de una veintena de obras suyas en torno a temas de privilegios
en los franciscanos, el tema de la pobreza, del sacramento y en es-
pecial del matrimonio, lo sabemos por el sinnimero de referencias
y citas que hay en obras de otros autores y en la tinica que queda de
él, el famoso Itinerarium Catholicum obra atribuida frecuentemente a
Diego Valadés por haberla impreso®. Esta obra redactada en 1559
trata de una serie de dudas morales pretridentinas® en torno a la
“potestad eclesiastica adaptada al foro mexicano de aquella época.

Se trata de un monumento en verdad precioso para nuestra historia;

63 Icazbalceta, op. cit, p. XXIV.
64 En Monarquia Indiana, Libro XX, cap. 56.

65 El error de atribuir dicha obra a Diego de Valdés —segun Joaquin Garcia
Icazbalceta— vino de Beristain. El error se debi6 a que fue fray Diego quien
completo el tratado y practicamente se lo apropio.

66 Icazbalceta, Introduccion al Codice Franciscano, p. VIL
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no solamente para la legal sino también para la eclesiastica y civil,
por las motrices que contiene. Dos de las mas curiosas versan, la una
sobre la declinacion que la conquista y su civilizacion produjeron en
el cardcter moral de los indios; la otra, sobre el inconcebible abuso
que se introdujo en la practica de las informaciones para la cele-
bracién de los matrimonios convertida en un taller de difamacion
e inmoralidad”®. Icazbalceta da cuenta de obras perdidas como el
Enchiridion de adultornm baptismo, et de eorum matrimonio®. Hay otra obra
documentada por Icazbalceta sobre el matrimonio que él dice que
es distinta a la anterior: De fratre professo ad ordine ¢jecto matrimoninm
contrahere volante. 1.o Gnico que nos queda sobre el matrimonio de
Focher es lo que Diego Valadés afiadi6 a la primera parte del I#-
nerario Catdlico; sin embargo, hay pasajes de estos tratados en otras
obras y autores y, a través de ellos, podemos conocer que Focher
promovia que los indios guardaran sus antiguas costumbres”. De
acuerdo a Icazbalceta, el analisis intertextual prueba también la
simpatia por Las Casas de franciscanos como Motolinfa. Respecto
al tema del matrimonio, Icazbalceta cita mas tratados del tema
escritos por Fochet™; por ejemplo el Tractatus de Baptismo et matri-
monio noviter conversorum ad fidems”'. Lo que resulta indudable es que

Focher dio la pauta a la interpretacion de los matrimonios de indios

67 Icazbalceta, Codice Franciscano. Focher, Juan, Itinerarium catholicum, p.
104-114.

68 Op. cit.,, p. XXI: “Era un tratado de 90 paginas dedicado a fray Martin de
Hojarasco, comisario general de la orden”. Al final de la obra data Zinzonzan,
anno salutis, 1544.

69 Icazbalceta, op. cit., p. XXXVII y XXXVIII.
70 Op. cit., p. XXXIX: a Rdo Pr. Joane Focher, ordinis divi fiancé edditus.

71 De 72 hojas. El texto trataba sobre el matrimonio clandestino. Fue escrito
en Michoacan y al final en México, pero antes del Concilio de Trento en 1546.
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antes de Trento y que influyé en De la Veracruz. Para Focher, el
planteamiento sobre el matrimonio era inseparable del tema de los
privilegios de las 6rdenes religiosas pues los privilegios implicaban
que los frailes podian decidir discrecionalmente sobre la situacién
de los matrimonios sin necesidad de acudir al obispo y jerarquia
eclesiastica central. Esto permitia valorar los problemas desde el
contexto cultural de las comunidades’™. De la Veracruz sigui6 en ésta
tonica en el Speculum Coniugiorum. Focher no es la unica influencia en
el Speculum Coningiorum. Estudios recientes han probado la influencia
de Francisco de Vitoria y su Relectio sobre el matrimonio en la primera
parte del Speculum. El recién publicado libro Advertencias para los
confesores de los naturales” de fray Juan Bautista de Viseo demuestra
la tradicion entre Focher, De la Veracruz y Viseo. En dicha obra
publicada en el afio 1600, el autor mas citado por Viseo es Focher'™
y después Alonso de la Veracruz”, después le sigue Jean Charlier
Gerson’® que influye de modo importante en la tradicion de todos
ellos via Francisco de Vitoria y la Universidad de Parfs.

No quisiera detenerme mas en estos ejemplos de fuentes que
me parecen representativos del problema que he querido exponer
aqui en torno a la seleccion de las fuentes para adentrarse el inves-

tigador en su significado. Son muchos los casos en que es necesario

72 Icazbalceta, op. cit., p. XLI. El historiador sefiala catdlogos que mencionan la
existencia importantisima de estos tratados, por ejemplo el Catalogne of manuscripts
in the Spanish Languaje in the British Musenm. Codice Hart. 3759.

73 De Verénica Murillo Gallegos (2010) la traduccién, comentarios y notas.
Novohispania, México.

74 En 20 ocasiones.

75 En 15 ocasiones.

76 Cfr. Aspe Armella Virginia coord. y notas filosoficas (2012), Jean Charlier
Gerson, Tratados, Novohispania, México.
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volver a la fuente original a pesar de que se tenga ya publicada la
obra”. Como bien ha sugerido Mauricio Beuchot™, es necesaria
la interpretacion de los textos; ésta tarea es toda una ciencia de lo
sutil que encuentra diversos sentidos y significados. No podemos
quedarnos con lo explicito de un texto; pese a que esa tarea es clave
y ya se ha realizado poniendo en la mesa nuevas ediciones de obras
antiguas ya traducidas y paleografiadas, hemos de penetrar en los
significados ocultos y subyacentes tanto del mismo texto como de
los escritos originales del autor. El contexto del autor se refleja en
el modo como escribid (desde el tipo de letra, imprenta, papel y es-
tructura del trabajo hasta sus prejuicios, ideas y habitus subyacentes).
Los textos no tienen un solo sentido “pues el sentido auténtico esta
vinculado a la intencion del autor””. Todo texto tiene un significado
puente o vehicular que conecta al lector y al autor, y para interpretar
se tiene que contextualizar, recontextualizar y descontextualizar.
Esta es la unica manera para hacer una relectura de nuestros textos
fundacionales y conocer qué significado tenfa dicho escrito y cual
era realmente la intencion del autor. El modo en que hoy podemos

evitar caer en planteamientos tradicionales ideolégicos es haciendo

77 Un caso del siglo XVII es la obra de Carlos de Siglienza y Géngora. Se han
editado ya sus obras y las trabajaron académicos serios como José Gaos, Ed-
mundo O’Gorman y Joaquin Garcia Icazbalceta pero el analisis de sus impresos,
dedicatorias y documentos anexos en el original es hoy indispensable. En la obra
Triunpho Partenico (encuadernado con ex libris de Joaquin Icazbalceta) se nota
que la oda a Guadalupe es en ocasion de una justa poética. Y en la obra Parayso
Occidental, un texto que relata la vida de las monjas, se ve por la dedicatoria que
el interés de Siglienza al exagerar las virtudes de las monjas es conseguir dinero
para la construccion de un convento.

78 En ésta ultima pagina expongo la propuesta de Mauricio Beuchot (1997) en
su obra Tratado de Hermenéutica Analdgica, UNAM, México. Introduccion, p. 9-11.

79 Ibid, p. 12.
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una revision razonable de los diversos significados que tenfa un
término y un parrafo; ésta es una hermenéutica equilibrada. Des-
pués, no queda mas que reconstruir los argumentos del texto para
comprender la filosofia que manifiestan. El peligro de escapar de
la tradicion en los planteamientos radica en caer en anacronismos
pues se lee la obra desde los nuevos tiempos; pero también existe
otro peligro constante, el de encerrarse en la tradicion queriendo
siempre atribuir el mérito a un pasado que se concibe como mejor.
La propuesta metédica que he querido exponer aqui consiste en
aceptar la tradicion seleccionando las fuentes y los problemas de
una época pero mirando su novedad desde la evolucion de las ideas
que exponian. Esto se logra mirando al auditorio al que hablaba el
autor en el texto, hurgando en las intenciones del autor al escribir,
ponderando las decisiones que tomé al hacerlo, sus sobreentendi-
dos y opiniones, las lecturas que conformaron su pensamiento. Los
contextos mismos en los que ubicamos al autor de una obra ya estan
hoy prejuiciados pues interpretamos siempre desde unas categorias,
una tradicién y un esquema conceptual. Volver a las fuentes directas
replanteando el texto desde su propia génesis interna es la mejor
manera en que uno puede alejarse de los prejuicios que lo circun-
dan. Después de eso, sélo queda la fuerza de una argumentacion
razonable que dialogue con apertura para construir un saber basado

en aproximaciones, matices y enfoques verosimiles.
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ELECCION Y FELICIDAD: MODELOS DEL ARTE DE
VIVIR EN ARISTOTELES Y EPICURO

Rolando Picos Bovio

Introduccion
Si la ética es la expresion del ejercicio critico del sujeto sobre las
razones que guian su accién y, por tanto, norman su libertad o,
para expresarlo en términos mas amplios, la ética constituye “la re-
flexion critica y racional sobre la moralidad vigente en una sociedad
determinada”®, la cuestion de la eleccién de la conducta apropiada
o deseable y de los modos de vincularnos a los otros asume una
importancia fundamental, mucho mas cuando ésta se refiere a la
esfera personal, afectiva, donde se ubican las relaciones de amistad.

El asunto no es cualquier cosa, si concedemos que, aun en
tiempos de individualismo y de «éticas indoloras», posmodernas,
signo de los nuevos tiempos democraticos, la reflexion ética ocupa,
paraddjicamente, un lugar importante no sélo en el debate filoséfico
contemporaneo, sino en las mas diversas esferas de valoracion (la
familia, la escuela, las comunidades religiosas, la politica e incluso,
eventualmente, en los medios de comunicacion, etc.)®.

En el contexto de un mundo globalizado y multicultural donde

los problemas de la accién humana no responden a un centro axiolo-

80 Ambrosio Velasco (2005), “Etica e historia: ¢Universalismo ético o relativis-
mo moral”, en Luis Villoro (coord.), Los linderos de la ética, Siglo XXI/UNAM,
México, p.18.

81 Para ahondar en sus caracteristicas desde la perspectiva de una ética individua-
lista caracterizada por su flexibilidad Cfr. Gilles Lipovetsky (2000), E/ crepriscuto
del deber. La ética indolora de los nuevos tiempos democriticos, Anagrama, Barcelona;
Zygmunt Bauman (2000), Etica posmoderna, Siglo XXI, México.
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gico universal que los armonice, ni se someten tampoco a un campo
normativo con igual pretension de universalidad, el conflicto entre
los deseos y los deberes, los valores individuales y los colectivos, se
hace presente como centro de interés de lo ético. La ética implica
entonces una problematizacion de la moral vigente y de sus codigos,
normas, funciones, conductas y costumbres que pretenden regir la
vida de los individuos y de las relaciones entre si mismos. Fuera de
toda abstraccion, la ética se centra en un campo moral histéricamente
determinado, pero no se reduce a éste porque afirmar tal supuesto
cancelarfa al mismo tiempo las posibilidades de la libertad del indi-
viduo, es decit, de la posibilidad de la ética como autocreacion®.

A diferencia de la ética moderna, esencialmente normativa, la

¢tica griega antigua se orient6 fundamentalmente a la bisqueda de

82 En su analisis de las perspectivas éticas contemporaneas, Ambrosio Velas-
co, op. cit.,, p. 18 y ss., hace una distincién entre las posiciones que buscando
salvaguardar la funcién critica y racional de la ética renuncian a una funda-
mentacion histérica y aquellas que, buscando preservar su naturaleza historica
renuncian a una fundamentacion racional que trascienda el contexto especifico
de la moralidad; es decir, describe las posturas universalistas y relativistas de la
ética, mismas que intenta superar en base a un modelo alternativo que integra la
dimension critico—racional de la ética y su historicidad. Por otra parte, la dimen-
sién de autocreacion corresponde a los esfuerzos de filbsofos como Foucault
por generar una ética como «estética de la existenciar, critica de la modernidad
pero no alejada de la razén y la fidnesis, centrada en el biés. Vid. Mario Teodoro
Ramirez (20006), “La autocreacién. Para una ética de la creacién y una estética
de la existencia” en Rosario Herrera Guido (coord.), Hacia una nueva ética, Siglo
XXI, México, p. 111-135.
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la felicidad® (exdaimonia), entendida como «la vida buena» o la vida
digna de ser vivida (Aristoteles, EN, I, 4, 10952). Mas alla de la
discusion que establece el Estagirita respecto al sentido de definir
su significacion (qué es verdaderamente la vida buena, cudl es el
modelo mas virtuoso para ello, etc.), vivir bien (e zen) y estar bien
(etprattein) fueron entre los griegos —y después también entre los
romanos— aspectos de una preocupacion practica, orientada hacia
el cuidado de si, expresion de la Epimeleiaheanton™ que abarcaba la
preocupacion por el tipo de vida deseable para el sujeto.

En la cultura griega el precepto délfico del gnothiseanton destaca
el caracter practico, no abstracto, de un principio ligado a la vida

politica y al arte de la existencia. De este modo el conocimiento de

83 “La ¢ética griega es eudemonista —sostiene Michel Onfray—. Sea cual fuere la
escuela, todas invitan al hombre que practica la filosoffa a liberarse de lo que le
impide ser feliz, a trabajar sus deseos para enrarecerlos y hacerlos inofensivos,
a liberarse de todos los apegos que dificultan hasta lo imposible un trabajo de
purificacién de uno mismo. El fin es la autonomia, la independencia, la ausencia
de sufrimiento, de turbaciones, la existencia feliz y la vida filosofica que la per-
mita. Los ejercicios espirituales, las reflexiones, los dialogos, las meditaciones,
las relaciones de maestro a discipulo, todo eso tiende a la construccién de una
subjetividad radiante, solar, independiente y libre. Y de la produccion de esta
individualidad nace un placer”. M. Onfray (2008), Las sabidurias de la antigiiedad.
Contrabistoria de la filosofia I, Anagrama, p. 51.

84 Epimeleiaheantones la inquietud de si mismo, el hecho de ocuparse de si mismo,

prepararse para si mismo en la busqueda de la armonia de la persona que hace
factible la felicidad.
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siy el cuidado de si son dos pricticas de la tradicion filos6fica®, que
buscan, entre otros objetivos el autodominio y la soberanfa (gober-
nabilidad) del individuo sobre si mismo, no a partir de la negacion
de los placeres, o la codificacion de las conductas inapropiadas, sino
en base a un principio de fronesis, de askesis, cuya meta dltima es la
felicidad del sujeto, su realizacion en el mundo®.

En la antigiedad clasica, dentro de los principios del cuidado de
si, que expresan a su vez un cuidado de los otros, el discurso filo-
sofico destaca el papel relevante de la amistad en la conformacion
del modelo de la vida buena, deseable para el individuo. Mas alld de
su dimension temporal, integrando sus aspectos hedonistas, la filo-
soffa antigua fue capaz de mostrar la contribucion de las relaciones
amistosas al perfeccionamiento del sujeto, a su transfiguracion y
ascesis, y por tanto a su felicidad. En este sentido, la ética individua-
lista, no normativa, de la antigiiedad resulta ser, a contracorriente
de las tendencias modernas, mucho mas plausible para enfrentar
las adversidades del mundo, pues aunque centra su objetivo en el

yo, no excluye el cuidado de los otros. La amistad es el ejemplo por

85 En La hermenéutica del sujeto, Foucault relaciona la cuestion del cuidado
de si (epimeleiabeanton) con el precepto délfico del conocimiento de si mismo.
El curso que dicta en el College de France a partir del 6 de enero de 1982, tendra
como uno de sus objetivos fundamentales el establecer la necesaria relacion,
no antitética, sino complementaria, entre ambos conceptos, que ¢l encuentra
en la base misma de los didlogos socraticos, en particular en la .Apologia y en el
Aleibiades, un abordaje y una practica de los dos principios por parte de Socrates.
Cfr. Michel Foucault (2002), La hermenéutica del sujeto, FCE, México, p.17. Para el
aspecto practico de los modos en que se lleva a cabo este proceso interno (1990)
Tecnologfas del Yo, traduccién de Mercedes Allende Salazar, introduccion de
Miguel Morey, Paidés, Barcelona, p. 50-51.

86 Para un analisis detallado de estas practicas sobre si mismo en el mundo
grecorromano Cfr. Michel Foucault (2003), Historia de la Sexnalidad. V.2. El uso
de los placeres, Siglo XXI, México, p. 31.
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excelencia de los valores que subyacen en este tipo de eleccién, que
llega a constituirse como parte de las zecnologias del yo.

Bajo los anteriores supuestos, el objetivo de este trabajo es reali-
zar un recorrido general por las concepciones aristotélica y epicturea
en la consideracion de la amistad. Nos interesa en particular destacar
su relacion con un arte de vida o estética de la existencia que nos
lleve a comprender la transformacion de la cultura del “cuidado de
si”” que experimenta el mundo antiguo, aspecto que filoséficamente
se liga al problema de la verdad y a la actuacion ética de los indivi-
duos en un marco socio—cultural determinado. En la primera parte,
luego de describir brevemente algunos de los rasgos mas notables
y complejos de lo que cabe expresar sobre la amistad, se realiza el
analisis particular de Aristoteles en torno a las condiciones, tipos
y finalidades de la amistad. En un segundo momento se analiza
la fundamentacion epicurea de la amistad; su valoracion y aporte
en tanto arte de la existencia, describiendo asimismo el contexto
de cambio histérico que cimienta sus supuestos. Finalmente se
concluye con una reflexiéon general que incorpora los elementos
aristotélicos y epicureos frente al problema de la configuracién de
la subjetividad moderna/posmoderna desde el contrapoder y la
consideracion de la amistad como el eje de las resistencias frente

al caos y al absurdo del mundo.

I. El problema.

La amistad es un término complejo de definir; filos6ficamente, mas
que de una palabra se trata de un concepto que, por su propia natu-
raleza, es multiple y posee multiples dimensiones (social, cultural,
antropologica, politica, biologica, filosofica...etc). Por su origen
etimoloégico la amistad refiere al amicus 1atino, al amigo que se ama,

al confidente y al aliado. La amicitia expresa entonces la amistad,
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la buena vecindad, la alianza que envuelve (awzicio) a los hombres
entre sf en la busqueda del bien comun. Ciceron escribe De Amicitia
consciente del valor civilizatorio y utilitario de la amistad para la res
publica, ya que la consigna como una fuerza moral necesaria para
mantener la armonia social®’.

Amistad se escribe en griego philia, palabra de la misma raiz que
el verbo philein, que significa “querer”. La philia tiene un amplio
campo de aplicacion ya que abarca todo tipo de relaciéon o de co-
munidad basada en lazos de afecto, de carifio o amor que resultan
vitales en la convivencia humana®. Aunque borrosa en sus limites
con el eros platonico, la philia se sustenta como propiciadora de la
concordia civil, condicion fundamental de la politica®. 1.a philo—sophia
es la expresion de una actitud que, en la busqueda del conocimiento,

tiene asimismo la misioén de transfigurar a los sujetos bajo un ideal

87 ““...si se destierra del mundo la unién de la benevolencia, ninguna casa,
ninguna ciudad subsistira, ni aun el cultivo de los campos podra permanecer”.
Marco Tulio Ciceron (2004), De la amistad, prologo de Joaquin Antonio Pefialosa,
Editorial Porraa, Coleccion Sepan Cuantos 230, México, cap. VI, p. 182.

88 La identificacion del philos con el amigo sera tardia en la cultura griega, ya que
antes de la emergencia del término existen diferentes acepciones para caracte-
rizar relaciones amistosas afectivas, de caracter privado, propio o personal, que
se relacionaran con la familia, la guerra o la politica: “Otros términos pueden
devolverse al area semantica de la amistad tales como ozkeios (en latin, familiaris),
hetairos (compafiero de armas o de empresas), epitédeios (en latin, necessarius) (...)
en el periodo homérico, asistimos al predominio de esa forma de amistad que
posteriormente sera conocida como hetairiké (camaraderia) con una acepcion
propiamente guerrera. La primacia de esta forma perdurara también en la épo-
ca arcaica posterior, donde sin embargo la amistad hetairiké pasara del terreno
guerrero al politico, adoptando los rasgos de una solidaridad ideolégica y de una
accion concertada, aspirante a defender determinadas posiciones de poder. Luigi
Pizzolato (1996), La idea de la amistad en la Antigliedad clasica y cristiana, trad.
de José Ramoén Monteal, Muchnik Editores/Oceano, México, p.18.

89 Cfr. Platén, Las Leyes, 836¢ , Aleibiades, 126b.
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al mismo tiempo epistemologico y estético.

Para Aristoteles, quien también reflexiona al respecto, la forma
superior de la amistad se expresa como disposicion a alcanzar
la virtud moral e intelectual propia del biostheorétikos. En la Etica
a Nicomaco (EN) y en la Etica a Endemo (EU), el filosofo es muy
claro en su triple clasificacion de los tipos y funcionamientos de la
amistad (por placer, por utilidad y por virtud), y de la valoracion y
la funcién de cada una de estas formas en relacion a la naturaleza
politica del hombre. Sin embargo, si miramos atentamente, ambos
textos nos dejan ver los elementos de la crisis de verdad que, ex-
presados en la fractura de la polis ateniense y del mundo clasico en
general, llevaran a una transformacioén necesaria de la philia, y con
ello de la propia filosoffa, aspecto que repercute en los modos de
considerar la amistad como hecho humano. Tal proceso se hace
evidente en el pensamiento de Epicuro. En el filésofo de Samos,
ademas de una critica a la moralidad aristotélica, que se sustenta
en su concepcion terapéutica de la filosofia, opuesta al formalismo
que ve en la escuela peripatética”, encontramos un desplazamiento
del sentido de la amistad a una vertiente menos intelectual pero
mas intima y gozosa, a una fronesis que parece ser mas adecuada al
mundo que inaugura el helenismo. Iniciemos, en principio, por la
descripciéon que Aristoteles nos ofrece sobre los tipos y finalidades

de la amistad.

II. Aristoteles y la amistad como virtud.
Aristoteles (384-322 a.C.), mas que ningun otro pensador de la

90 Cfr. un aspecto de esta critica epictrea en Martha Nussbaum (1993), “Ar-
gumentos terapéuticos: Epicuro y Aristételes”, en Malcolm Schofield y Gisela
Striker (comps) Las normas de la naturaleza. Estudios de Ftica Helénica, trad. de Julieta
Fombona, Manantial, Buenos Aires, p. 41 y ss.
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antigiedad, es quien reflexiona con mayor detenimiento en torno
al significado y matices de la amistad. El Estagirita ha dedicado
dos libros (el VIIT y IX) de la Ftica a Nicomaco y uno de la Etica a
Eudemo (libro VII) para describir y analizar los diferentes tipos de
amistad, sus caracteristicas y posibilidades.

En el analisis aristotélico, la philia resulta ser el horizonte poli-
tico-moral que apunta al desarrollo de la virtud ciudadana’, por
lo que la aborda de manera profunda y sistematica respecto a su
naturaleza. “La amistad —expresa el filosofo— es una virtud, o por lo
menos va acompafiada de virtud. Ademas, es absolutamente indis-
pensable para la vida; sin amigos nadie querria vivir, aun viéndose
saciado de todos los demids bienes™”.

El valor concedido a la amistad es un referente importante para
entender su utilidad™, aunque de ello no se detive que la amistad
pueda entenderse s6lo por conveniencia (1156b), por el contrario,

Aristoteles destaca el valor aglutinante de la amistad para la con-

91 “...la amistad resulta la fase dltima de la vida moral, porque para Aristoteles
las principales virtudes son las arquitectonicas, es decir, las que estan subordi-
nadas en sus fines al bien social (Ez‘z'm a Nicdmaco, 1,2, 1094a), que responde a la
naturaleza eminentemente social del hombre; y el hombre no puede ser perfec-
tamente virtuoso sin entablar relaciones (11,2, 1109 a—b)”. Aristoteles (1999),
FEtica a Nicomaco, trad. de Vicente Hernandez Pedrero, version de Maria Araujo
y Julian Marfas. Editorial Aguilar, Madrid.

92 Aristoteles “Etica Nicomaquea”, en Obras, Estudio preeliminar, preambulo
y traduccion del griego de Francisco de P. Samaranch, Aguilar, Madrid, VIII,
1,1155 a.

93 “A los jovenes la amistad les presta su colaboracion para evitar faltas; viene
en ayuda de los viejos para contribuir a los cuidados que requiere su estado y
ella suple la incapacidad de obrar a que les condena su debilidad; en cuanto a los
hombres que se hallan en la plenitud de la edad, ella los estimula a las acciones
bellas y honestas. El poeta habla de «dos seres que caminan unidos». Y realmente
se es asf mas fuerte para pensar y para obrar”, op. cit., 1155 a.
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cordia (bomdnoia) de la sociedad que no esta supeditado a ningun
principio trascendente al hombre™. La philia se presupone incluso
como una virtud que se encuentra por encima de la justicia y que

por ello funda la base de la comunidad politica:

La amistad, parece incluso ser el lazo de las ciudades, y parece
atraer la atencion de los legisladores mas incluso que la justicia. La
concordia, que se parece en alguna medida a la amistad, parece ser
el objeto primordial de solicitud, mientras que procura eliminar
de particular manera la discordia, enemiga de la amistad. Por otra
parte, si los ciudadanos practicaran entre si la amistad, no tendrian
en manera alguna necesidad de la justicia; pero, aun suponiéndolos
justos, tendrfan necesidad de la amistad y la justicia, en el punto
méximo de su perfeccion, parece tener la naturaleza de la amistad”.

El plano superior en que Aristételes ubica la amistad respecto
de la justicia se desprende del hecho que mientras la amistad busca
atenuar las diferencias y salvar las distancias entre el yo y los otros, la
justicia s6lo implica dar a cada quien lo suyo, lo que le corresponde
en derecho. Al expresarla dentro del plano politico como concordia,

la amistad politica se convierte asi en la forma mas elevada posible

94 Segun Pizzolato la vision aristotélica de la amistad, de marcada tendencia po-
litica, representa un desplazamiento respecto a la vision platonica trascendental
de su caricter: “...mientras que en Platén se habla de un ‘primer amigo’, que es
el Bien, es decir de una entidad que estd por encima del hombre, en el Aristoteles
de la Etica a Nicomaco, se prefiere hablar de un ‘amigo final’, que es el estado final
del hombre plenamente realizado en cuanto ser en relacién. Y por consiguiente
la amistad se vincula a un proceso de desarrollo moral humano y permanece en
el horizonte de las relaciones interpersonales, a diferencia que en Platén, donde
tiende a desvanecerse en una relacién sobrehumana, desembocando en una
tension hacia el Absoluto.”, en op. cit., p. 64

95 Aristoteles, FEtica Nicomaguea..., 1155a.
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de la justicia que hace viable la vida buena en la polis™.

Aristoteles supedita la moral a la politica”, hecho que se eviden-
cia en su intento de armonizar el bien publico y el privado en un
bien comun, y si bien es cierto que intenta «templar el rigorismo
de la ética platonica para contemporizarlo con los cambios que
advierte necesarios en la pd/is, este esfuerzo, ademas de encontrarse
fuera del £azrds historico, persiste en la determinacion del bios por
la comunidad politica. Esto representa cierta forma de sujecion del
individuo a las necesidades de la colectividad, aspecto sobre el que
reacciona a contracorriente el individualismo moderno?.

Al restringir las posibilidades del 4/os a la comunidad, Aristoteles
parece cancelar la libertad individual que constituye la fuente de
la vida ética y la sustituye por una vision modélica, dedntica, cuya

naturaleza restrictiva afectara contradictoriamente también las

96 En la Ftica a Endemo, Aristételes denomina a esta clase de relacion que se
funda en la concordia y la justicia como ‘amistad civica’, que si bien se basa en
la utilidad mutua de los ciudadanos los eleva en el plano moral: “La amistad
basada en la igualdad es amistad civica. La amistad civica, es verdad, se basa en
la utilidad, y los diversos conciudadanos son amigos unos de otros, de la misma
manera que lo son las diversas ciudades y, Atenas no reconocid por mas tiempo a Megara
y tampoco, analogamente, se reconocen los ciudadanos unos a otros, cuando
dejan de ser atiles el uno al otro; su amistad es una moneda que va de mano en
mano.(...) Ahora bien: la amistad util es de dos clases: la simplemente legal y la
moral. La amistad cfvica mira a la igualdad y al objeto como hacen los compra-
dores y vendedores, por eso se dice la paga se mide en el amigo. Cuando, pues,
se basa en un acuerdo definido, es amistad civica y legal; pero cuando cada uno
se conffa al otro para la correspondencia, tiende ello a ser amistad moral, que es
la de los camaradas”. Aristoteles, Obras, op. cit., V1I, 10, 1242a.

97 Cfr. José Luis Aranguren (1981), Etica, Alianza Universidad, Madrid, p. 34.

98 “... porque la vida individual s6lo puede cumplirse dentro de la polis y ser
determinada por ella, de tal modo que (...) hay también aqui una correspondencia
entre las formas éticas del bios individual y las formas politicas de las politeiar”.
Aranguren, op. cit., p. 32.
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perspectivas de la philia (que deberia expresarse en el marco de la
libertad). En este aspecto parece coincidir con Platén en su critica
al individualismo socratico, cuyo Ze/os parece no estar determinado
o encaminado de la misma forma que sus sucesores, a la necesaria
coincidencia del &/os con la polis. Quizas un elemento que nos ayuda
a comprender este cambio de orientacion en Aristoteles es el hecho
que, como comenta Hadot, éste no fundamenta la filosoffa en la
tradicion de un arte o modo de vida, sino en una perspectiva que
se emplaza en forma predominante hacia el conocimiento y la vida

filosofica, cuya perspectiva privilegia la #heoria sobre la praxis”.

Genealogia de la amistad

En la Etica a Eudemo Aristoteles hace un extenso recuento histori-
co—genealodgico de las diversas opiniones, muchas de ellas contra-
puestas, del sentido de la amistad. Lo mismo acude a la tradicion
(Homero y Hesiodo) que a la filosofia presocratica (Empédocles,
Heraclito) para tratar de ir perfilando la esencia de la cuestion. Lo
que encuentra de entrada es una pluralidad de opiniones que revela
su complejidad e importancia, ya que, mientras que para algunos la
amistad es un término univoco, delimitado a relaciones entre afines,
otros piensan que existen diversas clases de relaciones, ubicadas en

distintos niveles, que pueden ser expresion de la philia'”.

99 Cfr. Pierre Hadot, ;Qué es la filosofia. . ., p. 90-91.

100 “A otros, en efecto, no les parece posible que los que sean malos sean ami-
gos, sino que sélo pueden serlo los buenos; a otros les parece absurdo que las
madres puedan no amar a sus hijos (de hecho se ve que hay afecto incluso en
los animales salvajes: en todo caso escogen morir en lugar de sus crias). A otros
aun les parece que sélo es amado lo til; y es indicio de ello que, de hecho, todo
el mundo busca esas cosas y rechaza las cosas indtiles, aun las que encuentran
en si mismos...”. Ibid., VII 1, 12357 p. 597. Cfr. Etica a Nicomaco, VIIL1, 1155b.
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¢Pero, cual es el nucleo significativo de la amistad? Al parecer,
por lo que se infiere del principio aristotélico, un querer que se
caracteriza por la condicién de su reciprocidad. Esta reciprocidad,
esta “mutua benevolencia”, como sefala Aristoteles, sélo puede ser
posible en el encuentro de las alteridades. Parafraseando a Haber-
mas (1987), en la posibilidad de su «interaccién comunicativay, de

su dialogicidad:

Pero ¢quién admitirfa se llamaran amigos aquellos que no conocen
sus sentimientos mutuos? La amistad exige, pues, no solamente

esta benevolencia reciproca, sino también que uno quiera el bien

del amigo y que los sentimientos sean manifiestos...""".

Ahora bien, este querer es exclusivamente humano. No se aplica
a objetos u animales, porque, en el esquema aristotélico, la recipro-
cidad es al mismo tiempo accioén racional inspirada por la virtud.
Aristoteles reconoce entonces que la philia no es intemporal, sino
relativa. A diferencia de Platon, él no plantea un a priori tajante en el
cual la amistad pueda y debe ser pensada. En todo caso su perspectiva
lo lleva a delimitar categorfas de la amistad que responden a esta

multiporalidad'®®. Veamos tales categorias.

101 Etica a Nicomaco, 1156a.

102 “Aligual que todas las virtudes, la amistad humana entrafia para Aristoteles
el paso de una pasion (pathos) a una “disposicion” (héxis o, dicho al modo lati-
no, habitus), es decir, de un estimulo sensitivo, pasivo, repentino, circunscrito al
yo, a un apetito racional, activo, electivo, abierto a todas las relaciones posibles.
También aqui es posible advertir una diferenciaciéon con respecto a Platén, para
quien la amistad es un deseo y no, como para Aristételes, un hecho”. Pizzolato,
La idea de la amistad. ..., p. 65.
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Clasificacion de las formas de la amistad

Las formas de querer del ser humano son diversas. Se quiere algo o
alguien simplemente por la utilidad que encontramos en ello; tam-
bién por el placer que nos procura, o por el bien que nos reporta.
Estos criterios sirven de base a Aristoteles para distinguir tres tipos
posibles de la amistad: la amistad basada en la utilidad, la amistad
basada en el placer y una forma superior, la amistad basada en el
bien, es decir, en la virtud o excelencia de la persona que se quiere.
En esta altima la philia implica el horizonte del amigo, por él mismo,
por lo que es, no por el placer o la utilidad que nos representa'”.

Aristoteles describe la fragilidad de estas dltimas formas de la
philia, pues se basan en un elemento mudable (el deseo y la utilidad)
port tal son formas deficientes de la amistad'™, sobre todo si se compa-
ra con la amistad perfecta, que se basa en la virtud. Por naturaleza,
se atribuye a los viejos el preferir la amistad por utilidad: “...a su
edad se busca menos lo agradable que lo util; también es peculiar
de aquellos hombres maduros, y aun de aquellos jovenes que no
buscan mds que sus ventajas y bienes personales™®.

La inferioridad de la amistad utilitaria frente a la virtud se nos
muestra también en el hecho de que generalmente es fuente de
disputa, ya que casi siempre en este tipo de relaciones existira insa-
tisfaccion de alguna de las partes, generando desencuentros y, en
ultima instancia, violencia. Acorde con las dos clases de amistad

utilitaria, moral o legal, esta violencia parece proyectarse de la per-

103 Etica a Nicémaco,1156a. Aunque en tltima instancia el estar en contacto con
la virtud reporta una utilidad para el sujeto, aunque de otra naturaleza.

104 “Resulta de ello que las amistades de esta clase son fragiles, siendo también
mudables los que las experimentan; el dfa en que los amigos no nos son ya utiles
ni agradables dejamos de amarlos”. Ibid, VIII, 3, 1156 a.

105 Aristoteles, Etica a Nicomaco, 1156 a.
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sona a la comunidad'”, pues los vinculos no son auténticos y no
parten de la parresia, el valor y el coraje de expresar la verdad del
pensamiento del sujeto.

Por otra parte, de acuerdo con cierta idea de la predisposicioén de
su naturaleza, Aristoteles atribuye un caracter marcadamente hedo-
nista a la philia entre los jovenes. Esta amistad, etérea y fugaz, sefala,
se confunde incluso en un momento dado con la pasién amorosa'”.

Ahora bien, no es que Aristoteles condene el placer per se o la
amistad cuyo fundamento se basa en éste. Mas bien hace mencion
de su inferioridad e imperfeccion respecto a la amistad perfecta,
pues el placer supone una cierta forma de egoismo. Ademas, como
ya lo ha expresado en la Etica a Endemo: ..]a amistad de los jove-
nes es facilmente mudable, porque al cambiar en sus costumbres
al ritmo de la edad cambia también lo que es agradable”'”®. Sin
embargo, este tipo de amistades basadas en el placer mutuo exiszen
y el filésofo no puede dejar de reconocerlas, aunque se encuentren

muy lejos del modelo de virtud del sabio.

106 “Ahora bien, unicamente en la amistad fundada en la utilidad es donde se
ven rifias y reproches, o, por lo menos, es en esta clase de amistad donde son mas
frecuentes (...) puesto que uno no se relaciona con el otro mas que con ocasion
de los favores que uno espera del otro, uno pide siempre mas de lo que recibe;
uno se imagina recibir menos de lo conveniente y tiene materia de reproche pot-
que no obtiene nunca del otro lo que deseaba y crefa merecer”. VIII, 13, 1162b.

107 “La amistad entre los jovenes parece tener su fuente en el placer, porque
la pasién domina sus vidas, y ellos buscan de manera muy particular su propio
placer y el placer del momento; pero a medida que avanzan en edad, también son
distintas las cosas que les agradan. De aqui que sus amistades nazcan y acaben
con la misma rapidez; pues su amistad cambia al mismo tiempo que el objeto
agradable y el cambio de esta clase de placer es rapido. Ademis, ellos estan in-
clinados al amor. Ahora bien, en general, la disposicién amorosa esta sujeta a la
pasion y va guiada por el placer”, op. cit., VIII, 3,1156b.

108 Etica a Endeno, V11 2 1236b.

51



Eleccion y felicidad: modelos del arte de vivir en Aristiteles y Epicuro

La amistad perfecta y la endaimonia

En el plano superior de la philia se encuentra la amistad perfecta,
aquella que «une a los buenos y semejantes en la virtud». Para Aris-
toteles ésta forma representa el mas alto grado posible de relacién
entre los individuos, aunque, por su naturaleza, esta experiencia
particular sélo es asequible a unos cuantos, los mejores, aquellos
que se han dado tiempo de fundar su amistad en el conocimiento

y la verdad de sf mismos:

Es absolutamente natural que amistades de este tipo sean raras ya que
los hombres que cumplen estas condiciones son poco nUMErosos.
Necesitan, ademads, tiempo y habitos comunes; (...) haber ‘consu-
mido juntos la sal’. Por consiguiente, no conviene aceptar a alguno
como amigo ni (...) ligarse con él mas que después de haber com-
probado por ambas partes que se es digno de amistad y de confianza.
[E]] deseo de la amistad nace prontamente, pero no la amistad'”.

La amistad perfecta es reciproca en el sentido de que quien la
profesa considera al otro (amigo) como a si mismo. Su motor in-
discutible es el bien y la virtud: “....se desean por igual el bien los
unos a los otros en cuanto buenos, y son buenos por si mismos™'"’.
En la Etica a Endemo destaca como condiciones de esta amistad la
reciprocidad del afecto mutuo y de la eleccion preferencial'''.

Si la philia es perfecta esto supone que contribuye al logro fun-
damental de la exdaimonia humana por medio de la perfeccion de
aquél que la profesa. Juzgando su aspecto veritativo, por medio del

cual el amigo se compromete con lo bueno, la defensa de la amistad

109 Etica a Nicémaco, 1156b.
110 Ibidem.
111 VIL2, 1236b.
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en Aristoteles llega incluso al sacrificio, quizas teniendo en mientes
el ejemplo socritico''”

Si la amistad en la virtud envuelve y supera al mismo tiempo la
esfera del placer y la utilidad, el amigo debe procurar la defensa de
la verdad. Por ello Aristoteles excluye de este tipo la amistad entre
buenos y malos. Solo los buenos pueden practicar la philia, pues:
“...es entre estos amigos donde esta la confianza y la seguridad de
que «nunca me harfa dafion, y todas las demas cosas que se exigen
en una verdadera amistad”'". Se trata de la relacion ineludible entre
la amistad y la verdad.

Recordemos que en la philia aristotélica se mantiene como cons-
tante la alteridad como “el otro yo”” que busca la perfeccion'™. Asi la
amistad de los buenos no es egoista porque busca la superacion en la
virtud, por ello es parresidstica: “Asi como cuando queremos ver nues-
tro propio semblante nos miramos en un espejo, asi cuando queremos

2115

conocernos sinceramente es preciso mirar a NUEStro amigo

Filosofia y amistad

Si la amistad perfecta procura el cultivo y practica de la virtud,

112 “Por el contrario, el hombre virtuoso no puede dejar de hacer lo que es
conveniente. El intelecto, en efecto, escoge la mejor parte para s{ mismo vy el
hombre virtuoso obedece al intelecto. Pero también es rigurosamente verdadero
decir que en muchas circunstancias obra en interés de sus amigos y de su patria
y que, si ello es conveniente, les sacrifica su vida: sacrificara sin duda, riquezas,
honores y todos estos bienes tan vivamente procurados, conservando para s el
mérito de haber obrado bien”, Etica a Nicimaco, 1X, 8, 1169a.

113 Etica a Nicomaco, V111, 4, 1157a.

114 <., ]a virtud, en efecto, consiste en evitar las faltas uno mismo y no permitir
que sus amigos las cometan.”, Etica a Nicomaco, VIII, 8, 1159b,

115 Aristoteles, Magna Moralia, 11, 16 1213a, citado por Cantd Quintanilla, op.
cit., p. 126.
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la vida comun consagrada a la filosoffa representa la maxima
comunidad de intereses posible de la philia aristotélica. Aunque
en Aristoteles el sabio—filésofo es autosuficiente y puede bastarse
a si mismo en la reflexion tedrica, esta condicion no cancela su
necesidad de amigos. Como hombre necesita de los otros para
posibilitar su felicidad'".

A diferencia de Platén, en Aristoteles es factible encontrar for-
mas mas cosmopolitas de la consideracion de la amistad, ya que
ésta se gufa no sélo por consideraciones politicas, sino sobre todo
morales. Asi, la amistad es una aspiracion a la virtud y al bien, lo que
eleva al hombre que la practica de esa forma a un plano superior.
La divisioén aristotélica establece claramente una diferenciacion
entre los ambitos de lo publico y lo privado, al distinguir el sentido
practico de las relaciones por conveniencia o por placer, que son
susceptibles mas del plano social que del individual.

Por otra parte, si al interior de la Academia, la amistad plato-
nica descansa en el dialogo directo y fraterno, “dominado por el
amor”!" en Aristoteles la expresion de la philia asume una caracte-
ristica distinta mas acorde a los objetivos del bivstheoretios que son
propios de la filosofia, e incluso, si hacemos una lectura detallada,
mas lejanos a la realidad histérica. Por esta razon, el modo de vida
de la comunidad intelectual del Peripatos no podria ser diferente a las
que el propio Aristoteles caracterizaria como propias de la amistad
en la virtud, lo que la constrifie a un ambito reservado, singular,
donde la relacién con el mundo, que también constituye el yo, queda

en un segundo plano. Veamos en adelante las transformaciones que

116 Cfr. Etica a Nicimaco 1X, 9,1169b, p- 493.

117 Sergio Pérez Cortés (2004), Palabras de fildsofos. Oralidad, escritura y memoria en
la filosofia antigna, Siglo XXI editores, México, p.119.
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experimentan estos conceptos en la consolidacion del helenismo,

en particular en la reflexiéon de Epicuro de Samos (341-270 a. C).

III La philia epicurea.

Como “filésofo de frontera” entre dos grandes momentos histo-
ricos, Aristoteles se empenié todavia en defender el modelo de la
polis, sustentando sus ideas sobre la comunidad civica en el orden
de la naturaleza moral de las relaciones entre los ciudadanos. Sin
embargo, el devenir de los acontecimientos historicos obligd a darle
una base mas amplia a su ideal de comunidad civica y de la natura-
leza politica del hombre e influy6 asimismo en la consideracion de
los principios éticos que habrian de adoptar en adelante las escuelas
filosoficas del helenismo. En el caso del pensamiento estoico, por
ejemplo, ello implica una redefinicién del sentido aristotélico del
hombre que ya no toma como referencia a la ciudad, sino a toda
la humanidad en su conjunto: “El hombre no sera ya un zoonpo-
litikén, sino un goonkoinonikin, un «animal social»”''®.

La evolucién geopolitica trajo asimismo un cambio en el hori-
zonte de las relaciones personales, en lo que podriamos denominar
“la politica del reconocimiento” de la alteridad; ;como se transfor-
maron entonces las relaciones basadas en la practica de los valores
tradicionales y cddigos asociados a la philia griega? Y, en el contexto
filosofico, ¢cémo repercutié ese cambio? Era evidente que al des-
aparecer los marcos de la estrecha convivencia de los ciudadanos
en la polis para dar paso a una sociedad mas plural, étnica, cultural
y lingtifsticamente distinta a la griega, también se transformaron las
nociones de lo extranjero —siempre visto con recelo— en una cultura

tan defensora de lo propio (eidos) como la griega.

118 Tbid, p. 27.
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En el Ambito de la individualidad, de la vida cotidiana, al des-
aparecer los viejos vinculos de los ciudadanos griegos entre si, se
produjeron transformaciones evidentes en los valores que sus-
tentarfan en adelante su acciéon. Un ejemplo de ello es el gradual
desvanecimiento de los lazos de solidaridad que dieron como
consecuencia, por un lado, la intensificaciéon de la lucha de clases
—consecuencia también de la incertidumbre politica— y por el otro,
un creciente individualismo que se tradujo también en descon-
fianza: “En la crisis ciudadana —apunta Garcia Gual- el individuo
trata de procurar por si mismo, por su familia y por sus bienes,
desentendiéndose de los demds™!"™.

En el ambito de la filosofia, estos cambios se revelaran con toda
su intensidad en la consideracion del lugar del sujeto respecto a la
comunidad. Un rasgo fundamental de las filosofias postaristotélicas
es el desplazamiento del antiguo interés ético de la comunidad hacia
la persona, centrandose en la defensa de su libertad interior frente
a los poderes externos: “Los filésofos de la época helenistica ya
no se dirigiran a los ciudadanos —como hacfa Sécrates—, sino a los
individuos como personas aisladas en un universo desastrado”'®.
Tal sentimiento quedara fuertemente plasmado en los fundamentos

filosoficos del epicureismo y el estoicismo, aunque primero alcan-

119 Garcia Gual, op. cit., p. 23.
120 Ibidem.
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zard su forma extrema y radical en el movimiento cinico'.

El mundo helénico es testigo entonces de la transformacion
del sentido tradicional de la philia, e incluso de su desvalorizacion
a la luz de los avatares politicos'”, que llega incluso a asumir un
sentido peyorativo. Como consecuencia de todo ello, se produce

una redefinicién conceptual de la amistad que desplaza su papel

121 “El modo de vida cinico se opone de manera espectacular no sélo al de los
no filésofos, sino también al de los demas filsofos. En efecto, estos dltimos
no se diferencian de sus conciudadanos mds que en ciertos limites, por ejemplo,
porque consagran su vida a la investigacion cientifica, como los aristotélicos, o
llevan una vida simple y retirada, como los epicureos. La ruptura del cinico con
el mundo es radical. En efecto, lo que rechaza es aquello a lo que los hombres
consideran reglas elementales, las condiciones indispensables para la vida en
sociedad, la limpieza, la compostura, la cortesfa. Practica una falta de pudor deli-
berada, masturbandose o haciendo el amor en piblico, como Didgenes o Crates e
Hiparquia; no hace ningtin caso de las normas sociales ni de la opinion, desprecia
el dinero, no duda en mendigar, no busca ninguna posicioén estable en la vida,
«sin ciudad, sin casa, privado de patria, menesteroso, errante, viviendo al dia».
Su alforja no contiene mas que lo estrictamente necesario para su supervivencia.
No teme a los poderosos y se expresa en cualquier lugar con una provocante
libertad de palabra (parrhesia)”. Pierre Hadot, sQué es la filosofia antigna?, p. 124.

122 “La pérdida de interés de los ciudadanos por la vida politica de las poléis, que
se produce en la época helenistica, trae consigo un desplazamiento del acento de
la vision de la amistad. Al modificarse las relaciones entre ciudadanos y gober-
nantes, que se establecen como relacién entre subditos y jefes, se desvanece el
caricter politico de la amistad, tan vivo y vital aun en la especulacion de Platon
y Aristételes. El sentido politico de la palabra amigo se transfiere a un titulo ho-
notifico, titulo aplicado a funcionatios reales, llamados precisamente, «<amigos»
del soberano, como se desprende de muchos decretos ciudadanos que tributan
su agradecimiento por algunas atenciones especiales u obras de munificencia que
se les dispensaron”. Pizzolato, La idea de la amistad...., p. 85.
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politico'”, para adquirir, en contraste, un fuerte sentido intimo,
personal y privado, ajeno al azar de las circunstancias de crisis social

o politica y, sobre todo, de su reduccion a factores de poder:

El sentir comun del hombre helenistico acentua el papel personal
y privado de la amistad, que asume un valor consolatorio con
respecto de la despersonalizacion de la vida ciudadana y compen-
sador frente a la pérdida de la fe religiosa tradicional y la crisis de
la unidad familiar del ghénos™.

Hecho positivo finalmente, el mejor ejemplo de esta «huma-
nizacion» de la amistad lo podemos encontrar en los rasgos de la
comedia atica de Menandro (342-291 a. C.), que perfila una socie-
dad “mas centrada en valores humanos que civicos”, tendientes a
favorecer la reflexion sobre las diferentes formas y circunstancias
en que se manifiesta la philia entre los hombres.

Acorde con esta circunstancia, el pensamiento de Epicuro
emerge en una compleja y dificil situacién social en Atenas que
se agudiza con la crisis politica que desata la temprana muerte de
Alejandro (323 a. C). La guerra y la pobreza crean las condiciones
para el florecimiento de una filosofia centrada esencialmente en la
condicion humana y sus posibilidades reales de alcanzar la felicidad,

marginando de esta manera el viejo interés griego por la politica,

123 .. .«amigon, en dicho contexto, podia ser tomado como alusivo al gobierno
monarquico centralista. De modo que a menudo, revestia un sentido peyorativo,
sobre todo en los textos de las comedias y en la anecdética, en los que este philos
actuaba, por afinidad de caracter, junto con el cliché del adulador, del parasito
o del criado”. Ibidem

124 Thid, p. 86.
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en la que ya no se crefa'®.

Es precisamente este rechazo a un destino manifiesto que el
hombre esté condenado a aceptar sin remedio, un rasgo que perfila
la concepcidn y el papel liberador que 1a filosofia tiene para Epicuro
como instrumento que, a través de la razon, es capaz de superar el
dolor y alcanzar la felicidad. A la manera socratica, la filosofia es, al
mismo tiempo, una forma y un saber para la vida; en este sentido
la filosoffa es “una forma de vida” y posibilita una estética de la
existencia'®.

La ética fundada por Epicuro procura el goce de vivir. Para ello,
la filosoffa esta llamada a desempenar una funcién protréptica “...
donde la filosofia se ofrece como un camino de salvacion para la

salud del alma y la felicidad senda segura”?’. Esta ética, que tiene

125 “Su época exigfa de la filosoffa que fuera capaz de proporcionar al hombre
una norma de conducta en su vida mientras el mundo era presa de una gran
convulsion social. Siguiendo el ejemplo de Socrates, en Atenas, las escuelas plato-
nicas y aristotélicas habfan hecho ya los mas enérgicos esfuerzos por la reestruc-
turacion de la sociedad. Epicuro, heredero de este movimiento, se sintié sobre
todo preocupado por el problema de la autonomia de la voluntad individual”.
Benjamin Farrington (1968), La rebelidn de Epicuro, trad. de José Cano Vazquez,
Ediciones de Cultura Popular, Barcelona, p.23—24.

126 “Para Epicuro la filosoffa es, mucho mas que un teorizar y un saber objetivo,
una actitud personal, una actividad que proporciona felicidad a la vida; que a la
manera de las medicinas al cuerpo, aporta salud al alma. Filosofar es, no un lujo,
sino una urgencia vital en un mundo cadtico y alienante. Desde esta perspectiva
enfoca el filésofo la funcion salvadora que tiene su profesion y, desde este punto
de vista el filosofar es una praxis ineludible. La filosoffa es una especie «de saber
para la vidax» (fechnetis peri ton bion) y «por eso decia Epicuro que la filosofia es una
actividad que con palabras y razonamientos proporciona una vida feliz» (frg.219
Us)”. Garcia Gual, op. cit. p. 58.

127 Garcfa Gual, op. cit., p. 137.
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su desarrollo fundamental a partir de la férmula del Tetrafarmaco’®,
parte del supuesto, afirmado en la Carta a Meneceo, de que todo

individuo puede —y debe— filosofar:

...Nadie por ser joven vacile en filosofar, ni por hallarse viejo de filosofar
se fatigue. Pues nadie estd demasiado adelantado ni retardado para lo que
concierna a la salud de su alma. El que dice que aun no lleg6 la hora de
filosofar o que ya le ha pasado es como quien dice que no se le presenta
0 que ya no hay tiempo para la felicidad. De modo que deben filosofar
tanto el joven como el viejo: el uno para que envejeciendo, se rejuvenezca
en bienes por el recuerdo agradecido de los pasados, el otro para ser a
un tiempo joven y maduro para su serenidad ante el futuro. Asi pues, hay
que meditar lo que produce la felicidad, ya que cuando esta presente lo

tenemos todo y, cuando falta, todo lo hacemos por poseetla'?.

El cuidado del alma (therapeiatespsyches) que procura la filosofia, no-
cion de claras raices socraticas, es una actividad que esta llamada a
ejercitarse entre amigos.

A diferencia del sentido preminentemente politico de la amistad
en la filosofia aristotélica que se ha abordado anteriormente, Epi-
curo considera a la philia de forma totalmente ajena a las circuns-
tancias del poder y la politica, e incluso aconseja a los miembros

130 Este rechazo se

de su escuela no tomar parte en la vida puablica
funda en su enfrentamiento contra la tradicion aristocratizante de

la paideia griega como norma de conducta y base de la vida moral,

128 “La divinidad no es de temer, la muerte es insensible, el bien es facil de
procurar, el mal facil de soportar”. Carta a Meneceo, citada por Garcia Gual, en
Epicuro, p. 138.

129 Epicuro, Carta a Meneceo, paragrafo 122, citado por Garcia Gual, op. cit.,
p. 141.

130 1Vid Farrington, op. cit., p. 15 y ss.
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elementos que, a su juicio, no ayudan verdaderamente al hombre
a ser feliz. Por el contrario, como lo afirmara Rousseau en la ilus-
tracion, el epicureismo piensa que la artificialidad de las pautas
culturales desvia al hombte de su 7e/os natural. Estas mismas direc-
trices se habrfan impuesto en la cultura griega bajo una cultura de la
competencia continua, en la que la virtud se sometia a un esforzado
agon, contrario a la serenidad natural en el placer que procura, desde
este punto de vista, la existencia auténtica"".

El individualismo que se sigue del rechazo a la moral aristocratica
no significa en Epicuro el abandono del otro. Por el contrario, lo
que caracteriza a la escuela filosofica que fund6 —FEl Jardin— mas que
ninguna otra en la antigiedad, es la solidez de los lazos de amistad
en una comunidad de iguales, mas alla de los avatares politicos o
religiosos, que no establecia distinciones de género o de condicion
social, ni jerarquias que marcaran un distanciamiento entre sus
miembros'?, de allf el fuerte sentido de comunidad desatrollado por
esta escuela. La valoracion de la amistad es tal que el sabio “estara
incluso dispuesto a morir por un amigo™'*.

La concepcién de la amistad en Epicuro esta fuertemente influi-
da por su perspectiva ética, en la que el hombre aparece en toda su
materialidad como un sujeto deseante de placer, que aspira a la feli-

cidad y pretende evitar el dolor; aparece asimismo como un proceso

131 Cfr. Garcia Gual, Epicuro, p. 64-65.

132 “En el Jardin, la amistad designaba una relacién ética y un comportamiento
escogido por hombres y mujeres que se reconocifan iguales entre si, reconoci-
miento que descansaba en su ser individual y en su condiciéon humana comun.
(...) el lazo que unia a los epictreos no era ni religioso ni politico y no suponia
la pertenencia a una clase social o a un grupo de edad, sino que consistia en el
reconocimiento del otro como apoyo necesario en la realizacion de la propia
vida plena”. Sergio Pérez Cortés, Palabras de filisofos..., p. 121.

133 Didgenes Laercio X, 121b, citado por Garcia Gual, p. 222.
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de conversion'®*. Acercandose a las tesis materialistas—naturalistas,
sostenidas por Léucipo y Democrito, aunque sin dejar de lado el
azar que gobierna la realidad, Epicuro se aleja de una cosmovision
religiosa determinista para explicar al mundo; los dioses no inter-
vienen, ni para bien, ni para mal, en el destino del hombre; por
tanto, liberarse del miedo y vencer el dolor de la existencia implica
asumir el camino del conocimiento que propicia la filosoffa'>.
Pero el hombre no derrota sélo al dolor; requiere de los otros
y, en esta necesidad, se funda la amistad con una perspectiva clara-
mente utilitaria que no debe ser entendida, sin embargo, como la
manifestacion de un egofsmo radical sino como el reconocimiento
de la condicion ontoldgica del hombre: su radical soledad y la nece-
sidad de superar esta circunstancia: “Toda amistad es deseable por
sf misma, pero tiene su origen en la utilidad”", afirma Epicuro.

Esta utilidad, sin embargo, no convierte a la amistad en una simu-

134 Adoptar la doctrina, al igual como sucede en las escuelas filosoficas previas
a Platon, particularmente en la Escuela Pitagorica, implicaba adoptar determi-
nadas practicas de conversion, de transformacion del sujeto en aras de lograr la
existencia feliz: ““...alcanzar esta felicidad normalmente significaba una conver-
sién profunda en la vida del individuo; ello suponia dejar atrds una existencia
consumida por falsos valores, atormentada por expectativas inalcanzables, para
sustituirlas por «un estado de vida auténtico en el cual el hombre alcanza la con-
ciencia de si, la visién exacta del mundo, la paz y la libertad interiores»”, Pierre
Hadot, citado por Sergio Pérez Cortés, en “Atreverse a ser feliz”, Carmen Trueba
cootd. (2011), La felicidad. Perspectivas antignas, modernas y contempordaneas, UAM/
Siglo XXI, México, p. 99.

135 “La divinidad de Epicuro esta lejos y el hombre debe encontrar por sf mismo
los medios para liberarse del dolor y del miedo. Ellos seran —en la misma linea
que la mentalidad helénica— principalmente medios intelectuales (...) El camino
de la sabiduria es también el verdadero camino de la liberacién”. Pizzolato, [a
idea de la amistad. .., p. 87.

136 Epicuro, Sentencia Vaticana 23, citada por Garcfa Gual, op. cit., p. 218.
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lacion, pues, al representar una forma superior de sabiduria, no podtia
basarse en la simple conveniencia, sino sobre todo en la confianza de
poseerla: “No es tanta la ayuda que nuestros amigos pueden darnos
como nuestra confianza en ella”, expresa el filésofo'”.

Ahora bien, al fundarse en un acto de libertad, en el libre com-
promiso, la philia no se reduce a un intercambio de favores', pues
si fuera asi el horizonte de la amistad serfa muy corto: “No es
verdadero amigo aquel que busca en todo la utilidad ni el que no
la une nunca a la amistad. Pues el uno se convierte en mercader de
favores con la idea del trueque, y el otro corta de raiz toda buena
esperanza para el futuro”'”,

Para afirmar el compromiso de la amistad, Epicuro llama a distin-
guir, como lo ha hecho con anterioridad Aristételes, las condiciones
en que verdaderamente se puede hablar de su existencia; una cierta
madurez que se funda en la experiencia de aquellos que saben valo-
rar su posesion. La razoén, desprovista de dudas y temores, permite
que los sujetos se acerquen a entender su importancia esencial en
la vida, como lo subraya la sentencia 27 de las Mdximas Capitales:
“De los bienes que la sabiduria procura para la felicidad de la vida
entera, el mayor con mucho es la adquisicién de la amistad”'.

Valor que desborda los limites de lo biologico. Iledé destaca el

137 Epicuro, Sentencia Vaticana 34, citada por Nizan, op. cit. p. 125.

138 A diferencia del caracter intermediario de la amistad hacia valores supetiores
en Platén, escribe Lledé: “...la amistad epicurea es un fin en si misma (...) la
utilidad, el supuesto pragmatismo quiere decir, en principio, que nuestros actos
esperan una respuesta del otro. Una respuesta que sea una afirmacion solidatia,
traducida en beneficio hacia una de las partes de la relacién amistosa”. Emilio
Lled6 (1995), E/ epicureismo: una sabiduria del cuerpo, del gozo y de la amistad, Tautus,
Madrid, p. 118.

139 Epicuro, Sentencia Vaticana 39, citada por Garcia Gual, p. 219.
140 Epicuro, Maxima Capital 27, citada por Garcia Gual, p. 148.
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valor semantico que la philia adquiere en la cultura griega, compa-
rable en términos de importancia a la que fijan las referencias de la
Theoria. La amistad siempre represento la posibilidad de superar los
margenes del clan y la familia y, en el contexto del desarrollo de la
sociedad politica, adquiti6 luego un matiz utilitatio'*'. Esa utilidad
que los hombres experimentan, “a través de la sympdtheia” que los
une tiene como producto una cierta forma de comunidad.

Como propuesta filosofica, la perspectiva epicirea es trasgresora:
llama a la liberacion de los sujetos mediante su autarkeia y ataraxia.
Esta autosuficiencia y autocontrol s6lo son posibles si no se niega
la propia condicién humana y el hecho de que la felicidad es pro-
ducto del reconocimiento de nosotros mismos y de nuestro cuerpo.
El cuerpo humano, como fuente de placer y de alegria, pero sobre
todo de conocimiento, es una de las principales aportaciones del
epicureismo al pensamiento filoséfico; al mismo tiempo, una de las
propuestas mas injustamente satanizadas y mal comprendidas de
su filosoffa'*.

La antropologia epicurea llama a aceptar el cuerpo, pero pre-
supone su cuidado y su defensa, la lucha por la construccién de
su sensibilidad y el reconocimiento de su esencial igualdad entre
los hombres; sin una democratizacion del cuerpo es impensable la
edificacion de cualquier humanismo.

Poseemos, por los testimonios que recoge Didgenes Laercio,
las notas que distinguen el lenguaje y la vida de Epicuro. Su tono
afectivo en las enseflanzas a sus discipulos y el goce de la amistad

testimoniada como producto de su magisterio. Al ubicar al hombre

141 Cfr. Lledo, E/ epicureismo. .., p. 116.

142 Cfr. Hadot, ;Qué es la filosofia antigua?, p. 125 y ss. En este espacio se aborda
en especifico la cuestioén del «hedonismo epicureon.
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como parte de un cosmos fisico, apartado de terrores y prejuicios,
Epicuro llama a construir la amistad bajo una nueva politica que
supera los limites de la polis y sus intentos de establecer una racio-
nalidad que acaba por ser una nueva version del dominio; la filosofia
de la amistad que propone, al contrario, es alteridad y encuentro li-
beradot, expresion del eZnamen humano que trasciende la soledad'®.
La fuerza de la amistad llama a crear un nuevo mundo humano cuya
propuesta es sorprendentemente actual: se trata de ““...crear una
politica o, mejor dicho, un sistema de relaciones humanas que no
se perciba como carcel, como cultivo de la infelicidad, como feroz
maquinaria de la ignorancia y de la falsificacion”'*.

El ideal de vida epicureo tiene dos principios fundamentales: la
busqueda del conocimiento y la amistad como goce. La novedad
que el epicureismo introduce en la historia es que, por primera
vez es pensada una forma de comunidad entre los hombres que
prescinde de todo lazo religioso, social o politico que la determine:
se trata de la amistad cuya esencia reside en la libertad individual
que le da forma y que la acerca a la verdad. Nada mas necesario

para estos tiempos.

IIT Conclusiones

Sila filosoffa puede ser leida como “ontologia del presente”, en el
sentido de que no puede pretender la normatividad universal de
las acciones humanas sin el desarrollo de un criterio moral atento a
su circunstancia, la consideracién de toda ética de la amistad llama
a la reflexion. El pasado, sus practicas, son referentes para pensar

el presente, sus complejidades y retos. La teoria como “Caja de

143 Cfr. Lleds, op. cit., p. 121.
144 Tbid, p. 124.
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Herramientas” se muestra util para reconfigurar nuestra idea no
s6lo de los modos de resolucion de los conflictos presentes, sino
del sentido de la accion humana.

La valoracion aristotélica y epictrea de la amistad coinciden, cada
una a su manera, en reconocer esta forma de interaccion no sélo
como un fenémeno ético y politico, sino como una dimension de
construccion estética fundamental que tiene como centro y objetivo
la consecucién de aquello que resulta mas valioso para los hombres:
la felicidad. En general, en contrapartida de la liquidez (Bauman,
2008) de las relaciones humanas y sus valoraciones individualistas
en la posmodernidad, el sentido de la amistad antigua intenta una
conciliacion ética entre el individuo y la comunidad. Es palpable
ademas que la reflexion filoséfica antigua reconoce el caracter
plural, abierto, de las multiples formas de relacién o de modelos
que presupone la amistad. Entre la idealizacion de la virtud y el
reconocimiento de sus practicas concretas se admite la posibilidad
de una configuracion libre, no predeterminada, de esta forma pri-
vilegiada de relacion que desborda el ambito familiar para englobar
a la humanidad entera.

La ruptura que introduce el individualismo moderno presupon-
dria la imposibilidad de ver en la amistad, como lo plantean Aristo-
teles y Epicuro, una dimension estética de la existencia. Sin embargo
ello no ocurre asi, pues pensadores modernos como Montaigne,
Nietzsche o Foucault plantean la fundamentacién de una nueva
¢tica de la amistad, donde el otro y lo otro se incorporan también
como referentes en la construccion de una subjetividad mas libre,
menos sometida a los embates del totalitarismo contemporaneo
y sus multiples formas de control y manipulacién. La reflexion
moderna sobre la amistad alcanza a recuperar, via la tradicion filo-

sofica, los elementos estéticos presentes en los modelos antiguos
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y recupera también la perspectiva de la libertad en la construccion
de nuevas formas de relaciones humanas, necesarias, hoy mas que
nunca, para estos tiempos desencantados.

Finalmente, la ética antigua, particularmente la que se desprende
de los planteamientos de Epicuro, llama a ver en la amistad un vehi-
culo para la construcciéon de una comunidad solidaria, fraterna, en
la que los hombres, mas alld del azar histérico, se pueden reconocer
como iguales: subjetividades deseantes de amor y reconocimiento.

ILa amistad es asf un espacio esencial de la libertad humana.
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LAS SOMBRAS DEL PENSAR:
IMAGEN, MAGIA, EROS Y PODER.

Luis Felipe Jiménez

Prestad mucha atencion; pues no visteis similitud alguna en el dia
en que el Sefior os habl6 en Horeb surgiendo en medio del fuego:
guardaos de corromperos fabricando una imagen tallada, la simi-
litud de alguna figura que tenga aspecto de macho o de hembra,
ni de animales o de aves, ni de reptiles o peces. Y guardaos de
elevar vuestros ojos hacia el cielo, y cuando veais el sol y la luna
y las estrellas, y aun las huestes todas de los cielos, no os sintais
impulsados a adoratles. ..

(Deuteronomio 4, 15-18)

La advertencia veterotestamentaria indicada en el epigrafe, parece
seflalarnos una amenaza divina, original, que desde el principio de
los tiempos nos recuerda la gravedad que contiene cualquier ima-
gen, especialmente, si se trata de una réplica del cuerpo humano o
de los elementos de la naturaleza. Parece que desde el principio de
los tiempos las castas sacerdotales o los maestros de la verdad, es
decir, los portadores de los grandes secretos de un pueblo, supie-
ran con suficiente conocimiento de causa sobre los alcances y el
poder que contienen las imagenes. E1 mundo moderno, pletérico,
nos bombardea con una infinita cadena de imagenes, las reduce,
multiplica, deforma, corrige, sin embargo, no subestima tal poder
secreto; por el contrario, tanto como la antigiiedad reconoce su
fuerza al extremo que la idolatra. Y en ello consiste la diferencia
entre esta divinizacién moderna de la imagen y la que se plantea en
el mundo antiguo, pues en tanto una se basa en la exhibicion sin

pudor ni misterio, la antigiiedad sustenta el poder de la imagen en



lo que oculta, en presentar su legitimo contenido exclusivamente
a unos conocedores.

Con todo, ambas épocas confluyen en lo mismo, en cuestionarse
por qué la imagen contiene en sf misma una capacidad de ejercer
cierto poder sobre el individuo, ya sea atrayéndolo o llevandolo al
rechazo de un mundo al que representa, dobla o aparenta. Debido
a ello, en el desarrollo del presente escrito seguiré ciertos derroteros
que me obligan a moverme entre dos territorios, el de la estética y
el de la politica, pues la pregunta por las relaciones entre imagen y
poder, implica, de una parte, preguntar por la esencia de la imagen
y desde ah{ determinar su papel en el ejercicio del pensar; pero, por
otra, si se afirma que la imagen es pensamiento, habla, lenguaje o
palabra, se establece consecuentemente como la imagen mas alld del
discurso o de la especulacion determina la orientacion y la forma
del orden social. Mas, una vez conseguido desentrafiar las respuestas
positivas a estos interrogantes, se hace necesario seguir otra deriva,
a saber: sila imagen posee en su esencia podery en qué consiste tal
poder; o en consecuencia, si la imagen es una forma de especular,
se entiende que asi como la imagen esta capacitada para crear un
discurso de dominacién —cosa que de algin modo vivimos en el
mundo contemporaneo en forma cotidiana—, también se puede
suponer que esta en condiciones de lo contrario, de ser un medio
de liberacion. Por lo que cabria la pregunta: ;cémo y en qué forma

la imagen puede ser liberadora?

Tradicion/Percepcion/Ilusion.

La psicologia de la “Forma” (Gestalt)'** como la fenomenologia de

145 R. Arnbeim, Arte y Percepcion Visual, p. 57-171.
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Metleau-Ponty'* coinciden en que un individuo cualquiera se en-
cuentra inevitablemente en una “situacién”, es decit, se encuentra a
cierto nivel de expectativas siempre que tal individuo tiene necesidad
de hacer interactuar lo que observamos y lo que esperamos, ya sea
en el cumplimiento de 6rdenes, decepcion, conjeturas correctas o
gestos equivocos.

Semejante “situacion” en la que se encuentra un individuo se co-
rresponde necesariamente con un estilo, cultura o con un conjunto
de opiniones inserto en un horizonte de expectativas. Los hombres
acostumbramos tomar algo como verdadero en funcién a esa red
de opiniones, cultura o estilo; es decir, en la medida que ciertas ex-
pectativas se cumplen o nos satisfacen aun antes de cumplirse, las
damos por sentadas, las asentimos y les exigimos resultados mas alla
de los esperados inmediatamente, de modo que la satisfaccion que
nos ofrecen tales expectativas se confunden facilmente con nuestras
ilusiones. Asi, ilusién y percepcidn entran dentro de un proceso de
confusion del cual es casi imposible diferenciar un fenémeno de
otro. Mientras nuestras ilusiones nos sean eficientes, basten para
explicar nuestra realidad y lo que esperamos de ella, damos por
validas tales ilusiones y las asumimos como percepciones evidentes.

Las evidencias a las que nos hemos ido acostumbrando durante
la vida nos sirven para comprender lo que se nos aparece, consti-
tuyen lo que nos es familiar. Asi, no inventamos las imagenes, sino
que las extraemos de ese ambito de familiaridad. Y lo mas familiar
es lo tradicional, aquello que ha ido conformando la base intelec-
tual, pero también biologica, histérica, y social de cada individuo
que hace parte de un conglomerado o de una comunidad. Son esos

elementos tradicionales (herencia, lengua, historia, trabajo), los que

146 M. Metleau—Ponty, Fenomenologia de la percepcion, p. 73 y ss.
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determinan en buena parte la forma como asumimos una imagen
y lo que esperamos de ella.

Gracias a esto, nadie puede desear algo de lo que no se ha ente-
rado que fuera de algun modo posible, pues si bien puede desear lo
inexistente, ese deseo se basa en modelos existentes en la realidad
inmediata o en la tradicién. Lo que se anhela es entonces un deseo
sobre algo que aunque no exista en la actualidad tiene una base de
posibilidad minima. Un anhelo es una ilusién convincente, solidi-
ficada por las costumbres, la tradicion y las expectativas que ofrece
el horizonte presente, elementos suficientes para poder urdir una
sugerente, armonica y bella conjetura.

Ahora bien, semejante conjetura se ofrece ante todo como un
artificio teorico, se expresa en palabras. Por consiguiente, imagen y
palabra muestran su unidad constitutiva, esto es, la imposibilidad de
producir una imagen que no contenga un comprender previo, del
mismo modo que es imposible comprender sin imagenes. En una
primera instancia podriamos afirmar la tesis de Aristoteles: com-
prender es especular con imigenes'". De manera que es a través de
esta conexion inherente entre imagenes y palabras que se muestra
o se demuestra la solidez de una conjetura, nos convencemos de su
argumento por la belleza o por su capacidad persuasiva, es decir, por
la calidad de las imagenes que surgen de su discurso, asentimos y
creemos en ellas hasta que la realidad o la experiencia se encarga de
demostrarnos lo contrario. No obstante, tal demostracién también
se hace mediante imagenes y palabras, por lo que si la conjetura
sale avante en dicha prueba, es posible que tal conjetura se eleve al
grado de convertirse en una imagen del mundo, en una explicacion

de mi realidad circundante. Por tanto, lo importante es que en el

147 Aristoteles, Acerca del alma, p. 136-137.
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fondo mas radical de nuestra “situacion” no podemos escapar a la
paradoja del pensar y el imaginar: no podemos pensar sin imagenes,
no imaginamos sin pensamiento.

En efecto, en tanto posibilidad, la conjetura vive en el mundo
real como ilusién, como expectativa, tenemos la libertad de creer
o no en ella. Si no creemos en la conjetura que hemos construido,
seguramente la desechamos de nuestro conjunto de expectativas
vitales y la relegamos a la reserva de las ideas o instrumentos a los
que algun dia lleguemos a utilizar o simplemente la olvidamos; pero
si la conjetura imaginada nos satisface, nos es suficientemente con-
vincente, aun cuando no haya sido puesta a prueba, se hace real por
el sélo hecho de creer en ella, de llenar ese margen de expectativas
que son importantes para el transcurrir de mi propia vida.

Sin duda, esto ultimo obedece al deseo muy humano de mani-
pular y transformar nuestro entorno hasta reconocer que ciertas
imagenes que nos hacemos de la realidad se corresponden con
aquello que anhelamos y que esa imagen de lo que anhelamos no
s6lo es convincente, sino deseable hasta querer hacerla pasar por
el proceso de lo “contingente” a lo “necesario”.

En la literatura encontramos un ejemplo paradigmatico: la ale-
goria. Como sabemos, esta figura literaria esta constituida por un
fragmento del ser de una imagen que promete complementar en
un todo integro la parte de la imagen que se corresponde con ese
fragmento. Como lo dijera alguna vez Gadamer, “existe otro frag-
mento, siempre buscado, que complementara en un todo muestro
propio fragmento vital”'*. De manera que la alegotia evoca un
orden integral a partir del fragmento de realidad que poseemos,

aspira asi a completarse algin dia en un orden ideal.

148 H-G. Gadamet, La actualidad de lo bello, p. 85.
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No obstante, la alegoria se aleja de una teorfa idealista o de una
concepcion platdnica, pues una imagen o una conjetura conformada
por un conjunto de imagenes no es mas valiosa o mas proxima a
la verdad por su cercanfa con un modelo ideal concebido mas alla
de la realidad inmediata, sino que su valor de verdad reside en su
eficacia dentro de un contexto de accién. Dicho de otro modo, una
imagen consigue hacerse efectiva o importante en el momento que
es aceptada por un conglomerado social educado en una determi-
nada tradicién, historia, condiciones morales, estéticas y religiosas.

Otro ejemplo aproximado lo encontramos en el Renacimiento:
los sabios de esta época consiguieron un efecto comparable al de la
alegorfa a través de algunas técnicas magicas como la mnemotécnia
o la Hiergghphica, consistentes en alcanzar el conocimiento de forma
inmediata a través de signos o simbolos de un modo total y opues-
to al conocimiento mediato, incompleto y temporal del lenguaje
discursivo. Por ejemplo, ciertos signos algebraicos o ciertas cifras
o pinturas como las que aparecen en /a Ciudad del So/ de Tommaso
Campanella, donde ciertas imagenes o emblemas que impresionan
los sentidos, la memoria y el entendimiento de los discipulos, sirven
para acceder a un conocimiento mas profundo y duradero. Los
magos del Renacimiento, como el citado Campanella o Giordano

Bruno, pretenden crear un lenguaje para pensar hecho de imagenes,
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en sustitucion del lenguaje comunicativo, hecho de sonidos'®.

La idea es llevar hasta las ultimas consecuencias la concepcion
aristotélica de que nihil est intellectu quod non prior fuerit in sensu. Con lo
que al elevarlo al arte de la memoria, hacen énfasis en el poder de la
imagen que obedece en primera instancia a los sentidos, pero que
en el caso de la vista estimula la memoria y transmite una cantidad
de informacién que el sonido no puede contener. Es decir, aparte
de brindarsele un caracter privilegiado a la vista, cree el mago rena-
centista que esa lengua de imagenes es una lengua para pensar, por
lo que su funcién es guiar el pensamiento a un especifico resultado,
es decir, a la verdad que debe emerger al final del proceso.

En ese sentido, la tesis contemporanea de la “situaciéon” que pro-
pone Merleau—Ponty, consiste en la experiencia que alcanzamos con
la aceptacion y la asuncion de la ilusion, lo cual no es sino el resultado
de nuestro aprendizaje. Al igual que el mago del Renacimiento, nos
hemos hecho habiles para aprender a modificar las anticipaciones de
nuestra percepcion, de forma que nos “situamos” de un modo y for-
ma que vemos la realidad sélo desde nuestras expectativas resultantes
de nuestra circunstancia social, historica o cultural. De manera que

mi “situacidon’ se ubica en forma similar a la del foco de vision de

149 La Cindad del Sol es realmente una utopia de la imagen y del arte mnemo-
técnico, no de la tecnologfa o de la ciencia moderna como algunos han querido
interpretar; pues en esa ciudad se expresa el simbolo combinatorio entre el co-
nocimiento mistico y la real significacion del mundo. Asf es un perfecto juego de
armonias, de equilibrios entre lo césmico y lo terrenal, tal como aparece también
en la Expulsion de la Bestia Triunfante de G. Bruno, donde la recomposicion de los
simbolos césmicos implica a su vez un reordenamiento del mundo moral. En
ambas formas alegéricas se expresa la voluntad humana como creadora de sim-
bolos, pero también su condicién de ser que estd en y pertenece a la naturaleza,
por lo que su tarea es concebir el simbolo adecuado que interprete correctamente
el proceso natural. Véase, T. Campanella, I.a Cindad del Sol, p. 31-36; G. Bruno,
La Expulsion de la Bestia Triunfante, p. 96-107.
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un dibujante que aplica la perspectiva, quien a pesar de que sabe que
las lineas que lanza desde su angulo de vision s6lo son un punto de
vista, la imagen global que aparentemente alcanza es tan prodigiosa
que se convence que dicha imagen es la realidad en su totalidad'”’.
Si ademas de lo anterior, la imagen ha sido creada por un sujeto
con la intencién de conmover nuestros sentimientos, es decit, con la
misma intencién que el mago o el retérico del pasado, por ejemplo,
tocando la parte sensible que despierta nuestro inconformismo con
la realidad, en la que dicha imagen promete superar lo que nos rodea,
es posible que ese artificio creado por otros puede parecernos satis-
factorio, especialmente cuando las demas opciones que nos ofrece
el mundo exterior son mas dificiles de asumir o exigen un mayor
esfuerzo o sacrificio personal. De modo que si la conjetura o arti-
ficio ilusorio llena nuestros anhelos mas intimos o esperanzas y no
aparece una mejor alternativa, la ilusion tiene todas las condiciones
a favor para ser eficaz, motivante, seductora. Moldea lo que vemos
en la vida cotidiana y en tanto no encuentre obstaculos u objeciones
capaces de poner en crisis la imagen que nos hemos fabricado o
que hemos aceptado, se acrecienta, incrementa su valor de verdad,
desde luego, su poder y asi se proyecta hacia un futuro ilimitado.
Es este el momento en que lo “contingente” se convierte en
“necesario”. Los fenomendlogos y los psicologos han encontrado

que diferenciar las imagenes ilusorias de la percepcion real no es

150 La perspectiva constituye no sélo un avance técnico y artistico del Rena-
cimiento, sino también una parte integrante de este sistema de simbolos que
le permiten al hombre apropiarse o hacerse de una imagen de la realidad, de
modo que como sefiala E. Panofsky: “la historia de la perspectiva puede...ser
concebida como un triunfo del distanciante y objetivante sentido de la realidad,
o como un triunfo de la voluntad de poder humana por anular las distancias; o
bien como la sistematizacién y consolidacion del mundo externo; o, finalmente,
como la expansion de la esfera del yo”, en La perspectiva como forma simbilica , p. 51.
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cuestion de una toma de conciencia, pues es muy dificil que el in-
dividuo distinga lo que nos es dado de lo que suplimos en nuestra
conciencia en el proceso de proyectar y reconocer una imagen''.
Asi, en la literatura ocurre que el narrador trata de presentarnos la
atmosfera o el ambiente en que se desenvuelven unos personajes
de la manera mas convincente posible, nos acostumbra a ver lo
imposible como posible, busca nuestra complicidad y en muchas
ocasiones consigue nuestro asentimiento junto al de un grueso
colectivo diseminado en el tiempo y en el espacio.

De esta manera, puedo imaginar —como lo hace Italo Calvi-
n0'’— a un narrador al que llamaremos Matco Polo, quien tiene la
obligacion de relatarle cada noche a otro hombre, al Kublai Jan, 1a
descripcion de una ciudad imaginaria distinta. Este que no cono-
ce esas ciudades que le describe el narrador, sin embargo, puede
comprender lo que es una ciudad, porque en su entorno también
hay edificios, calles, plazas, tiendas, restaurantes, etc. Sin duda, son
ciudades distintas, pero Kublai tiene un referente en el contexto que
habita al punto que hacia el final del relato, cae en la cuenta de que
Marco Polo ha evitado nombrar una ciudad, la ciudad en que nacio,
Venecia. En realidad, Marco Polo adrede ha eludido tal descripcion,
pues piensa que el recuerdo se borra una vez la imagen se traduce
en palabra. Teme, por tanto, perder la imagen de su ciudad y por
ello prefiere no nombrarla.

Mas en aquella ocasion en que el Jan, advierte esta falta del
narrador, le pregunta por Venecia. A lo que Marco Polo responde,
que cada “vez que describo una ciudad digo algo de Venecia”. Si

Marco Polo se hubiera limitado exclusivamente a describir las ciu-

151 M. Merleau—Ponty, op. cit., p.165-170.
152 1. Calvino, Las ciudades invisibles, p. 65.
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dades con total indiferencia a sus sentimientos, Kublai Jan hubiera
hecho lo mismo: elegir lo que reconocia en cada relato y de acuerdo
alo que tenfa previamente en mente, buscando hacer coincidir sus
predeterminaciones con las imagenes que le propone el narrador. Y
es que a Kublai le sucede, como posiblemente nos pasa a todos
cuando nos fascinamos con una narracion que nos atrae, que hay
algo en comun entre lo que tenemos en mente y lo que aparece en
el relato, por lo que lo aceptamos y nos complace aceptarlo. Se crea
asf esa complicidad a la que nos referfamos antes entre el narrador
y el lector, pero en ella media mucho mas que la coincidencia de
sus predeterminaciones.

En cierta forma mente e imaginacion son ezngasiados por el narra-
dort, pero el engafio opera como producto de nuestros habitos y de la
compulsion a pronunciarnos sobre algo que esta mediado o encuadra
en nuestra percepcion. Silo narrado contiene en su estructura cierta
regularidad lo mas viable —por no decir obvio— es que anticipemos
su resultado. Hay una aceptacion casi absoluta por parte de los fil6-
sofos de la ciencia, desde Kant hasta Popper, que nuestra estructura
perceptiva conserva siempre una presuposicion de regularidad, por
lo que si nuestra expectativa de regularidad queda frustrada nuestro
mundo se hace letal. Y si esa decepcion ocurre se hacen posibles dos
alternativas para el sujeto: la primera, entra en crisis y la frustracion
lo lleva a la busqueda de nuevas formas de armonia y de regularidad,;
o, como segunda opcion, el sujeto no supera la crisis y genera una
franca obsesién por mantener viva la ilusion desecha.

La situacion del Gran Jan cuando descubre la ilusion, el anhelo
o la nostalgia de Marco Polo, que le ha llevado exclusivamente a
describir la misma ciudad en diferentes formas, es tan cercana a la
“situaciéon” del hombre enamorado cuando se decepciona que es

dificil no reconocer la relacion. Marco Polo ha estado convencido
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de que ha logrado entretener a Kublai cada noche, gracias a su po-
der de ilusion que le permite en cada ocasion inventar la imagen de
una ciudad distinta y al mismo tiempo salvaguardar el recuerdo de
su ciudad. El Gran Jan, por su parte, ha recibido la ilusiéon por su
capacidad mental de representarse otros mundos o por los referen-
tes que le da la realidad que lo circunda y que le permite imaginar
ciudades que no conoce. Sin embargo, la eficacia de estas ilusiones
no se consigue, si ademas de esas capacidades de percepcion no se
une a ello el sentimiento de “confianza” que le inspira al Gran Jan
la persona de Marco Polo.

Pero, el sentimiento de “confianza” no es simple, requiere por
lo menos de un elemento fundamental, la estima o el aprecio que
inspira al mismo tiempo otros sentimientos positivos como el afec-
to. De modo, que no nos rendimos ante la imagen exclusivamente
por su poder sobre la percepcion, sino por la participacion de la
“confianza” y el “amor” que se contienen en ellas y en el que las
manipula. Kublai no sélo se deja seducir, sino que al momento
de descubrir que Marco Polo en cada relato realmente sélo le ha
hablado de la misma ciudad, sin duda se decepciona, pero a la vez
comprende que la decepcion ha evidenciado la base de la eficacia
de los relatos del narrador, es decir, el sentimiento de nostalgia por
su ciudad. Sin duda, descubierta la manipulacion, el manipulador
ya no podra engafiar con las mismas artes.

Asi pues, podemos asegurar que habitamos dentro de nuestras
ilusiones del mismo modo que un hombre enamorado, o sea, sélo
aceptamos que vivimos en la ilusién cuando ésta precisamente
nos ha decepcionado. En tanto en cuanto estamos enamorados
nuestro amor y lo que sucede por accion de ese sentimiento, es
real. Igualmente, en tanto en cuanto habitamos en nuestra ilusion,

s6lo podemos ponerla en cuestionamiento o en duda cuando algtiin
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hecho de la realidad inmediata se encarga de invadir su espacio
y delatar su engafio. Se requiere, por tanto, de otros ambitos, de
otras visiones, de alguna forma de alterar eso que satisface nuestros
anhelos y ponga en duda la posibilidad de que se cumplan a través
de la conjetura con que nos hemos fabricado nuestra imagen del
mundo. Por consiguiente, un nuevo elemento se afiade a la eficacia

o al poder de la imagen, su fuerza amorosa, deseante, erdtica.

Eros — Poder.

Con Aristoteles habfamos afirmado que “comprender es especular
con imagenes”, es decir, inmersos en la ecuacion “no hay pensamiento
sin imagenes, como no hay imagenes sin pensamiento”, develamos
que tanto el pensar como el imaginar no se producen fuera del tiempo
y el espacio, sino que se corresponden con una situacion del individuo
en relacion con el mundo que le rodea. Esto significa que el individuo
construye instrumentos teéricos y practicos con los que pretende
modificar lo que posiblemente se le resiste del mundo exterior o con
los que crea la manera como quiere que se le presente ese mundo y
como quisiera afrontarlo. De manera que querer comprender también
quiere decir “hacerme una imagen”, una fantasfa de ese mundo.

En efecto, lo que Aristoteles habia querido decir con “compren-
der es especular con imagenes” implica que el intelecto abstracto,
en el que encontramos el ambito de lo légico y objetivo, no puede
operar sino a partir de las imagenes de las impresiones sensoriales.
En el Renacimiento, Giordano Bruno extendié este presupuesto:
no hay una facultad separada que consista en el intelecto abstracto;
la mente opera solo con imagenes, si bien estas imagenes tienen

grados de potencia'>.

153 G. Bruno, E/ Sello de los sellos, p. 22-27; La Sombra de las Ideas, p. 53—55.
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Sin duda, Bruno ponfa al descubierto la funcion de las imagenes
y el mecanismo que las hace tan eficientes, es decir, reconocfa como
Aristoteles que la base del pensar son las imagenes, pero ademas que
el poder de éstas reside en los afectos. Si logramos creer en conje-
turas o fantasfas que nos ingeniamos para comprender el mundo
que nos rodea; si nos empecinamos en defender y habitar dentro
de esas ilusiones, inclusive negando evidencias que nos ponen en
entredicho la realidad de nuestra conjetura, no es por otra cosa que
por los sentimientos que despiertan las imagenes que la componen.
Y el afecto superior, el mas efectivo, es el amor, el cual penetra tanto
el nicleo del mundo externo como en el del interno: el amor vincula
al individuo con la especie y a ésta a su vez con el entorno.

Dicho de otro modo, los afectos y, en especial, el amor, cumplen
con una funcién doble en la determinacion del pensar: primero,
desde el punto de vista colectivo, ordena las relaciones sociales dan-
doles coherencia a las formas de control y de autoridad; segundo,
desde la perspectiva individual, posibilita al individuo acceder a un

orden superior del conocimiento.

1. Afrodita Pandemos o la ilusion colectiva:

Nos encontramos entonces en un nivel de la estructura del cono-
cimiento que estd compuesto por la uniéon de la imaginacién y los
afectos, sin los cuales el nivel intelectivo, l6gico y abstracto no puede
dejar de contar en ningin momento. Sin embargo, el problema no
reside en una contradiccién artificial entre los afectos y el intelecto,
sino en el conocimiento que un individuo pueda alcanzar sobre sus
sentimientos y su capacidad de desarrollar técnicas dirigidas a su
control. En otra forma, los sabios del Renacimiento, como en cul-
turas mas antiguas, sabfan que el conocimiento de las técnicas que

hacen uso de las imagenes para manipular los afectos, pasiones o
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sentimientos exigen la escrupulosidad del manipulador. En ese sa-
ber hacer uso de esos conocimientos se equilibraba el rigor ético, el
beneficio social, la autoridad con el deseo de control que tiene todo
ser humano. Habfa por tanto una responsabilidad con la colectividad
que el mundo esotérico protegia a través del secreto del mago, im-
pidiendo que tales conocimientos cayeran en manos deshonestas'”.

Ahora bien, saber que la imagen responde a los afectos, posibi-
litaba al mago de antafio como al publicista de la actualidad, que si
conoce la complejidad de los anhelos de los sujetos, puede “vin-
cularlos” a través de la manipulacion de sus deseos, prometiendo
ante todo cumplir con sus expectativas de placer, poder y riqueza.
El mago de antafio como los magos de hoy (llamense ingenieros
informaticos, publicistas o expertos en mercadeo) coinciden en
que saben con certeza que los afectos y los métodos para dominar
la voluntad de las masas se reducen a dos: la repugnancia y el de-
seo; o el amor y el odio. Pero que en ultimas todos los afectos se
refieren al amor: envidia, pudor, miedo son formas de amor por
si mismo, por la honestidad o por lo que se teme. De modo que
ese mismo manipulador de antafio como también el de hoy sabe
que su influencia sobre las masas radica en el contacto indirecto a
través de sonidos y figuras, las cuales imprimen a la imaginacion
cierto afecto, cierto gusto o cierto rechazo, goce o repugnancia'™.

El publicista y el ingeniero informatico de nuestro tiempo sabe
tanto como un mago del Renacimiento sobre la seleccion adecua-

da de sonidos y figuras: sabe que las melodias tragicas provocan

154 Véase un ejemplo de esta actitud en G. Bruno, en la ‘intencién decimosexta.
Q”, de Las sombras. ..p. 47-48.

155 1. P. Culianu, Eros y Magia en el Renacinriento, p. 129—152; L. F. Jiménez, ‘Uto-
pia y Realidad Virtual’, en A.M. Leyra (ed.), Discurso o Imagen. Ias paradojas de lo
sonoro, p. 81-103.
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mas pasiones que las comicas; que ciertas figuras son capaces de
provocar amistad u odio. De manera que la imagen sobre la que
se inspira nuestra fantasia se convierte en la puerta de entrada de
todos los afectos, el vinculum vinculorum por el cual un conglomera-
do social puede ser controlado o llegan a estimular sus acciones,
reproduccion, consumo, habitos, etc.

Pero tanto el mago como el publicista pueden ser victimas de
sus propios artilugios o artificios, ambos pueden sucumbir a los
atractivos que emiten sus propias imagenes queriendo aspirar a tener
poder, riquezas y placeres. La diferencia estriba en que el mago se
impone como requisito ético para setlo, el control de sus afectos y
de sus fantasfas de manera que su propio autogobierno garantice
que no caiga como victima de sus propias habilidades. Habrfa que
preguntarnos si el manipulador moderno (informatico, publicista,
mercadotécnico, socidlogo, psicélogo, etc.) prepara un autocontrol
similar, un domino de si que garantice su distanciamiento de aquellos
resultados que produce a través de sus técnicas sobre las masas.

Y es que tanto el operador de la antigiiedad como el moderno
saben que su accion funciona de manera mas efectiva sobre las
masas que sobre los individuos. Que en las personas mas ignoran-
tes se tiene el material mas maleable, sus esperanzas, su deseo de
compasion, el rencor y el resentimiento, el odio y la indignacion,
el desprecio de la vida y de la muerte, de la fortuna son las vias
para ejercer todo tipo de control. Pero, sin duda, es el Eros el mas
duradero de los vinculos. Y en su realismo mas estricto reconoce
que el orden de la realidad se juega entre dos extremos: manipular
o ser manipulado. Por consiguiente, la tarea del manipulador no es
preguntarse por la esencia de las imagenes y su capacidad persuasiva,
sino aplicar el conocimiento que se tiene sobre ellas: clasificar a los

sujetos segun edad, sexo, fisonomia, condicién social. De acuerdo a
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ello la practica del mago coincide con la del psicdlogo, el tecnélogo
informatico o el planificador social, todos ellos eligen el tipo de
“vinculo” que le corresponde a un grupo social.

Como puede observarse, el mago de hoy se llama Skinner, Bill
Gates o Steven Jobs, son relacionistas publicos, publicistas, psico-
logos, expertos en mercadeo, socidlogos especialistas en encuestas
electorales, consumo y diversion, en informacion y desinformacion,
en censura, etc. El mago y la magia lejos de haber desaparecido
del mundo racionalista moderno basado en las “ciencias cuantita-
tivas”, han prolongado sus suefios y sus finalidades recurriendo a
la tecnologfa. En ella se han cumplido con esmero los suefios de
los magos renacentistas: volamos por los aires, nos comunicamos
con personas al otro extremo del mundo en forma instantanea,
podemos insertar dispositivos tecnologicos para extender nuestras
capacidades de vision o de oido, almacenamos y reproducimos
informacion en forma casi infinita y siempre a disposicion del que
sepa pulsar un botén. Sin embargo hay una diferencia en el medio
de procedencia del mago y el tecnélogo. La diferencia radica en la
democracia; en tanto el mundo del mago siempre fue autoritario y
privado, el tecndlogo vive de la voluntad libre de los ciudadanos y
de la divulgacion extrema de sus secretos técnicos.

Lo importante no radica en si es mejor la magia del mago o
las técnicas del tecndlogo, sino en que los tltimos han heredado
el espacio de los primeros y que las relaciones intersubjetivas
siguen siendo su mayor objeto de manipulacién. El mago, con
sus imagenes y sus técnicas persuasivas, tenfa la obligacion de
impartir a los sujetos una educacion y una religion correctas. El
tecnélogo hoy en dia debe, por lo menos en teorfa, poner todos
sus artificios al servicio del poder en abstracto, en principio del

Estado, pues este aparato politico es quien debe encargarse de
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organizar integralmente los instrumentos ideologicos necesarios
para conseguir una sociedad uniforme.

Por otra parte, es necesario reconocer que si esta magia no es
controlada y utilizada por el Estado, la iniciativa privada puede hacer
de ella un peligroso uso. De hecho somos presa de esa instrumen-
talizacion a través de la publicidad, la manipulacién cotidiana a la
sociedad de consumo y la maleabilidad de la opinién colectiva a
través de los medios de comunicacion, pero sin una regularizacion
del Estado, la tecnologfa que suple y conserva los suefios de la magia
podtia ser absolutamente contraproducente para el mantenimiento
de la cohesion social.

Ahora bien, el Renacimiento tuvo conciencia de esa necesidad de
regulacién, por ello habia una division, no siempre respetada, entre

magia blanca o natural y la nigromancia'®

. El papel de la Iglesia a
través de sus tedlogos y moralistas fue el de establecer los limites
de la magia natural y cuando se cafa en la magia judiciaria. Tarea
ingrata y muy criticada por la historia de la ciencia moderna y del
libre pensamiento, pero sin ella muy seguramente la sensacion de
desorientacion que vivieron los hombres del guattrocentoy el cingue-
cento hubiese sido mas angustiante y las posibilidades de reajuste
del orden social posiblemente se hubieran encontrado con una
situacién mas dificil de recomponer de lo que realmente fue.

No quiero decir con ello que requerimos nuevamente de la
inquisicion, ni siquiera de un tribunal de la razén a la manera kan-
tiana, sino de un criterio social capacitado para reconocer y ubicar
en un sitio determinado el valor que tiene y merece dentro de un
orden social un determinado artilugio tecnologico. Si los magos

del Renacimiento no hubiesen encontrado ni reconocido ciertos

156 E Yates, Giordano Bruno y la tradicion hermética, p. 63 y ss.
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limites en su practica, las supersticiones y los caprichos de algunos
de ellos, no muy escrupulosos, hubiesen desconcertado al saber de
esta época y los caminos de la ciencia y la cultura quiza hubiesen
llevado a la civilizacién hacia vias probablemente desastrosas.

La situacion del tecndlogo en nuestros dias debe exigir algo pa-
recido: hacer que el uso la magia tecnoldgica se conduzca dentro de
los margenes de responsabilidad que se exigia a s{ mismo el mago
del Renacimiento. Teniendo en cuenta la peligrosidad de los mate-
riales que manipula, la imagen y los medios tecnolégicos capaces
de difunditlas y de influir sobre el orden social, se deberia aplicar la
mayor escrupulosidad en la utilizacion de estos conocimientos. Tal
sentido de la responsabilidad no radica en una iniciativa personal
sino en un trabajo de dominio de si que esta en perfecta sintonfa
con sus conocimientos.

En otra forma, en el extremo de la relacién manipulador—ma-
nipulado, existe una exigencia ética por parte del primero sobre
el segundo, su finalidad no es la alienacién y la dominacién de la
poblacion, sino su organizacién, educacion, reproduccion, conser-
vacion y estimulacion para su desarrollo. De manera que la tecno-
logfa como la magia no s6lo cumplen la funcién de cohesionar las
relaciones intersubjetivas colectivas, sino de conseguir que quienes
estén del lado de los manipuladores cumplan una funcién similar al
ideal platénico del rey—filésofo; por lo tanto, constituyan una aris-
tocracia del saber, una ¢élite que esté en condiciones de manipular

responsablemente a la comunidad humana.

2. Eros liberador
El mago sabe entonces que el uso de las imagenes no es homogé-
neo, que hay una jerarquia dentro de ellas, las cuales elevan de un ni-

vel inferior a uno superior a quien desea acceder a un conocimiento
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superior. Quien quiere ir mas alla de un simple reconocimiento de
las formas o de las imagenes comunes que institucionalizan nuestro
comportamiento o en los que reconocemos nuestras tradiciones o
los lugares comunes que garantizan el amor social, la cohesion, con-
servacion y autocreacion de una comunidad; es decir, quien quiera
ser manipulador u orientador de ese orden social, debe aprender a
ser mago, artista, sabio.

Por ejemplo, quien manipula imagenes astrales, segin considera-
ba un mago—filésofo como Bruno, manipula formas que estan a un
nivel mas proximo a la realidad que los objetos del mundo inferior.
De ese mismo modo podemos actuar sobre el mundo inferior si
sabemos como disponer y manipular las imagenes de las estrellas.
Las imagenes son las sombras del pensamiento, de la realidad que
esta mas proxima de la realidad que las imagenes que nos otorga el
mundo inferior, el fenoménico’.

El mago del Renacimiento crefa que imprimiendo en la me-
moria las imagenes de los “agentes superiores”, conoceriamos
desde arriba las cosas de abajo. Un intento del pensador moderno
consistirfa exactamente en un aprender a ver en el fondo de la tec-
nologfa, en reconocer en los sistemas virtuales la realizacion de una
buena parte de esa magia, por lo cual puede sustituir con ventaja
técnicas como el arte de la memoria. El mago ubicaba las imagenes

zodiacales, las estaciones lunares, las imagenes de las casas de los

157 No se trata de una vulgar manipulacién de personas o de situaciones a través
de la astrologia o de cualquier otra supersticion, como sefiala G. Bruno en Las
sombras de las Ideas: .. las sombras de las ideas te podran indicar, mediante los
cuerpos fisicos relacionados con innumerables ideas, las propiedades y las dife-
rencias de las cosas”, op. cit., p. 53. Por lo tanto, estamos ante un conocimiento
natural que debe conducir a un conocimiento racional, reconociendo que de las
cosas s6lo conocemos sus vestigios, es decir, la luz que deriva de cada una de
ellas al mismo tiempo que estan acompafiadas de sombras.
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horéscopos como medios de memorizacion que continuamente
forma y reforma las pautas del universo. Se trataba entonces de
que el sujeto manipulador estuviera en un nivel de purificacion
tal que pudiera develar a través de estas técnicas memoristicas la
condicién divina del ser humano'™®.

Visto asi, lejos de un maquiavélico manipulador, el mago del
Renacimiento aparece como un sabio dispuesto a orientar a la masa
social dentro de un orden lleno de acciones y reacciones producidas
a partir de imagenes que estimulan su creatividad vital y su con-
servacion, en tanto que el mago hace uso de dichas técnicas en si
mismo, dirigiéndose a hacer de la imagen y de la imaginaciéon una
especie de artilugio psiquico que le permite comprender la realidad
inmediata y sus posibilidades. Mas lo importante no lo radica en la
interpretacion del mundo exterior, sino en la busqueda interior. Su
esfuerzo se encamina a poner en obra las leyes magico—mecanicas,
no externamente, sino que, mediante la reproduccion psiquica de los
mecanismos magicos, intenta ordenar el mundo interior del sujeto.

Asi, pues, el mago del Renacimiento, como en el ejemplo que
nos oftreci6 Italo Calvino, invita al gobernante contemporaneo —el
Gran Jan de nuestro tiempo—, quien naturalizado en la “ilusion co-
lectiva” se ha hecho ciudadano del mundo tecnolégico, a recobrar
la rafz de sus origenes; y como Marco Polo le muestra que hay otras

ciudades, otras formas de ver de maneras diversas esas maquinas

158 Esta es en cierta forma la intencion del Se/o de los sellos, cuyo subtitulo dice:
“Dirigido a examinar todas las disposiciones del animo y a perfeccionar las
actitudes”. Libro escrito por Bruno en latin, con la clara intencién de dirigirlo
a los conocedores, para advertirles de no dejarse seducir por las “apariencias
presentadas por los sentidos, que son como sombras de las cosas y esforcémo-
nos —dice Bruno— en lo intimo por volver a escuchar en el anima el discurso del
intelecto guia que nos es propio”, op. cit., p. 21.
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inteligentes que esta creando, las cuales dirigidas exclusivamente a
conseguir el bienestar y la comodidad del usuario, pierden la exi-
gencia ontologica que en el fondo las ampara. Esto es, no se trata
de que la computadora sustituya al cerebro, sino que sea un medio
para facilitar nuestra busqueda interior; que sirva para encaminar-
nos hacia las ideas del Bien y de la Verdad a través de los sentidos
internos; las maquinas como vestigios o sombras que nos facilitan el
camino hacia la abstraccion, deben ser instrumentos que ante todo
medien en el trabajo del pensar. La tecnologfa no debe abandonar
su funcion, la misma que la de la magia, servir de medio, nunca
convertirse en un fin en s{ mismo.

Por ello el papel del sabio moderno, consiste en aprender a re-
conocer que en la naturaleza “todo esta en todo”. Que el intelecto
y la memoria son maquinas perfectas y el fin de la filosofia es saber
ordenar la variedad de cosas que nos rodean haciendo de la tecno-
logia un medio de conexion y ordenamiento de lo inferior hacia lo
superior logrando una hermosa unidad, un mundo o una conjetura
fantastica dentro de la cual pueden los hombres reconocer y formar a
partir de si su propio sentido del orden, la aproximacion a la verdad.

Propuesta de esta manera, la tecnologfa como una “magia mo-
derna y democratica”, la meta de este sistema no sera otra que la
de servir de medio para la obtencion de la libertad interior, ayudara
a reconocer la profundidad de las imagenes internas de las cosas,
como el héroe furioso de Bruno, el cazador tendra ahora nuevos
instrumentos para seguir los vestigios de lo divino, pues la tecno-
logfa virtual que parece invadir todo nuestro entorno y cumplir
exclusivamente una funciéon alienadora, sera puesta por el mago—
filésofo contemporaneo en su lugar original, como un medio para
la realizacién de un fin. Objetivo que sélo conseguiremos bajo el

signo de Eros, es decir, el manipulador que respecto al orden social
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ha utilizado los afectos —en especial a Venus, dirfa Bruno— como
medio de asegurarse la efectividad de sus subterfugios sobre la co-
munidad, ahora completamente enamorado de la idea de que existe
una realidad superior a la diversidad infinita que impera en el mundo
exterior, la perseguira hasta abandonar el mundo de la inmediatez.

Por consiguiente, el enamoramiento del mago—filésofo consis-
te en reconocer en su busqueda el orden jerarquico de las ideas,
yendo a través de imagenes significativas que se ordenan de lo
inferior a lo superior hasta acceder en su interior, en la psique, a
la unidad infinita, produce entonces desde si mismo la verdad y
con ello su libertad. Asi, una verdadera lectura del mundo tecno-
logico que nos rodea, debe llevarnos necesariamente a un estudio
critico tanto epistemoldgico como estético y ético que posibilite
reconocer los diferentes niveles de ese mundo, especialmente el
cibernético; que permita establecer sus grados de importancia,
sus alcances sociales e individuales desde los cuales sea posible
reconocer hasta donde es viable apoyarse en ellos para acceder a
un nivel de conocimiento superior y hasta dénde sus desarrollos
son limitados o simplemente innecesarios o, lo que es peor, pue-
dan poner en serio peligro no sélo el aprendizaje de un individuo,
sino a la tradicidn, la historia, el trabajo y el lenguaje, es decir, la
supervivencia de la propia especie.

De manera que frente a la terrible invasion de imagenes de
las que nos ha prevenido la tradicion biblica, resurge con fuerza
esa advertencia con que comenzabamos este escrito, es decir, la
amenaza de la caida de la humanidad en una distraccién absoluta
en el fetichismo de la imagen y, en nuestro caso, de la tecnologia.
Idolatria que al parecer nos ha hecho mas vulnerables frente a los
acontecimientos de la realidad, por lo que el mago—filésofo del

presente esta obligado a reconocer en la tecnologia no un sistema
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capacitado para resolver cualquier problema que se nos presente,
sino un nivel perceptivo dentro de la jerarquia del conocimiento que
nos facilite mejorar nuestras condiciones de vida, desde el punto
de vista social; pero también, desde el plano del individuo, debe
asumirse como una escala en el orden de ascenso y develamiento de
nuestro verdadero ser: un mecanismo de produccién de la verdad
y, consecuentemente, de liberacién de si mismo.

Bajo esa perspectiva es que el mago—filésofo—tecnélogo de
nuestro tiempo debe imponer su ley, la cultura o el orden que le
de forma, rigor y disciplina a la invencién tecnolégica. Su tarea
consiste en confrontar al neo—totalitarismo de la empresa privada,
quien amparada por las democracias modernas, penetra todos los
espacios de la vida individual y colectiva a través del idolo tecnolo-
gico. Su tarea es, por tanto, crear y contraponer a esta ilusién por
lo menos una nueva “contra—ilusiéon colectiva”, que mantenga vivo

un dltimo ambito para el pensar diferente.
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Algo de historia de la 16gica.

Como profesor de logica me gusta escudrifar textos de diversa pro-
cedencia, y compararlos. Por suerte contamos con traducciones de
muchos textos que a lo largo de la historia se han ofrecido para su
ensenanza, desde los textos aristotélicos hasta nuestros dfas, aunque
ciertamente con muchas lagunas. Pero lo que tenemos es importante,
comenzando con los clasicos griegos: Aristoteles y su Organon, y
varios fragmentos de los megarico—estoicos que fueron conserva-
dos precisamente por gente que estaba en contra de sus doctrinas
légicas y filosoficas™. Un libro que nos proporciona mucha infor-
macion sobre la l6gica megarica—estoica y que fue probablemente
escrito contra ellos se titula precisamente Adversus mathematicos, de
Sexto Empirico, un autor escéptico del siglo II. Boecio y Porfirio
no eran precisamente aristotélicos, pero transmitieron la obra del
Estagirita; Porfirio era neoplatonico, discipulo directo de Plotino, el
fundador del neoplatonismo. Boecio hizo comentarios importantes,
muy respetados en la edad media. Tanto los aristotélicos como los
megarico—estoicos desarrollaron también la 16gica modal, a nivel
predicativo y proposicional respectivamente. Es importante notar
esto, que la modalidad (el estudio de la necesidad, posibilidad, con-
tingencia e imposibilidad, las llamadas nociones modales) ha estado

presente desde los primeros estudios sistematicos de la l6gica. Las

159 Un libro importante para el estudio de los estoicos es el de Benson Mates,
Ldgica de los estoicos, donde ademas de su estudio nos ofrece una antologia de
textos légicos relevantes.



nociones modales han sido atacadas precisamente por algunos filo-
sofos, incluso por algunos légicos importantes. En nuestros dias la
modalidad ha cobrado mucha importancia en las llamadas l6gicas
modales y la semantica de los mundos posibles.

Falta todavia mucho por conocer respecto a la 16gica arabe y ju-
dia, y no solamente en Espafa sino también en el Cercano Oriente;
Bagdad por ejemplo, donde hubo varios eruditos cristianos, judios
y musulmanes trabajando juntos durante la edad media. Bagdad es
heredera de Alejandria y con ello continua la tradicion helenistica;
pudo transmitir a Europa varios conocimientos importantes, pero
no solo a Europa sino también, gracias a su posicion geografica, al
extremo oriente. Bagdad y Cordoba fueron en su momento grandes
centros de estudio.

En la edad media occidental, en el occidente latino, se escribieron
muchos libros de 16gica y existen traducciones al inglés, al aleman y
al espafol de varias de ellas. Hay libros de 200 paginas, y los hay de
500 o mas, sobretodo en autores del siglo XIV como Jean Buridan
o Alberto de Sajonia. Los autores del siglo XIII famosos por sus
obras logicas son principalmente tres: Pedro Hispano, Guillermo
de Sherwood y Lamberto de Auxerre. La obra de Pedro Hispano
se llama Swummmnlae logicales, manuales de logica, pero fue conocida
principalmente como Tractatus, pues en efecto, son varios trataditos
los que ofrece. Estos manuales fueron “corregidos y aumentados”

160

por los logicos posteriores'®, que afiadian muchas cosas o cambia-

ban alguna, segin su inclinacion filoséfica. Etienne Gilson piensa

160 Por ejemplo en el prefacio de Buridan dice que expondra y complementara
a Pedro Hispano, e incluso ocasionalmente dird y escribira cosas que difieren
de lo que €l ha dicho y escrito, cuando le parezca adecuado. Ver John Buridan,
Summulae de Dialectica, traduccion inglesa de Gyula Klima, p. 4. La traduccion
inglesa consta de 1032 paginas.
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que Pedro Hispano fue muy aceptado porque su doctrina légica
no estaba comprometida con alguna tesis filos6fica en particular'®’.
William de Sherwood escribid Introductiones in logicam, que en partes
me parece mas clara y concisa que Pedro Hispano, pero no fue tan
popular como los Tractatus. Lamberto de Auxerre escribid su Dia-
lectica, 1a cual no es facil de encontrar, ni siquiera en traducciones
o fragmentos de ella. Estos autores del siglo XIII fueron llamados
antigui por los 16gicos posteriores, los del siglo XIV, que eran los
moderni, con Ockham a la cabeza.

Guillermo de Ockham escribid una Swmma logicae, un compen-
dio de légica dividido en tres partes. En la primera parte, cuando
expone una teorfa sobre los usos referenciales de las palabras, ataca
mucho ciertas tesis que permiten cierto realismo. Ataca esas tesis y
las corrige, es decir, expone dichas tesis de tal manera que no pue-
dan dar cabida a ciertas entidades; llega incluso a llamar ignorantes

a quienes las defienden'®

. En todo caso, encontramos a un légico
atacando tesis filosoficas de otros logicos, tesis filoséficas pero que
se encuentran expuestas en textos de logica. Y al mismo tiempo se
trata de un libro de texto para estudiantes. Encontraremos esto a
menudo en los textos escolasticos.

En el renacimiento se escriben varias obras de 16gica no solamen-
te en latin sino también en inglés, francés y aleman, y como querfan
volver a Aristoteles, la teorfa del silogismo estaba a la orden del dia.
Pero hacen muchos recortes, se eliminan los temas mas espinosos
y dificiles; se ensalza el estudio de las lenguas. Parece que la vuelta

a los antiguos era un pretexto para de un plumazo desechar tesis

161 En su La filosofia en la edad media, p. 515.

162 Ex guo sequitur quod falsum est, quod aliqui ignorantes dicunt. . .(ver el capitulo 63
de la primera parte) .

96



Juan Manuel Campos Benitez

l6gicas medievales que habian llegado mas lejos que Aristoteles.
Pondré solo un ejemplo: la silogistica de Aristoteles se construye
con cuatro tipos de oraciones: dos universales y dos particulares,
dos afirmativas y dos negativas. Una oraciéon universal afirmativa
tiene esta forma: ““Todo S es P”. Pues bien, los l6gicos medievales

165 se dieron cuenta de

del siglo XIV, nominalistas en su mayoria
que el predicado esta implicitamente cuantificado e hicieron ex-
plicitas formas como “Todo S es algun P”. Con esto duplicaron
los extremos del famoso cuadrado “aristotélico”, e incluso abun-
daron sobre como tratar otros tipos de oraciones no silogisticas,
como las oraciones modales combinadas con cuantificaciéon (por
ejemplo: “Algin S posiblemente es P”) o las oraciones en modo
oblicuo que admiten procesos inferenciales (por ejemplo: “de todo
hombre un caballo corre y si Pedro es hombre, entonces de Pedro
un caballo corre”). La actitud renacentista consistié en eliminar lo
que no fuera aristotélico, y se elimind casi sin mas; “casi” porque
las colonias espafiolas contaban con buenos representantes del
espiritu medieval, y al mismo tiempo recuperaban lo mejor de las
criticas renacentistas, que atafifan principalmente a la educacion y
a la formacién de los estudiantes.

En México encontramos a tres logicos importantes: el agustino
Alonso de la Veracruz (quien tiene el mérito de haber escrito la

primera obra filoséfica publicada en tierras americanas), el domini-

163 Los tomistas rechazaban la cuantificacién del predicado pues, argtifan, si se
cuantifica pueden intercambiarse, lo cual es aceptar que el sujeto y el predicado
son dos nombres de la misma cosa. Ver Beuchot, La filosofia del lenguaje en la edad
media, p. 94 y ss.
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co Tomias de Mercado y el jesuita Antonio Rubio, cuya obra'®* fue
libro de texto en Europa durante la primera mitad del siglo XVII.
Los tres planearon su obra en México, fue fruto de su ensefianza
en estas tierras; la obra logica de los tres es extensa. Para poner un
ejemplo muy a la mano, la traduccién espanola de la obra de Mer-
cado, Comentarios lucidisimos al texto de Pedro Hispano consta de 428
paginas, a las que hay que agregar las 80 de su Libro de los predicamentos
y cincuenta de su Opusculo, que constituyen su obra légica. A veces
ocurre que, por razones practicas, no se puede publicar de una sola
vez la obra légica de un autor y la obra sale en varios tomos. Un
ejemplo también cercano lo constituye la publicacién de la obra
légica de Juan Poinsot, mejor conocido como Juan de Santo Tomas,
un légico del siglo XVII cuya obra publicé la UNAM en siete libros.
Mauricio Beuchot ha traducido algunos de ellos asi como los textos
de Tomas de Mercado. Encontramos en Alonso de la Veracruz y
en Tomas de Mercado esa critica a l6gicos contemporaneos, critica
a veces dura pero que no deja de ser un didlogo entre pares.

Los renacentistas ni siquiera podian criticar tesis l6gicas, pues
habfan desechado todo de un plumazo, probablemente sin tomarse
la molestia de entenderlas siquiera; ya no hay dialogo posible, pues
omiten de tajo los textos que no sean aristotélicos. Querian volver
a las fuentes griegas omitiendo, en el mejor de los casos, los textos
medievales. Pero no sélo los omitieron, muchos se dedicaron a

hablar mal y a denigrar la l6gica medieval y escolastica; inauguran

164 La primera edicion, Alcala 1603, tiene un titulo extenso, a la manera de
los titulos medievales, Comentarii in universam logicam aristotelss, “Comentarios a
toda la l6gica de Aristoteles”. La segunda edicion, Colonia 1605, ya era llamada
“Logica mexicana”, titulo como la conocié Descartes cuando estudio en una
escuela jesuita.
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una tradicién que continta “honrosamente” hasta nuestros dias'®.
Asi que volvieron a Aristoteles, es decir, a la silogistica basica des-
cuidando la silogistica modal, y nada de la 16gica de proposiciones,
la 16gica que habian desarrollado los megarico—estoicos; mucho
menos podrian entender la cuantificacion de predicados y los si-
logismos con términos oblicuos.

Sin embargo, debo decir que se conoce muy poco de lo que paso
después del renacimiento en /as escuelas, es decir, dentro de la tradi-
cion escolastica catdlica y no catdlica. Pues Alemania y otros paises
rompieron con Roma, pero no rompieron completamente con la
tradicion intelectual grecolatina, incluyendo la medieval. Una de las
causas que dieron origen al renacimiento fue el éxodo de eruditos
griegos que llegaron desde Constantinopla luego de su toma por
los turcos en 1453. Pero sabemos muy poco acerca del desarrollo
del pensamiento, en especial de la l6gica, por parte de los eruditos
que se quedaron alla. El auge del racionalismo y el empirismo no
nos deja ver lo que siguié pasando. Algunas propuestas criticas del
silogismo proponian otras cosas que luego desembocaron en el
empirismo, como lo que hizo Bacon con su Novuwz organum. Asi que
urge mucho escudrifiar las viejas bibliotecas europeas (y americanas)
para tener una idea de lo que estamos perdiendo.

En algunas preparatorias y universidades de México se ensefia-
ban, y supongo que todavia se ensefan, libros que trataban princi-
palmente del silogismo, aderezados con los diagramas de Venn y un

poquito de logica proposicional. Son los libros de Marquez Muro,

165 La Enciclopedia de Conocimientos Bdsicos, editada por la UNAM vy Siglo XXI
omite por completo la edad media en su apartado sobre Filosofia y Literatura.
La métrica y el ritmo latinos son fundamentales para entender la poesfa culta
y popular de lenguas como el portugués, el francés, el italiano y el espafiol. En
filosofia simplemente ignoran mas de mil afios de su cultivo.
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Gutiérrez Saenz, Vargas Montoya (este ultimo con un trasfondo
kantiano con el cual polemiza, si mal no recuerdo) y otros. En todos
ellos pueden encontrarse doctrinas relacionadas con la tradicion
tomista, especialmente en lo que refiere a las operaciones del en-
tendimiento, pero no tan complicadas como pueden encontrarse
en textos escolasticos medievales e incluso en textos del siglo XVI.

Estos libros me recuerdan mucho a los textos renacentistas que
ya no se complicaban tanto con los términos, con los conceptos
ultimados, sus divisiones, las oraciones y sus diversas clasificaciones
y tantas otras cosas y que decidieron quedarse con Aristételes, sélo
con Aristoteles y nada mas que con Aristételes; aunque no con
todo Aristoteles, pues dejaban fuera el silogismo modal y otras
menudencias légicas. Esa es una razén por la que, creo, se puede
encontrar mucha silogistica aderezada con elementos de la tradicion
tomista en los libros de logica que he mencionado arriba, pero poco
o nada de conectivas y modal (cuando mucho una clasificacion
de juicios: problematicos, apodicticos y asertoricos). Y quiza sea
también una razoén por los que muchos, al abrir un texto de logica
simbdlica y no encuentren silogismos desde el comienzo del libro,
lo cierren pensando que esto no es légica formal. Pero la silogistica
puede tratarse, y ya se ha hecho, desde los métodos rigurosos de la
légica matematica. Lo hizo un gran matematico, Jan Lukasiewickz
en 1951 en un libro titulado La silogistica de Aristoteles desde el punto
de vista de la lggica formal moderna. Por cierto que este autor conocia
también la historia de la logica. Sin embargo y a pesar de la obra
de Lukasiewickz, la silogistica parece estar en desprestigio: he escu-
chado légicos que propugnan por su desaparicion de las escuelas,
especialmente de los bachilleratos. En las facultades de ciencias casi

ni se menciona, o se presenta con el ropaje de la légica simboélica,
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que no siempre es el adecuado'®.

¢Logica formal o l6gica simbdlica?

En todos estos textos que he mencionado, textos de 16gica formal,
ocurre muy poco el simbolismo propio de la llamada légica ““sim-
bolica”, simbolismo que aparece mucho en los textos de 16gica
“simbélica” o “matematica”. Quiza por eso hay mucha gente que
cree que hay dos logicas: la formal y la simbolica. De esa gente la
mayoria son profesores, pero profesores de logica “formal” que
piensan que ensefan algo distinto a los que ensefian légica sim-
bélica, pues no recurren al simbolismo; entre los profes de logica
simbolica o de 16gica matematica no he encontrado a alguno que
piense que lo que ensefia no es légica formal.

Conviene clarificar este malentendido, pues incluso en institu-
ciones oficiales podemos encontrar requisitos como ¢éste al solicitar
profesores de logica: “Demostrar habilidad para transmitir, tanto de
forma oral como escrita, los aspectos fundamentales de la Logica
de proposiciones y de predicados, asi como de la légica formal”,

como si fueran cosas distintas. La 16gica, desde sus inicios griegos,

166 Walter Redmond ha presentado un lenguaje especial para capturar las sutilezas
de la l6gica medieval y novohispana respecto a las oraciones cuantificadas. Con
dicho lenguaje es posible expresar “cuadros” de oposicion con mucho mas que
cuatro extremos. Ver su Ldgica del Siglo de Oro, las formas normales y no normales
de las oraciones del cuadrado de oposicion que alcanzan 36 extremos, p. 148.
Debo mencionar también que existen congtresos internacionales cuyo tema es
precisamente el Cuadrado de Oposicién y en el que participan, ademas de lgicos
y fil6sofos, lingtiistas, psicologos, semibticos, cognoscitivistas y comput6logos.
Los que proponen eliminar la silogistica dificilmente estaran al tanto de estos
desarrollos medievales y novohispanos; parecen reflejar en parte el espiritu re-
nacentista contra la 16gica medieval.
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1'7. Aristoteles mismo usa letras como simbolos de

ha sido forma
predicados, para cualguier predicado, por eso es formal: “B conviene
atodo A”, “Todo A es B”, donde A y B hacen las veces de cualquier
predicado, pues lo que importa es la forma logica de la expresion,
en este caso la cuantificacion del sujeto. Los megaricos usan letras
o nimeros (en griego las primeras letras del alfabeto pueden usarse
como numeros o como letras) cuando dicen: “Si lo primero, en-
tonces lo segundo; pero lo primero, por tanto lo segundo”, “Si A
entonces B, y A, luego B”, que nos suena mas familiar, el famoso
modus ponens. Aqui lo que importa es la forma logica de todo el
enunciado, dada precisamente por las conectivas.

Los textos de légica simbdlica, a diferencia de otros textos, usan
simbolos para las expresiones no simbolizadas en los ejemplos

anteriores'¢®

. En lugar de usar las expresiones espafiolas “todo”,
“alguno” o “ninguno” usan simbolos especiales para ellas; en lugar
de decir “Si...entonces...”, “...y...”, usan simbolos para expresar
esas conectivas. Si quieren verlo asi, ya no estan en espafiol, sino
en un lenguaje ad hoc. Pero la 16gica formal ya usa simbolos, aunque
no para todo, como lo hace la 16gica simbdlica. Quiza piensen que
es mas dificil aprender l6gica simbdlica que légica formal, aunque

en el fondo sean lo mismo: la diferencia es el uso de mas simbo-

167 Incluso los que propugnan por una légica “informal” no niegan lo formal
de la légica, simplemente la quieren “sacar a la calle”, a contextos extraescolares
con personas de carne y hueso que no recurren al simbolismo. Hay un aspecto
de la logica que tiene que ver con la légica informal: su uso real en distintos
contextos. En la edad media se distinguia entre logica uzens y 16gica docens, una
distincién importante que hay que recuperar, pues nos ayuda a entender mejor
los diversos conflictos entre los logicos.

168 Porfirio Parra, un l6gico mexicano del siglo XIX, llama “simbélicas” a ora-
ciones como “Todo A es B”; imaginense como le llamarfa a una cosa como “(x)
(Fx [ Gx)” o “(h)[a]”. Ver Parra, Nuevo sistema de lggica deductiva, p. 85.
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los. Pero no hay nada nuevo: lo puedo comparar a la taquigrafia,
donde se puede escribir mas rapido y en menos espacio. Lo que
se puede escribir en taquigrafia se puede hacer sin ella, aunque en
mas tiempo y ocupando mas espacio. Alguien que nunca haya visto
un escrito taquigrafico podria escandalizarse y criticar mucho a la
gente que la utiliza, incluso pensara que son personas moralmente
dafinas; pero si se toma la molestia de aprender taquigrafia vera
que el leén no es como lo pintan, le perdera el miedo y ya no sera
vista como una amenaza. En el renacimiento la 16gica medieval fue
casi completamente anulada sin ser ya entendida.

La logica proporciona reglas, y esto viene desde sus fundadores
griegos. Hay reglas para formar silogismos, reglas para transformar
las oraciones categoricas, como la conversion y la contraposicion;
hay reglas para separar una implicacion, como el ya mencionado
modus ponens, y el modus tollens. Estas reglas vienen formuladas de
una manera mas rigurosa y hasta cierto punto mecanica, como las
tablas de multiplicar. Se parece un poco a las matematicas, y recor-
demos que las matematicas fueron muy cultivadas por los griegos.

Algunos matematicos del siglo XIX trataron de formular las
reglas 16gicas usando sus propias herramientas, las de los matema-
ticos, e introdujeron la teorfa de los conjuntos y otras cosas para
hacerlo'”. No lo habtfan hecho si la lgica no estuviera, en aquellos
tiempos, tan abandonada por los filésofos, como también parece
estar abandonada en nuestros dias (los griegos y los medievales,
como hemos visto, la cultivaron mucho). Los matematicos dieron

cobijo a la logica en el siglo XIX, y en nuestros dias la 16gica tiene

169 Las llamadas equivalencias de De Morgan, un matematico del siglo XIX, ya
eran conocidas desde el siglo XIII por William de Sherwood en cuantificacion y
en el XIV por Walter Burleigh en 16gica proposicional. Ver Mufioz Garcia, Seis
preguntas a la ldgica medieval, p. 131 y ss.
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una presencia respetable en las facultades de ciencias e incluso en
los estudios de lingtifstica.

Lo que presenta la l6gica matematica o simbdlica (no son
exactamente lo mismo, pues hay diferencias importantes como el
uso de la teorfa de conjuntos y de una notacién mas matematica;
para nuestros fines las tomamos como sinénimas) es la logica de
proposiciones, lo que hacfan los estoicos, y la 16gica de predicados,
lo que hacfa Aristoteles aunque se preocupara principalmente del
silogismo; ambas constituyen la l6gica elemental. L.a l6gica simboli-
ca también aborda la llamada l6gica modal, la 16gica de la necesidad
y la posibilidad, de la contingencia y la imposibilidad, algo que,
como hemos dicho, también hacfan Aristoteles y los megaricos en
la Grecia antigua. En este sentido los textos medievales se parecen
mucho a los textos de logica simbolica contemporanea (o al revés:
los textos contemporaneos se parecen mucho a los medievales)
en que integran ambas logicas —elemental y modal— y le dan una
presentacion uniforme y continua. Se pasa de una a otra sin difi-
cultades, afladiendo nuevas técnicas de formalizacion. La logica
matematica no aborda la modal, y ésta es una diferencia importante.
¢Por qué no la aborda? Porque es un terreno propiamente filosofi-
co, como lo era antes, con los griegos y los medievales. Claro que
puede abordarla, para sus propios fines, pues tiene aplicaciones
en algunos ambitos donde se aplica la matematica (inteligencia
artificial, cibernética p. e.).

La légica modal ha sido atacada por los filésofos, especialmente
por aquellos que profesan alguna forma de empirismo. La razén es
facil de entender: supongamos que creemos en todo aquello que
pueda remitirse a comprobacién empirica. Dada una oracién como
“llueve”, podemos saber si es el caso o no es el caso, si es verdadera

o es falsa. Pero no hay comprobacion empirica de oraciones como
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2 <

“es posible que llueva”, “podria estar lloviendo”, etcétera. Luego:
hay que rechazar nociones como “posible”; pues no hay control
empirico sobre ellas. Una respuesta a estas objeciones condujo a
Saul Kripke, Iaakko Hintikka y otros a formular una semantica
donde quepan las nociones de verdad y falsedad para las oracio-
nes modales. Un légico muy importante, W.O. von Quine dijo que
las nociones modales pueden conducir a contradiccion y puso un
ejemplo: Si todos los matematicos tienen que ser racionales pero
no tienen que ser bipedos, y si todos los ciclistas tienen que ser
bipedos pero no tienen que ser racionales, entonces si Bertrand es
matematico y es ciclista, tiene y no tiene que ser bipedo, y tiene y
no tiene que ser racional. Pero esto es contradictorio, luego: hay
que excluir las oraciones modales. Las nociones modales estan en
la expresion “tienen”, que es lo mismo que “necesario”, aunque
en nuestro ejemplo aparece también negada, lo cual equivale a
“posiblemente no”. Las nociones de posibilidad y necesidad son
pues las que estan puestas en tela de juicio.

El problema que puede surgir con la 16gica modal (y otras 16gi-
cas) es el siguiente: la logica es formal, pues carece de contenido, se
aplica a cualquier cosa. Pero las nociones modales tienen un conte-
nido, luego no son formales. I.a objecion es grave, y parece que hay
que sactificar un poco el aspecto formal de la logica. Pero es posible
formalizar los operadores modales y darle diversas interpretaciones.
Pero cuando se formalizan y se expresa su comportamiento logico
en términos solamente de operaciones, pueden seguir siendo logica
formal, y su interpretacién (y con ello su contenido) se pospone.
En este sentido siguen siendo logica y la l6gica modal se convierte
en una familia de logicas, segun la interpretacion: modal (en sen-
tido restringido, las nociones modales mencionadas: posibilidad

y necesidad), epistémica, temporal, dedntica y otras. Cada una de
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ellas tiene una aplicacién concreta, una interpretacion dentro de la
filosoffa, y eso hace resaltar la importancia de la 16gica.
Estos ataques no son nuevos, han aparecido en la historia de

la filosofia!™

. De hecho muestran una pugna filoséfica entre em-
piristas y racionalistas, o entre realistas y nominalistas. No deben
sorprendernos estas criticas y lo mejor sera tomar al toro por los
cuernos, es decir, enfrentar las objeciones; la 16gica medieval fue
construida para enfrentar este tipo de situaciones, la defensa o el
ataque de una tesis. Claro que aqui hay algo mas que 16gica, hay
filosoffa, u ontologia, y si se prefiere, metafisica (lo cual ya no es
competencia del l6gico). Lo que si ofrece la logica es esa capacidad
para argumentar, para defender o refutar una tesis de acuerdo a su

estructura logica y a la calidad de su argumentacion.

¢Los légicos ensefian cosas distintas?

Debo decir algo antes de continuar: los textos de légica que he
mencionado, los textos de la antigiedad, de la edad media, del re-
nacimiento, de los siglos XVI y XVII no siempre tratan la misma
cosa. Pero ;Cémo es posible esto? Podra exclamar mas de uno, :No
son acaso libros de l6gica todos ellos?

Hay varias razones para explicar esto, y la primera tiene que ver
con la historia, desde los mismos origenes griegos. En efecto, en
la antigiiedad hubo pleitos entre peripatéticos y megarico—estoicos
sobre cual era la 16gica a seguir, y hay un dicho que refleja la opcion:

2171

“si los dioses tuvieran una logica, serfa la de Crisipo”'", y éste per-

170 Incluso hay un dicho medieval: De modalibus non gustavit asinus, pero creo

que hay que entendetlo en el sentido de que la modalidad presentaba muchas
dificultades.

171 Cfr. Bochenski, .4 History of Formal Logic, p. 104.
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tenecia a la escuela megarico—estoica. Sin embargo, no son légicas
rivales, pues la megarica—estoica estudiaba lo que hoy se conoce
como légica de proposiciones y la aristotélica estudiaba algo que
hoy se comprende bajo la logica de predicados. Los medievales
integraron en sus estudios la 16gica de proposiciones y la 16gica de
predicados, y nunca les pasé por la cabeza que pudieran ser 16gi-
cas rivales. De hecho podian expresar la l16gica de cuantificadores
en términos de logica de conectivas, a través de sus operaciones
llamadas ascensusy descensus. También desarrollaron mucho la l6gica
modal, como en los buenos tiempos griegos'”.

Sin embargo, también en los textos medievales podemos encon-
trar diferencias importantes. ;(Coémo es posible esto?

Para responder a esta pregunta voy a mencionar una clasificacion
de las ciencias que habfa en la edad media. Se trata de las ciencias
sermocinalis y las ciencias rationalis, ciencias del lenguaje y ciencias de la
razén respectivamente. [Doénde hay que colocar a la 16gica? Algunos
la colocaban dentro de las ciencias sermocinalis, ciencias del lenguaje o
del discurso; los nominalistas del siglo XIV la colocan ahi, y su trata-
miento de la l6gica va a estar muy influido por el estudio del lenguaje,
con una cierta terminologfa. Pero en el siglo XIII Tomas de Aquino
ubica la l6gica dentro de las ciencias rationalis y en su tratamiento
aparece otra terminologfa, no completamente distinta, pero tampoco
igual a la nominalista. Incluso en el siglo XIV encontramos autores,
como Vicente Ferrer, que entienden la 16gica al estilo tomista, como
ciencia de la razén. Claro que el problema de fondo es filosofico: la

légica, ¢es asunto del lenguaje o es asunto del pensamiento?

172 Incluso los que proponen légicas no—clasicas (légicas trivalentes, como
Lukasiewicz, o logicas paraconsistentes como Newton Da Costa) tratan de
remitirse a las “fuentes” aristotélicas para fundamentar sus posturas. Tampoco
encuentran “oposicién” entre la 1ogica de proposiciones y la l6gica de predicados.
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El punto de partida, el lugar donde se ubique a la logica va a
marcar una diferencia en su tratamiento, en su doctrina, incluso
en su metodologfa. En la edad media habia por lo menos esas dos
maneras de considerar la 16gica.

En nuestros dias hay mas, y por varias razones. Una de ellas fue
el desarrollo de las matematicas en el siglo XIX, otra el desarrollo
de varias corrientes filosoficas que ya desde el renacimiento o acaso
un poco después comenzaban a perfilarse: el racionalismo, el em-
pirismo, y mas tarde el criticismo kantiano y la filosofia hegeliana,
por no mencionar desarrollos ulteriores como el marxismo y la
fenomenologfa. Y hay también “nuevas” l6gicas: paraconsistentes,
intuicionistas, borrosas, cada una con implicaciones filosoficas a
tomar en cuenta.

En mis afos de estudiante lefamos un libro de légica, escrito por

1, No era sencillo, sus ejemplos recurtian a cosas

autores soviéticos
relacionadas con los modos de produccion y asuntos relacionados
con el marxismo; pero exponia también y no de manera casual doc-

trinas acerca de la idea, el juicio y el raciocinio, temas muy afines a

173 Si preguntan por el titulo: Ldgica, de Gorski y Tavants, en una coleccion de
textos acordes con el marxismo, editorial Grijalbo; su énfasis en el concepto,
juicio y raciocinio estd mas acordes con la tradicion tomista. La tradicion nomi-
nalista prefiere hablar de términos, oraciones y argumentos. Lenguaje y pensansiento
pertenece a la misma coleccién de textos que el anterior, y son muchos autores.
Habfa una biblioteca destinada a divulgar tesis marxistas en varios ambitos del
conocimiento y la filosoffa.
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los l6gicos tomistas de la edad media'™

. No es casual que un libro
escrito también por autores soviéticos se titule precisamente Lenguaje
_y pensamiento. Un libro dentro de ese ambito marxista o “dialéctico”
es Ldgica formal, lggica dialéctica, de Henri Lefebvre, pero el contenido
propiamente légico es menor que el de los autores soviéticos. En
México encontraremos textos de logica pertenecientes o inscritos en
esta corriente en los libros escritos por Elf de Gortari, que fueron

muy estudiados, incluso fuera de México.

Lalégica y la filosofia

He dicho que no todos los textos de logica presentan lo mismo.
Podemos entender ya un poco las razones de esto. Pero hay otras
razones para encontrar cosas diferentes en los libros de logica, y esta
vez tiene que ver con la corriente filoséfica del autor que escribe
un libro de texto. Y quiza no tanto con la corriente filosofica del
autor sino mas bien a su temperamento filoséfico, por decitlo asi.
Esto solo puedo expresarlo por medio de ejemplos.

No he mencionado adrede la filosoffa analitica, muy asociada
con la légica simbolica. En efecto, muchos filésofos como Ber-
trand Russell, Rudolf Carnap, Ludwig Wittgenstein y otros estan
relacionados con la l6gica, y con el positivismo 16gico. Pero “posi-
tivismo” es una expresiéon ambigua, como muchas en filosoffa. Se

refiere por lo menos a dos movimientos: uno asociado a Augusto

174 Claro que es muy importante rastrear cémo llegaron esas doctrinas a los
autores soviéticos. Sospecho que varios de ellos tenfan una formacién mas rela-
cionada con la escoldstica y menos con el racionalismo o el empirismo, de cuyas
obras légicas (si las hubo) sabemos muy poco. Leibniz es considerado como uno
de los grandes entre los l6gicos medievales y los del siglo XIX (incluyendo los
matematicos) pero también se reconoce que bebi6 de fuentes medievales. Un
libro actual dentro la tradicién tomista pero incorporando la 16gica simbolica es
el de M. Beuchot, Introduccion a la ligica.
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Comte y otro al Circulo de Viena. En México hubo positivistas, al
estilo comtiano, como Porfirio Parra, a quien ya he mencionado;
el positivismo comtiano es anterior al positivismo del Circulo de
Viena, y a éste es mejor asociarlo con el empirismo, con el empiris-
mo de Hume para ser precisos. Los mismos integrantes del Circulo
de Viena reconocen mas sus vinculos con Hume que con Comte.
Comte es famoso por su rechazo de la metafisica aduciendo razones
“cientificas”. También el Circulo de Viena rechaza la metafisica.

“Metafisica” es también una expresion ambigua, quiere decir
muchas cosas, segun los autores que la traten. Algunos pueden decit:
“Rechazo la metafisica”, quetiendo decir “Propongo esta otra”'™;
otros pueden decir “Rechazo toda metafisica” (incluso la que pueda
justificar el rechazo a toda metafisica). Creo que la mayoria se ubica
entre los primeros; los segundos son los escépticos y hay mucha
variedad en todo esto. Hay incluso quienes califican la metafisica de
“fuerte” y “débil” y como buenos caballeros andantes defienden a
la débil y atacan a la fuerte.

Como profesor de l6gica no tengo que meterme en estos proble-
mas, y hay muchas cosas que ensefar antes de pasar a los aspectos
propiamente filosoficos de la 16gica. Estando ahi, en la filosofia de
la 16gica, uno puede y debe tomar decisiones que pueden llamarse
“metafisicas”, lo cual es un asunto personal; claro que el inclinarse
hacia una postura u otra presupone un razonamiento, una argumen-
tacion. Esta argumentacion presupone los cursos de logica, que es
precisamente lo que ensefa: argumentar.

Como profesor de légica me han criticado fuertemente el ensefiar

la l6gica. No ha sido desde la l6gica ni desde la ensefianza sino preci-

175 Fue Bergson, si mal no recuerdo, quien dijo una vez que no hay peor manera
de ser metafisico que la de setlo sin sabetlo.
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samente desde la metafisica, y por ambos flancos; desde su ausencia
y desde su presencia, y por profesores y estudiantes de filosoffa.
Desde su ausencia: un compafiero profesor, en una universidad
de cuyo nombre no me quiero acordar, me increp6 (cuando supo
que ensefarfa légica simbdlica), con cierta indulgencia, “:Sabes lo
que estas enseflando?” pues, me dijo, “sno estas enterado de que
Federico Nietzche ya ha demostrado que la légica es viciosa, que
se muerde la cola?”, y lo que yo queria ensefiar representaba toda la
metafisica que el mismo Nietzche habia ya derrumbado. Asi pues,
no habia mas metafisica, ni mucho menos légica. Yo podria hacer
un servicio real a la humanidad ensefiando a los jovenes cosas que
revitalizaran la voluntad de poder, no la decadencia. Recuerdo mucho
la manera en que me miré6: “con desprecio, friamente y sin enojo”.
Nunca me volvié a dirigir la palabra, y sus estudiantes tampoco.
Desde su presencia: algunos estudiantes, también de una univer-
sidad de cuyo nombre no me quiero acordar, me han preguntado
si al ensefiar l6gica no estoy negando la metafisica. Esto no tiene
nada de particular, de no ser que quienes han preguntado esto han
abandonado los cursos de logica, aunque lleven buenas calificacio-
nes. Una vez, en una charla que imparti, al tratar de dilucidar las
propiedades modales de la proposicion contingente, de cualquier

176

proposicion contingente'”®, un profesor me “preguntd” (por no

176 Un tema de légica modal, pero relacionado con la ética: habia dicho que
una condicion para el acto libre, para la decisién moral, es que el acto o accién a
elegir tendria que ser contingente, lo cual es expresado en una proposicion, asi
que convenfa también elucidar el status modal de la proposicién contingente.
Por ejemplo “al rato fumaré, pero podria no fumar”, o “al rato no fumaré, pero
podria fumar”. Para elegir entre fumar y no fumar, la accién de fumar debe ser
contingente. Esto puede ser expresado en la proposicién “es contingente que
fume”. Esta proposicion a su vez admite cualificacién modal y es lo que trataba
de establecer.
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decir: “acusd”) si habia “deducido légicamente la libertad a partir de
conceptos puramente légicos, ¢SI O NO?”, a lo cual suponfa una
respuesta afirmativa, que criticé duramente. Claro que tenfa mucha
razon pues la libertad (algo que no es asunto de la logica) no puede
“deducirse” a partir de ella. De hecho la misma pregunta “deducir
la libertad a partir de”” es contradictoria con la nocién de libertad,;
por eso su “critica” estaba tan justificada, pensaba que estaba yo
atacando una tesis metafisica, la libertad humana. No cualquiera
querria hacer eso; tendria que ser una persona muy especial —estar
loco— y muy soberbia —como de hecho me tildé dicho profesor. Por
supuesto que yo no soy, espero, una persona tan especial; pero me
confirma la dificultad para entender las nociones modales.

Lo que me sorprende es lo que hace posible esas preguntas. No
son preguntas dirigidas a un profesor de 1égica, pues en ambos
casos no hay que saber 16gica para formular las preguntas. Son
preguntas hechas desde una postura filoséfica: una en contra de la
metafisica y otra a favor de ella (aunque no sepamos con claridad
lo que quiere decir “metafisica”); en ambos casos la conclusion es
la misma, atacar la l6gica, o a los que la ensefian.

El problema radica, creo yo, en asociar a la 16gica con corrien-
tes filosoficas especificas, precisamente aquellas que menos nos
gustan. Pues si aquellas corrientes son una amenaza para nuestras
convicciones filosoficas, la 16gica asociada a ella también lo sera.
Asociarla con el positivismo logico o la metafisica occidental —o
incluso con el capitalismo o la burguesia por ejemplo. Pero hay
textos de logica matematica que no son “positivistas 16gicos” ni
analiticos, por ejemplo un libro muy técnico de Garcia Bacca, In#ro-
duecion a la logica moderna, o los libros de Bochenski. En la tradicion
soviética podemos encontrar cosas muy importantes de légica

simbolica y matematica e incluso de historia de la 16gica, pero son
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poco conocidas. Pues si ya la logica es dificil y exigente, como lo
puede ser cualquier disciplina, los prejuicios en torno o contra a
ella dificultan mucho su enseflanza y su aprendizaje. Y todavia hay
algo peor: cuando las materias de 16gica han sido desterradas de
los planes de estudio de los bachilleratos no ha habido oposicion
por parte de los filésofos, contraste esto el lector con el revuelo
que hubo cuando se proponfan eliminar las materias de filosofia y
tendra una idea de la poca importancia que se concede a la logica.

Sin embargo, su estudio y el estudio de su historia pueden
ayudarnos mucho para entender lo que pasa en nuestros dias. Nos
ayuda a comprender algunos malentendidos y a remediarlos. Este

breve ensayo ha tenido esa intencion.
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LA RACIONALIDAD DEL INDIO EN EL S. XVI
Verénica Murillo Gallegos

Introduccion.

El origen de nuestra naciéon, como la de muchos pueblos america-
nos, remite siempre a la conquista, colonizacion y evangelizacion de
los aborigenes americanos hacia los siglos XV y XVI. Este tema ha
dejado una profunda huella tanto por lo que tales acontecimientos
significaron entonces como por el significado que han adquirido —y
se les ha dado— a través del tiempo y hasta nuestros dias. Producto
del choque cultural, la guerra y la imposicion del régimen colonial
han surgido las mas variadas reflexiones y sentimientos acerca de ese
acontecimiento fundamental; no ha faltado atencidén a los hechos
reales, como la imposicioén cultural y el mestizaje, pero paralelo a
ello y desde muy temprano han surgido toda una gama de opinio-
nes, valoraciones y emociones que oscurecen tal acontecimiento,
haciéndolo llegar a este siglo XXI como una batalla dicotémica
entre indios y espafioles, o incluso entre “buenos” y “malos”, en
un desarrollo donde siempre hay un vencedor y un vencido, uno
que es mejor y otro peor o incluso uno que predomina y otro que
ha desaparecido o deberia, en algin sentido, desaparecer.

Bien es cierto que tales conflictos generalmente obedecen a
manipulaciones ideoldgicas; pero también lo es que mientras no
tengamos un mejor conocimiento de aquel hecho seguiremos con-
siderandolo de manera simplista y, precisamente por €so, estaremos
siempre expuestos a cometer errores, tanto en la apreciacion de tal
acontecimiento como en los efectos que ha tenido hasta nuestros
dias. Siendo un hecho fundacional, serfa adecuado preguntarnos, por

ejemplo, ¢qué tipo de pueblo se ha conformado con tales elementos
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—espafioles y nativos— en tales circunstancias? ;Qué imagen tenemos
de la unién de dos pueblos tan distintos y como ella se manifiesta
en nuestros dfas? ;Cémo pudieron comprenderse dos pueblos con
culturas e idiomas tan distintos? Aun cuando consideraramos que
no hubo mas que imposicion, podriamos preguntarnos como es que
se logra imponer la propia cultura —las propias creencias religiosas,
valores, orden social, etc.— a quienes ni siquiera comprenden el len-
guaje en que se les habla. Estas cuestiones, de cara a nuestro pasado
histérico, son tan pertinentes ahora no sélo por la supervivencia de
pueblos indigenas en toda América, sino porque en la actualidad es
tan cotidiano el contacto con pueblos lejanos —cultural y/o espa-
cialmente— que tales preguntas adquieren una renovada importancia
aunque basicamente siguen consistiendo en lo mismo: cémo hacer
para comprender, comunicarse y convivir con otros.

Una de las cuestiones nacidas con el descubrimiento de América,
y a mi parecer la base de muchos de las cuestiones desde entonces
discutidas, es la de la duda acerca de la racionalidad del indigena
americano. Famosa es la polémica de Valladolid (1550) entre el
dominico Las Casas y el humanista Ginés de Sepulveda sobre este
asunto; pero este tema ha adoptado diversos matices a lo largo de la

""" influyendo incluso en discusiones un tanto lejanas como

historia
las acontecidas en el siglo XX sobre la identidad del mexicano y la
puesta en duda de la existencia de una filosoffa mexicana. Cuestio-
nar la racionalidad del indio —o de cualquier grupo humano como
tal— incide en varios asuntos filos6ficos y de la historia del pensa-
miento; uno de ellos versa sobre la posibilidad de superar aquella
creencia basica de Occidente segun la cual sélo puede haber una

verdad y un destino: el propio de la cultura occidental. Villoro en

177 Ver Luis Villoro, Los grandes momentos del indigenismo.
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“Los limites del descubrimiento del otro”, a propésito de la obra

de Sahagun y de Las Casas, responde que esto:

Sélo serfa posible si partiéramos de una creencia basica que acepta-
ra, por principio, que la razén no es una sino plural, que la verdad
y el sentido no se descubren desde un punto de vista privilegiado
sino pueden ser accesibles a otros infinitos, que el mundo puede
comprenderse a partir de diferentes paradigmas.... Reconocer la
validez de lo igual y diverso a nosotros es renunciar a toda idea
previa de dominio, es perder el miedo a describirnos iguales y

diversos, en la mirada del otro. ¢Es eso posible?'™

El descubrimiento de América, la conquista, la evangelizacion y la
colonizacién de los pueblos americanos por parte de los peninsu-
lares son ejemplos elocuentes de esa creencia basica de Occidente
y sin embargo, de cara a las repercusiones de esos acontecimientos
en las actuales naciones latinoamericanas y a la sobrevivencia de
los elementos culturales autoctonos, conviene preguntarse por
qué se cuestiono la racionalidad del indigena y si esa puesta en
duda implica que hay una inferioridad cultural o simplemente
estamos ante un vencedor que se impuso mediante una guerra a
un vencido generando asi una serie de prejuicios sobre la época

colonial y sus consecuencias.

178 Luis Villoro, “Los limites del descubrimiento del otro”, p. 26. Frente a esta
predominante “racionalidad occidental” hay quienes han apelado a ella misma
para reconocer diferentes modos de racionalidad. Tal es el caso de Virginia Aspe
Armella, Las aporias de la filosofia novohispana, p. 28, quien al describir la forma de
pensamiento prehispanica acude a Aristoteles. Segtn esta autora, el Estagirita
reconoce la existencia de dos racionalidades, una poética y una cientifica; a partir
de ello, Aspe Armella afirma que los antiguos aztecas tenfan la primera forma
de racionalidad, cuya herencia podemos advertir en la obra de personajes como
Sor Juana, Octavio Paz y José Vasconcelos.
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Europeos e indigenas americanos se encontraron pot primera vez
en el siglo XVI; por eso debemos advertir que ademas de que ambos
vivian realidades distintas —el clima, la flora y fauna de América es
muy diferente a la europea—, los americanos habian establecido rela-
ciones con su entorno de una manera muy distinta a la de los euro-
peos con el suyo. No obviemos que se trata del encuentro entre dos
grupos de seres humanos iguales en humanidad pero diferentes en
cultura, porque tal diferencia da cuenta de por qué existia la opinion
generalizada de que los indigenas eran racionalmente inferiores a los
europeos, mientras que las semejanzas ayudan a comprender cémo
es qué, pese a ello, se conservaron algunos elementos culturales
prehispanicos. La hipotesis de este trabajo es que la opinion de que
el indigena tenfa una racionalidad inferior se debe a una diferencia de
marcos conceptuales y que la nocién escolastica de /ey natural explica
que pese a tal diferencia haya lugar para la admiracion y aceptacion
de algunas cosas propias de los indigenas.

La opinién ampliamente divulgada de que los indigenas eran
inferiores en racionalidad es producto del enfrentamiento de mar-
cos conceptuales diferentes. Entendamos por marco conceptual el
“conjunto de condiciones de posibilidad para tener creencias....
Entre esas condiciones se encuentran el lenguaje y otros conjuntos
de conceptos, creencias y saberes, normas metodoldgicas y valores
que los seres humanos necesariamente deben poner en juego para
interpretar e interactuar con la realidad, incluido en esto ultimo la
manipulacion de objetos y de procesos””. En otras palabras: para

conocer y entender la realidad, el ser humano se ve en la necesidad

179 Olivé, Multiculturalismo y pluralismo, pp. 135—136. El autor establece una

equivalencia entre “marco conceptual”, “paradigma”, “esquema conceptual”,
“vision del mundo” o “figura del mundo”.
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de individualizar, nombrar y relacionar entre si a las cosas con las
que se enfrenta para explicarlas, dotando asi de orden y sentido a
su existencia; sin embargo, el valor asignado a cada cosa —como
bueno, malo, verdadero, ficticio, real, divino, natural, falso, posible
o imposible por ejemplo—, las relaciones que se establecen entre
ellas, las maneras de argumentar y los casos ejemplares que de ahi
surgen pueden diferir de un grupo humano a otro. Es por eso
que se habla aqui de diferencia cultural en términos de diferencia
de visiones del mundo: las creencias y costumbres de un pueblo
son diferentes a las de otro porque implican un marco conceptual
distinto, esto es, porque cada una de ellas obedece a la manera de
clasificar, ordenar y valorar la realidad propia de ese pueblo. La
diferencia puede ser tal que valorar una cultura desde un marco
conceptual que le es ajeno puede resultar en una depreciacion de
ésta o del pueblo en cuestion: asi surgieron los calificativos como
“barbaros”, “salvajes” o “racionalmente inferiores” para referirse
a un pueblo que no es el propio.

No obstante, los espafioles aceptaron e incluso promovieron
algunos elementos culturales prehispanicos, mismos que lograron
sobrevivir a la destruccion sistematica ocasionada por la guerra de
conquista y la imposicién del cristianismo. Mas alla de un mero
sentimiento humanitario, considero que en esto influy6 el concepto
escolastico de ley natural. Recurriremos a Tomas de Aquino para
explicar las relaciones entre la ley natural y la razén humana por-
que sus ideas sobre esta temadtica eran muy estudiadas en la época.
Seguin este autor, la ley eterna es “la razén de la divina sabidurfa, en

22180

cuanto dirige toda accién y movimiento”™ pues el intelecto divino

es la medida de las cosas; esta ley, sin embargo, solamente puede ser

180
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conocida por el hombre a través de la razon natural, la cual segin
su proporcion obtiene cierto conocimiento de la ley eterna; asi se
adquieren los principios de accién evidentes por si mismos que se
laman /ey natural (q. XCIV, a. 2)'®'. La ley natural corresponde al ambito
de la razdn prictica por la cual discernimos lo que es bueno y lo que
es malo (q. XC, art. 1). En este sentido, segun el tedlogo, los tres
principios de ley natural son: procurar la conservacion de la vida,
buscar la vida en sociedad e inclinarse a conocer las verdades acerca
de Dios (q. XCIV, art. 2). Veremos que los indigenas, segiin las obras
de los misioneros franciscanos del siglo XVI en la Nueva Espafia,
conocian y practicaban estos preceptos generales; el conflicto esta,

como se vera, en la manera en que ellos se concretizaban.

Reconocimiento de la diferencia cultural.

Las diferentes cronicas del siglo XVI abundan en noticias sobre
el desconcierto que los indigenas provocaron a conquistadores
y misioneros; frecuentemente éste obedecia a la apariencia y la
manera en que el indigena se comportaba, lo cual no pocas veces
fue interpretado como producto de una racionalidad inferior. Asi

leemos en fray Jeronimo de Mendieta:

La segunda condicién de los indios es simplicidad, por lo cual si
no hay en los que tratan conciencia, son faciles de engafiar. ;Qué
mayor simplicidad, que cuando al principio los espafioles llegaron
en cualquier parte de Indias, pensar que eran dioses u hombres del
cielo, aunque los vefan con armas ofensivas y dafiosas, y recibirlos
como a angeles, sin algun recelo? ;Y pensar que el caballero y el

181 El original latino dice:... praecepta legis naturae hoc modo se habent ad rationem
practicam, sicut principia prima demostrationum se habent ad rationem speculativam: utrague
enim sunt quaedam principia per se nota. ..
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caballo eran una misma cosa? ¢Y también que los frailes no eran
como los otros hombres seglares, sino que por si se nacfan? ;O
que los frailes legos eran las madres que los parfan? ;Qué mayor
sinceridad, que tener en mas estima las contezuelas de vidrio que el
oror ¢Y en el tiempo de ahora, cominmente (fuera de algunos po-

cos que han abierto los ojos) dejarse engafar a cada paso, sin hacer
5182

diferencia de lo malo que les dan a lo que habrfa de ser bueno
Mendieta se extrafia por la simplicidad del indio que ignora el ser de
las cosas, que facilmente atribuye divinidad a cualquier ser y cuya
inocencia lo expone al engafo de cualquiera. En la cita anterior se
puede ver que los indios tenfan una manera diferente de conside-
rar las cosas a la de los cristianos: los indigenas “confundieron”
a simples hombres con dioses a pesar de que iban armados y los
atacaban, pero ello no sucedfa porque “desconocieran el valor de las
cosas” sino porque en la cosmovision nahua una de las principales
actividades de los mexicas era la guerra y tenfan dioses guerreros,
como podemos ver en el lib. 4° de la Historia general de Sahagin,
quien recopilé numerosos informes sobre los habitantes de esa
zona. Asimismo, como el indigena no conocia a los caballos era
natural que se espantara ante ellos y que los considerara una misma

183

cosa con el jinete, como bien advirtié6 Torquemada'®. En cuanto

a las cosas valiosas recordemos las cronicas de los conquistadores,

182 Mendieta, Historia eclesidstica, 1ib. 4°, cap. XXI, t. 2, p. 107.

183 Torquemada, Monarguia indiana, 1ib. 4°, cap. XXVI, t. 2, p. 104: “Parecera
barbaridad y grande simpleza la de estas gentes indianas en parecetles que los
caballos y hombres que iban caballeros en ellos eran una misma cosa; pero
aunque lo parece no lo es; porque /o que jands se ha visto, cuando la primera vez, se ve,
10 luego se reconoce, en especial si son esas cosas dificultosas de entenderse; y en
este error cayeron algunas naciones del mundo, en aquella su primera y rustica
edad de €l.... y de aqui fingieron la figura del centauro;...”. Subrayado nuestro.
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quienes advierten la importancia que los aborigenes otorgaban
a las plumas y mantas, las cuales eran usadas como regalos, para
trueques comerciales o como distintivos de su jerarquia, mientras el
conquistador pedia a los indios que no les dieran mantas o plumas
sino oro y desmantelaban las prendas obsequiadas para quedarse
con el metal, cediendo las plumas a sus aliados indigenas.

Esta calificacién del indigena ocasioné que los misioneros
pronto se asumieran como educadores y defensores; sin embargo,
notemos que tal sizplicidad no se debe a una deficiencia racional
del indio sino a una inconmensurabilidad cultural con el espafiol.
Ya Mendieta reconoce la diferencia cultural cuando senala, a partir
de sus descripciones de las cosas de indios, que “se puede colegir
y entender cuan diferente gente es esta indiana, de nuestra nacion
espafiola y de las otras que en nuestra Europa, tenemos conocidas,
y con cuanta diferencia requiere su natural y capacidad ser regida y
gobernada”; tal diferencia es considerada siempre como una rela-
cién entre un superior y un inferior pues “...es un natural extraio que
tienen por la mayor parte los indios, diferente del de otras naciones (aunque
no sé si participan de ¢l algunos de los griegos), pero no son buenos
para mandar ni regir, sino para ser mandados y regidos.... y para
esto los mejores del mundo™'™.

Sahagun, por su parte, reconoce la inconmensurabilidad cultural
cuando observa que los indios daban a las cosas valores diferentes
a los que tenfan para los cristianos aunque, no obstante y fiel a su
interés en la evangelizacion, prejuzga que son los indigenas quienes
viven equivocados respecto de las cosas y proclama, en el libro

undécimo de su Historia general que:

184 Mendieta, op.cit., lib. 2°, p. 84 y 119, respectivamente. Subrayado nuestro.
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Sera también esta obra muy oportuna para darlos a entender el
valor de las criaturas, para que no las atribuyan divinidad; porque
a cualquiera criatura que vian ser inminente em [sic| bien o en mal,
le llamaban téutl; que quiere decir “dios”. De manera que al Sol le
llamaban téutl por su lindeza: al mar también, por su grandeza y fe-
rocidad. Y también a muchos de los animales los llamaban por este
nombre por razén de su espantable disposition [sic] y braveza'®.

Fray Bernardino advierte que los indios tienen una concepcion de
la divinidad diferente a la suya y, sin embargo, considera que ellos
estan equivocados y que la evangelizacion debia dotar a los indige-
nas del conocimiento de o#ro mundo: el misionero debia lograr que
el indio aceptara las cosas naturales segun eran concebidas por el
cristiano, despojandolas de su caracter prehispanico de “teut]l” para

asi “hacer verdadera” la concepcion indigena de las cosas:

Y por eso llaman a la mar ilhuicaatl, como si dixesen “agua que se junta
con el cielo”. Empero, agora después de venida la fe, ya saben que el cielo
no se junta con el agua ni con la tierra...

Y también decian que los rios salfan de los montes, y aquel dios Chalchi-
huitlicue los enviaba. Pero sabida la verdad de lo que es agora, es que por

la volumtad [sic] de Dios la mar entra por la tierra y por sus venas y sus

cafios, y anda pot debaxo de la tietra y de los montes..."*.

Sahagin y Mendieta reconocen la diferencia cultural, pero esa dife-

rencia se les muestra como una relacion entre una cultura supetior y

185 Sahagun, Historia general, Prologo al lib. 11°, p. 983. Subrayado nuestro.

186 1d. lib. 11°, cap. X1I, p. 1134-1135. Subrayado nuestro. Motolinia, Menmoriales,
p- 88, dice respecto a los indios ya cristianizados: “...porque en la verdad ya que
en algun pueblo haya algun idolo, era podrido o tan olvidado, o tan secreto, que
en pueblo de diez mil animas no lo saben cinco, y #énenlos en lo que ellos son, o por
piedras o por palos”. Subrayado nuestro.
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otra inferior (0 como una concepciéon verdadera de las cosas frente a
una falsa) pues casi siempre condenan lo prehispanico y afirman que
los indios deben hacerse a la manera de los cristianos. Para ellos /
verdad era su verdad, por lo que confiaban en que con la cristianizacién
los indigenas se harfan mzejores y reconocerian sus antiguos errores.
La valoracion de lo prehispanico por parte de los frailes ocasioné
que se considerara erréoneo —incluso falso o demoniaco— todo el
antiguo saber de los indigenas, mientras que su racionalidad les
parecia inferior primero por haber tenido esas cosas por verdades
y después en la medida en que éstos no aceptaban completamente
la doctrina cristiana o en que habiendo recibido las ensefianzas de
los misioneros persistieran en sus antigua concepcion del universo.

De acuerdo con las citas anteriores, notemos que la idea pre-
hispanica del mundo era considerada y valorada de acuerdo con la
cristiana. Asi cuando Sahagin descubre que la palabra “dios” no
es lo mismo que el vocablo “teutl” —o en otras palabras: cuando se
percata de que los indios consideraban divina a cualquier criatura
mientras que en la tradicién cristiana solamente hay un Dios—, en
lugar de suponer que se trataba de cosmovisiones diferentes —un
mundo con un Dios trascendente y otro cuyas divinidades estan en
o son la naturaleza— considerd que los indios estaban equivocados
porque carecfan de un conocimiento del mundo acorde con la fe
cristiana. Sin embargo, ello es asi incluso cuando no se trata de
asuntos religiosos, como se advierte en la obra de este fraile cuando

habla de los calendarios prehispanicos:
Hsta cuenta se usaba para adivinar las condiciones y sucesos de
la vida que tendrian los que naciesen. Esta cuenta delicada y muy
mentirosa y i ningin fundamento de astrologia natural, porque el arte
de la astrologia judiciatia que entre nosotros se usa, tiene funda-
mento en la astrologfa natural, que es en los signos y planetas del
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cielo y en los cursos y aspectos dellos. Pero esta arte adivinatoria
siguese o fundase en unos caracteres y numeros en que ningun
fundamento natural hay, sino solamente artificios fabricados por
el mesmo Diablo, ni es posible que ningin hombre fabricase ni
inventase esta arte, porque 7o tiene fundamento en ninguna ciencia ni
en ninguna razon natural, mas parece de embuste y embaimiento
que no cosa razonal ni artificiosa. Digo que fue embuste y embainiiento
para encandilar y desatinar a gente de poca capacidad y poco entendimiento.
No obstante esto, era tenida en mucho esta arte adivinatoria, o
mas propiamente hablando, embuste o embaimiento diabdlico. Y
también los que la sabfan y usaban eran muy honrados y tenidos
[sic] porque decian las cosas por venir, y del vulgo eran tenidos por

verdaderos aunque ninguna verdad decian, sino acaso y pot yerro'?’.

Ademas de la descalificacion del saber prehispanico —inferior por-
que no coincide con los fundamentos de la astrologia europea o
adjudicado al demonio—, notemos que el franciscano remite a una
fuente universal de conocimiento: la razén natural.

Contra la opinién comun y corriente de que los conquistadores
negaron que los indigenas americanos fueran seres humanos (pre-

juicio debido a la “leyenda negra” sobre la conquista de las tierras

187 Sahagun, op. cit., apéndiz del 4° lib., p. 430. Sobre esto es interesante la
observacion de Mercedes de la Garza, “El universo temporal...”, p. 156-157:
“Los conocimientos matematicos, astronémicos y cronolégicos de estos pueblos
mesoamericanos pueden ser considerados como una ‘ciencia objetiva’, segin el
concepto occidental y convencional de ciencia; pero para los indigenas, en tanto
que los astros y el propio devenir son energfas divinas, esas ‘ciencias’ son una
manera de vincularse con lo sagrado, y tienen la finalidad principal de proteger
al hombre, ayudarlo a sobrevivir materialmente, manejar su destino, anticipar
su futuro; porque la historia, o sea, el devenir humano, estd inmersa en el gran
movimiento ciclico del cosmos, es regida por las mismas leyes y es determinada
por las influencias cambiantes de los dioses.” Sobre la existencia de un arte
adivinatoria entre los indios ver “El problema del albedrio humano” en Miguel
Leon Portilla, La filosofia nibuatl, p. 193 y ss.
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americanas y ampliamente difundido en nuestros dias), notemos
que los misioneros no pusieron en duda la humanidad del indigena
sino su grado de racionalidad. Recordemos que desde la filosofia
de Aristételes y hasta la escolastica del siglo X VI, generalmente se
aceptaba que la nota distintiva del género humano era la raciona-
lidad, por lo que se crefa que habfa un solo género humano vy, por
lo tanto, una sola racionalidad que se manifestaba mejor o peor en
este o aquel individuo: todo ser humano posee una razén natural a
partir de la cual aprende y comprende la realidad. El problema es
que si uno es el universo y una la razén humana, una deberia ser
también la manera correcta de comprender lo real y uno solo el
camino correcto para llegar a la verdad™... y éstos eran para los
colonizadores espafioles los suyos propios. Es por ello que los ca-
lificativos que se otorgan a la racionalidad del indio frecuentemente
dependen de en qué medida el indigena se parece al occidental,

aunque desconozca la fe cristiana.

Reconocimiento de la racionalidad del indigena.
Fray Bernardino niega que la astrologia prehispanica proceda de la
raz6n natural; por eso mas que considerarla errénea la adjudica al

demonio, quien se aprovecho de esta “gente de poca capacidad”

188 Podemos ver la formulacion de Aristoteles en Peri hermeneias, 16 3—8: “lo que
hay en el sonido son simbolos de las afecciones que hay en el alma, y la escritura
es simbolo de lo que hay en el sonido. Y, asi como las letras no son las mismas
para todos, tampoco los sonidos son los mismos. Ahora bien, aquello de lo que
esas cosas (sonidos y letras) son signos primordialmente, las afecciones del alma,
son las mismas para todos, y aquello de lo que éstas son semejanzas, las cosas,
también son las mismas”. En Tomas de Aquino, esto se manifiesta cuando ha-
bla reiteradamente de principios especulativos (como el de no contradiccién) y
principios practicos (perseguir el bien y evitar el mal) como principios comunes
a todo el género humano.
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y los engané con falsedades. Conviene recordar, no obstante, que
la razén natural es una facultad propia del ser humano mediante
la cual éste puede adquirir diversos conocimientos, aunque ella 70
provee de fodo el conocimiento, ya por las limitaciones propias de
los seres humanos (no alcanzamos a conocer todo sobre las cosas
y podemos equivocarnos), ya porque hay conocimientos que se
obtienen por otros medios, como es el caso del saber acerca de
las cosas divinas (que se consigue por revelacion divina directa
o por el testimonio de los antiguos). Aun asi, en esto ultimo hay
también un margen de error pues, como los frailes afirman de los
indigenas y podemos observar en diversos pasajes de la Biblia, se
puede atribuir divinidad a las cosas o puede haber falsos profetas
que engafian sobre el origen del universo, los lugares de ultratumba
o las maneras de venerar a la divinidad. En suma, la razén natural
por si sola puede proveer ciertos conocimientos, como el de la ley
natural, pero no puede proveer otros, como el conocimiento de las
verdades del evangelio.

Los frailes consideraron que los “errores” de los indios se debfan
a una racionalidad inferior —esto es, 2 un entendimiento ofuscado,
débil o desatinado— o bien al desconocimiento de la doctrina cris-
tiana y al consiguiente engafno del demonio, como se ve en las citas
anteriores. Por el contrario, cuando valoraron positivamente alguna
cosa de los indios, la atribuyeron a que el indigena habia usado
correctamente la razdn natural; tal fue el caso de los calificativos
que merecieron de los frailes la organizacién social prehispanica,
su moral y formas de educacion, asi como su ejercicio de diversos
oficios. Todos estos asuntos corresponden al ambito de la razén
practica y, por lo tanto, estan profundamente relacionados con la

ley natural, como se ve en las palabras de Motolinia:
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... de donde colegimos que usaban del derecho natural e no tenfan
depravado ni ofuscado el seso natural, que asi en esto como en
todo lo que es contra los diez mandamientos de Dios, se tenfa ser
malo y habia leyes e prohibiciones y castigos contra los homicidas
y contra los que hurtaban y contra otros muchos vicios y pecados,
en especial contra los adulteros...'™.

Fray Toribio reconoce racionalidad y acierto en aquellos elementos
culturales que eran semejantes a lo aceptado por el cristianismo. El
asentimiento ante todo aquello que provenia de la razén practica
de los indios, particularmente su conocimiento y ejercicio de la
ley natural, es notorio en muchos testimonios de la época como el
anteriormente citado y en las conocidas palabras de Sahagun sobre
la moralidad prehispanica presente en los discursos llamados huebue-
htlahtolli, cuya admiracion lo llevo a afirmar que “mas aprovecharfan
estas dos platicas dichas en el pulpito, por el lenguaje y el estilo en
que estan, mutatis mutandis, que muchos sermones a los mozos y
mozas”"". Tal aceptacién condujo a algunos incluso a poner en tela
de juicio que las leyes de los conquistadores fueran licitas para los
indios; tal es el caso de Motolinia cuando habla sobre el matrimonio
entre los nahuas, pues sefiala no sélo que “consta que [los indios]
guardaban la ley natural” sino que “no son obligados los infieles

gentiles a otra ley sino a la ley divina y natural, y no a la divina po-

189 Motolinia, op. cit., p. 321. Subrayado nuestro.
190 Sahagun, op. cit., lib. 6°, cap. XIX, t. 2, p. 559.
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”11 En otras palabras:

sitiva mosaica ni evangélica, a ellos ignota
las leyes de los indigenas eran correctas porque, y en tanto que, se
fundaban en la ley natural; cualquier otra ley era menos valida para
los indios en tanto que la desconocian y/o porque era inferior a
la ley natural, como es el caso de de la ley mosaica dada al pueblo
judio, presente en el evangelio, y de la ley humana positiva de los
espafioles, respectivamente.

El problema con la ley natural practicada en el mundo prehis-
panico era, segun los misioneros, que ese conocimiento no pocas
veces se habia “torcido” dando lugar a concretizaciones defectuosas
de la ley natural: se decia que los indios supieron con verdad que
los hombres debfan venerar a la divinidad pero se equivocaron en
reconocer al verdadero Dios'”, asimismo incluso quienes defienden
las practicas matrimoniales prehispanicas, llegan a decir que ellas
no eran del todo correctas en tanto que permitfan, por ejemplo, el
repudio'”. No obstante que la ley natural era considerada como
superior a las leyes positivas humanas y de mayor obligacién que

la del evangelio (porque era conocida por todos), la imposicion

191 Motolinia, op. cit., p. 324 y ss. Recordemos que la ley natural es una parte de
la ley divina en tanto que consiste en lo que el hombre puede, por el uso de su
razén natural, conocer de ésta ultima; en este sentido no se contraponen la ley
divina eterna y la natural solamente una es mas amplia que la otra. Por otra parte,
la ley mosaica es ley divina positiva, esto es, otorgada al hombre por revelacion
divina (revelacién que no fue dada a los indigenas americanos hasta el momento
de la evangelizacion).

192 Ver Torquemada, op. cit., lib. 6°.

193 Motolinfa, op.cit., p. 329: “cuando el repudio se hace por sentencia y por
aquellas causas que entre los fieles se da por bueno, decimos que es licito per-
missive; y porque no me aleguen el Evangelio y el canénico en opésito, digo que
es justo y licito, no para que valide el acto, sino permissive y para los efectos que
apunté, y para excusacion de pecado, porque aunque es contra el derecho natural,
es de segundos preceptos, y ha lugar gnorancia...”.
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del cristianismo en tierras americanas no pPocas veces propuso que
algunos de sus preceptos debian ajustarse a la ley divina positiva:
asi sucedi6 que aunque alaban que los indigenas practicaran la obe-
diencia y respeto a los padres y a éstos se concedia la tutela legal de
los hijos, algunos frailes consideraron que este precepto podia ser
infringido para educar a los nifios en el cristianismo'”".

La raz6n natural era, segin los misioneros, la fuente de la mora-
lidad prehispanica pero ella no podia llevarlos al conocimiento de
las verdades del evangelio. Cuando mucho la razén natural podia
hacerles sospechar y cuestionar sus propias creencias y conviccio-
nes cuando eran erréneas, como podemos advertir en la obra de

Torquemada quien a propésito del sabio Nezahualpilli sefala:

Ser uno dotado de buena razdn y entendimiento es merced grande gue Dios
le hace, porque este soberano don se hace sefior (las mas de las
veces) de s{ mismo y llega a gozar de la vida mortal que vivimos
con mds aventajados gozos que otros que saben menos; porque
del mas o menos entendimiento de cada uno se conocen los
mas o menos efectos que produce. No fue nuestro tetzcucano
Nezahualpilli de los que pudieron quejarse de la naturaleza en
haber sido con ¢l escasa, en darle mucha y muy buena razén y
gallardia de entendimiento...

194 La afirmacion explicita de esto podemos encontratla en el Iznerario de fray
Juan Fochert, cap. VI, 2* verdad, p. 68: “El principe cristiano tiene dominio sobre
los paganos, cuando éstos pretenden educar a sus hijos menores de espaldas al
conocimiento del verdadero Dios puede, es mas, debe rescatatlos del poder de
sus padres infieles y consagrarlos a Dios mediante el bautismo procurando que
después sean educados cristianamente”, afirmacién fundamentada en Duns
Scoto, mas que en las posturas tomistas sobre la ley y la potestad. Recordemos
ademais la historia de los nifios de Tlaxcala en la obra citada de Motolinia, 1*
patte, cap. 61, y Mendieta, 1997, lib. 3°, cap. XXIV.
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Era sabio este rey (como se ha dicho), y aunque dicen que de-
cia que la idolatria era detestable, en especial en el sacrificio de
hombres por ser horrendo, no se apart6 de todo punto de ella...;
y aunque tenia la incitacién de estos dichos mexicanos, con todo

no seguia mucho su opinidn, ni se mostraba muy religioso en su
95

mentirosa y falsa religion'
La conviccion de que era Dios quien dotaba de buena razon motivéd
en ocasiones que los frailes afirmaran que la racionalidad del indio
era inferior porque carecian del cristianismo, como puede verse
en la obra de Mendieta cuando dice: “a cuanta bajeza viene el en-
tendimiento humano, y cuanto se pervierte su lumbre natural por
falta de fe y de la gracia, pues viene a creer y tener por ciertos los
desatinos y disparates que estos indios, siendo infieles, crefan...”™,
de lo cual se deriva la convicciéon de que los indigenas se harfan
mejores al convertirse en cristianos.

Sin embargo, cualquier cosa buena o acerfada que se reconocia
entre los indios era explicada por los frailes como procedente de la
razon natural, aunque en ocasiones fuera simultaneamente rechaza-
da en algtin aspecto porque su contexto no era el del cristianismo.
En este sentido, el grado de racionalidad que se adjudica al indio
va mas alld de su uso y los frutos de la inteligencia, tiene que ver
con criterios religiosos. Por eso se procedio al exterminio de todo
aquello que fuera contrario a los preceptos cristianos y hubo mi-

sioneros que pretendieron conservar algunos elementos culturales

195 Torquemada, op. cit., lib. 2°, cap. LXIV, t. 1, p. 259 y 260-261. Subrayado
nuestro.

196 Mendieta, op. cit., lib. 1°, p. 179. Elocuentes son también las palabras de
Sahagun en los preliminares del libro 1°, cap. XV, p. 120, de su Historia general:
“por ignorar vuestros antepasados las verdades de la Sagrada Escritura se dexaron
engafiar de diversos errores de los demonios nuestros enemigos”.
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indigenas pero cristianizandolos, como fue el caso del uso de los
huehuehtlahtolli para evangelizar y del intento de orientar la mo-
ralidad de los indios hacia el Dios cristiano poniéndola en relacion

con el infierno y el paraiso'”’.

Enfrentamiento de marcos conceptuales.

La conviccion de los misioneros de que su cultura —principalmente
su religion— era superior a la de los indios los llevo a creer que lo
prehispanico carecia de sustento valido y que, por ese motivo, no
podia sino ceder ante la verdad del cristianismo. Mendieta considerd
en algiin momento que los indios buscaban los sacramentos y acu-
dian en multitud a las iglesias porque estaban deslumbrados ante la
verdad del cristianismo y habian sido vencidos por la superioridad
de los conquistadores. Los indigenas encontrados por Colén, segin
fray Jerénimo, se rindieron automaticamente ante la superioridad

de los espafioles y la firme verdad del cristianismo:

Y cuanto a ser faciles a traer a la creencia de nuestra fe, lo mismo se
vetifico; ... Que viendo a los cristianos adorar la cruz, la adoraban
ellos y se daban en los pechos, y se hincaban de rodillas al Ave Ma-
tia; lo cual debia de cansar el poco fundamento que en lo interior del corazin
tenian para defender y sustentar su idolatria, y mucha facilidad para sujetarse
al juicio de los mds entendidos y capaces, como vefan que lo eran los espa-
floles, y por tales los reconocian: y asi, sin contradiccion alguna se
baptizaron todos aquellos que por los predicadores del Evangelio

fueron convidados, o por otros cristianos persuadidos...'”.

197 He tratado especialmente estos temas en “Sobre la cristianizacién de los
Huebuebtlabtolli, 1a antigua palabra” y en “La moral prehispanica ante la mirada
de los misioneros (siglo XVI)”.

198 Mendieta, op. cit., lib. 1°, p. 134-135.
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Esta opinion persistio con referencia a los indigenas de tierra firme,

donde este franciscano realizé su labor, pues como senala:

Lo mismo les acontecia a los sacerdotes de los idolos de estos
indios [los nahuas|, que no tenfan palabras ni razén alguna para
contradecir a la predicacion de los siervos de Dios que les ensefa-
ban el camino del cielo; mas por no perder sus intereses, autoridad
y crédito,... procuraban de secreto allegar su gente como solfan,
y conservarlos en sus ritos, sactificios y ceremonias antiguas'”’.

Los misioneros, convencidos de que la tnica religion que tiene
verdaderos fundamentos es la suya, consideraron natural que los
indios terminaran por aceptar el cristianismo, sobre todo “una vez
que plugo al Espiritu Santo (que es el verdadero maestro de todas

la artes y ciencias) de abrirles los entendimientos”*"

para que me-
jor pudieran adquirir la doctrina cristiana. Conviene preguntar, no
obstante, si realmente carecfa la religiosidad prehispanica de fun-
damentos validos, si realmente los indios eran incapaces de funda-
mentar sus antiguas costumbres. Si decimos que se trata de culturas
diferentes, con marcos conceptuales distintos, debemos responder
que cada uno de ellos tenfa sus propias maneras de argumentacion
y que sus fundamentos eran validos y coherentes dentro de su
propia cosmovision... pero analicémoslo mas detenidamente remi-
tiéndonos a los Cologuios de 1524 entre los Doce franciscanos y los
sabios indigenas, texto que nos ofrecen los franciscanos Mendieta
y Sahagun, porque en este evento se hace patente el enfrentamiento
discursivo entre dos pueblos diferentes que apenas se conocian,

pese a que solamente contemos con la version de los misioneros.

199 1d., lib.1°, p. 384.
200 1d., lib. 2°, p. 76-77.
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Si tenemos en mente a la tradicion escolastica, podemos sospe-
char que los indios no acostumbraban racionalizar su religion a la
manera de los cristianos, por lo que a los ojos de Mendieta los indios
“carecian de fundamentos” y no podian defender sus creencias.
Atendiendo a la diferencia de marcos conceptuales, podemos decir
que lo que es prueba y argumento en uno de ellos puede no serlo
en el otro. As{ por ejemplo, cuando los religiosos quieren ensefar
al indio quién es el Dios cristiano —que es por definiciéon un Dios
unico y verdadero— deben ademas convencerlo de que las divini-

dades indigenas no son tales, a lo cual los indios respondieron:

Ansf mismo decis que los que adoramos no son dioses. Esta ma-
nera de hablar hicesenos muy nueva y esnos muy escandalosa; es-
pantamonos de tal decir como éste, porque los padres antepasados
que nos engendraron y rigieron no nos dixeron tal cosa; mas antes
ellos nos dexaron esta costumbre que tenemos de adorar nuestros
dioses... dexaronnos dicho que mediante éstos biuimos y somos
v que éstos nos merecieron para que fuésemos suyos;... ellos nos
dixeron que estos dioses que adoramos nos dan todas las cosas
necesatias a nuestra vida corporal..*".

Los argumentos indigenas a favor de sus creencias son la palabra de
los antiguos, la tradicion y la creencia en unos dioses que no pue-
de ser rechazada facilmente con la noticia sobre otro dios.... Los
mismos argumentos que antes considerabamos a propésito de los
conocimientos que, en la escolastica del momento, no se obtienen
por medio de la razén natural. Los #amatimine indigenas se resisten
por estos motivos a dejar sus divinidades, se escandalizan porque se

les dice que no son tales. Los religiosos, por su parte, no ven razones

201 Sahagan, Cologuios y doctrina cristiana, p. 88. Los subrayados son nuestros.
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de peso que fundamenten lo que a sus ojos es idolatria™” por lo cual,
en principio, cualquier cosa que tuviera que ver con los dioses pre-
hispanicos fue considerada como equivocada y aun como maligna.

Los Cologuios de 1524 son testimonio de que los indios tenfan los
mismos argumentos que los cristianos para decir que sus dioses eran
verdaderos: su propia historia, su tradiciéon. Veamos, por ejemplo,

el testimonio de Mendieta:

Y la causa de su venir era, ser mensajeros de un Sefior y Prelado
universal que nuestro Sefior Dios tiene puesto en su lugar en el
mundo, llamado Santo Padre, para que en su nombre rija y gobierne
a todos los hombres.... Y porque este Santo Padre y Sefior espiritual
ha sido avisado por parte del gran emperador D. Carlos (que en lo
temporal gobierna el mundo) como su capitan D. Fernando Cortés
ha descubierto de nuevo estas tierras, y en ellas znnumerables gentes
que no tienen conocimiento de su Dios, sino que andan errados y enganados
de los demonios enemigos del género humano, metidos en abonrinables vicios y
pecados, por donde se condenan y van a padecer las penas y fuego
perdurable del infierno: por tanto, movido de compasion de vues-
tras animas, y por la obligacion que de su oficio tiene para mirar por
la salud eterna de todos, nos envia como a sus embajadores para...
mostraros claramente el engasio y dasio en que hasta agui habéis estado
por no conocer a vuestro Dios y Criador, y daroslo a conocer y haceros
saber su voluntad, y cémo os habéis de haber, y lo que habéis de

hacer para le servir y agradar y tenetlo propicio...”".

Notemos que, en este primer encuentro, los frailes asumen que los

indigenas siempre han estado equivocados, por lo que permanecen
bl

202 Recordemos que los dioses prehispanicos no eran para los misioneros sino
demonios. Segtin el Salmo 95,5: “Todos los dioses de los pueblos son demonios”.

203 Mendieta, op. cit., lib. 1°, p. 357. Subrayado nuestro.
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“metidos en abominables vicios y pecados”; parecer que se modi-
ficé después con el progresivo trato con los indios. Por otro lado,
los religiosos dicen que su venida obedece a la autoridad de quien
esta gobernando en lugar de Dios y advierten a los indios el gran
error en que estan por no servirle. Los argumentos de los frailes
para justificar su derecho a hablar e instruir a los indios consisten
en su propia palabra y conviccion de estar en la verdad. Si nos re-
mitimos a otros fragmentos del coloquio tenemos de parte de los

Doce argumentos como los siguientes:

Por ser palabras divinas son muy verdaderas y se deuen creer con toda firmeza
_y ninguno de todos los sabios del mundo es suficiente para argiiirlas o tacharlas.

Si estos que vosotros adorais fueran dioses, nosotros también los
adoraramos, también los demandaramos las cosas que nos son
necesarias para la vida; y si fueran dioses, en todo el mundo fueran
conocidos y adorados por tales; lo que os dezimos no lo fingimos
ni inventamos, que bien sabemos que estos que vosotros tenéis por
dioses son y qué condiciones tienen... todo esto os declararemos muy
por extenso si lo queréis oyr y satisfaceros emos en todo, porque te-
nemos la sagrada escriptura donde se contiene todo lo que diremos,
que son palabras de aquel que da el ser y el vivir a todas las cosas.

Esta sagrada escriptura, de que muchas veces os emos hecho mencion, es cosa

antiquisimay son palabras muy verdaderas, certissimas, dignas de todo crédite®™.

Y por parte de los sacerdotes indigenas observamos algunos argu-

mentos como estos:

No ay memoria del tiempo que comenzaron a ser honrados, adorados y
estimados; por ventura a un siglo o dos de que se haze a tiempo

204 Sahagan, Cologuios y doctrina cristiana, p. 82 y 90. Subrayado nuestro.
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sin cuenta quien tiene memoria de quando ni cémo comenzaron
aquellos célebres y sagrados lugares donde se hazian milagros y
se daban respuestas que se llaman tulan, vapalcalco, xuchatlapan,
tamoanchan, youallycham, teutiuacan. Los habitadores destos
lugares ya dichos se ensefiorearon y reinaron en todo el mundo....

¢ Como podran dexar los pobres viejos y viejas aquello en que toda su vida se
an criado; mirad que incurramos en la yra de nuestros dioses; mirad que no
se levante contra nosotros la gente popular, si los dixcéramos que no son dioses
los que hasta aqui siempre an tenido por tales?

Porque nuestros progenitores, los que vinieron a set, a vivir en la
tierra, no hablaban asi. En verdad ellos nos dieron su norma de vida,

tenfan por verdaderos y, servian, reverenciaban a los dioses. Ellos nos
205

ensefaron, todas sus formas de culto, sus modos de reverenciar®™”,
Los argumentos de los Doce es que dicen la verdad, conocen al ver-
dadero Dios y poseen la Biblia, fuente de todo saber; a esto afiaden
que si los idolos indigenas fueran dioses no demandarian sangre de
personas. Los indigenas argumentan a su favor la antigliedad inme-
morial de sus creencias, el miedo a sus dioses si osaran creer que
no eran tales y dejaran de venerarlos. Por otro lado, los indigenas
bien podrian haber dicho que ellos también tenfan sus libros y sus
autoridades, que si realizaban esos rituales era porque también los
tenfan por verdaderos y que si el Dios que les proponian los frailes
fuera verdadero y tnico ¢por qué no lo conocian antes?

Sin embargo, los religiosos tenfan por autoridad sélo a las suyas
propias y de antemano crefan que si los indios las desconocian, o
tenfan por verdades algo diferente a las habidas por los cristianos,

carecian de autoridades que los fundamentaran. Asf Sahagun cuando

205 Id. p. 88-89 y p. 150—151, respectivamente. Subrayado nuestro.
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habla de los calendarios prehispanicos y Motolinfa cuando dice que:
“Los cuatro de estos libros (de los indios) no los ha de creer vuestra
ilustrisima sefiorfa como los Evangelios, porque ni los escribieron
Juanes, ni Lucas, ni Marcos, ni Mateos, mas fueron inventados por
demonios”*”*. Encontramos asi que los argumentos de los indios
no podian ser aceptados por los misioneros porque, si bien ambos
aludfan a la tradicién y sabidurfa de los antiguos, cada uno posefa
su propia tradicion y autoridades.

Pese a la afirmacion de Mendieta, debemos notar que los in-
digenas no se rindieron ante la verdad de los misioneros porque
los consideraran “mas entendidos y capaces”. La concesion de los
indios, ademas de ser una respuesta de cortesia, claramente sefiala el

motivo de su rendicion ante el discurso de los Doce frailes menores:

Es ya bastante que hayamos dejado, que hayamos perdido, que

se nos haya quitado, que se nos haya impedido, la estera, el sitial

(el mando). Si en el mismo lugar permanecemos, provocaremos

que (a los sefiores) los pongan en prision. Haced con nosotros,

lo que querais®”.
Parece que estamos ante dos formas iguales de argumentar sobre los
dioses: las pruebas son la tradicion, las autoridades, la antigiiedad de
las creencias, la conviccion propia de obrar bien y verdaderamente.

Sin embargo son también dos maneras distintas de argumentar: por-

206 Motolinia, op. cit., p. 5.

207 Sahagun, Cologuios. . ., cap. VII, p. 155. Lo mismo puede deducirse de Memzoria-
les, p. 87: ...y cuando los importunaba que dijesen de los principales idolos y de
sus vestiduras, sacabanlo todo podrido, e no poco desto vi yo, y decfan: ‘cuando
escondimos no conocfamos a Dios, y pensabamos que los espafioles se habian
de volver presto a sus tierras, e ya que venimos en conocimiento, dejamoslo
podrir, porque tenfamos temor y verglienza de lo sacar

138



Verdnica Murillo Gallegos

que son distintas las convicciones de uno y otro, diversas las auto-
ridades, inconmensurables las concepciones de indios y misioneros
sobre lo bueno, lo divino y lo verdadero... por eso el argumento que
era valido para uno, como la verdad de la palabra evangélica, no lo
era para el otro que acostumbraba incluir entre sus divinidades a
los dioses del vencedor... ya decfa Motolinfa: “como tenfan cien
dioses, querfan tener ciento y uno”.

Los Cologuios de 1524 muestran un dialogo racional entre dos
pueblos diferentes. Aunque el tema sea eminentemente religioso y
uno sea el vencedor y otro el vencido, no deja de ser manifiesto que
hay cierto reconocimiento y respeto ante el interlocutor, el suficiente
como para querer convencerlo por vias racionales y pacificas: el
didlogo en estos textos analizados y mas tarde la retorica esgrimida
en sermones, catecismos y diversos escritos misionales. Estos son
medios propios para evangelizar a un ser racional que ademas dan fe
de la aceptacion y aprovechamiento de algunos elementos culturales
prehispanicos para la evangelizacion —su lenguaje, sus discursos, su
moral—, aunque ello requiriera de modificaciones: forzando a las
lenguas indigenas para persuadir sobre las verdades cristianas y la
falsedades de las creencias prehispanicas, ensefiando que el ejercicio
de las virtudes que los antiguos ensefiaron podian llevar a la salvacion
del alma.... Pero intentando en cualquier caso que los aciertos de
los indigenas, principalmente su conocimiento y practica de la ley

natural, se sustentaran en los fundamentos del cristianismo.

Consideraciones finales.

Importante es resaltar que si bien la duda acerca de la capacidad
racional del indio comienza cuando los religiosos se percatan de
su “natural extrano” y la enorme diferencia cultural, lo fundamen-

tal de esta opinion es que tal diferencia fue concebida como una
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relacién entre una cultura superior y otra inferior. Ello no sélo fue
motivado, como a veces se dice, porque pocos espafioles pudieron
vencer a miles de indigenas, con las ventajas estratégicas y técnicas
implicadas. En principio la superioridad bélica fue determinante,
seguida por el dominio mediante el cual se impuso el cristianismo y
con ¢l la cultura occidental. Es la superioridad del vencedor frente
al vencido, primero, y después la del sefor frente al siervo que in-
tenta imponerse incluso destruyendo lo que le es ajeno. La cultura
occidental vencid y se mostré superior cuando y porque las cosas
de indios fueron valoradas por el vencedor: desde la perspectiva
del conquistador y del misionero, la racionalidad del indio no podia
parecer sino inferior. Desde la perspectiva del indigena, si nos ate-
nemos a los Cologuios de 1524, los mexicanos no se convencieron
ni aceptaron las palabras evangélicas, tampoco juzgaron que sus
propias convicciones acerca del universo fueran equivocadas: simple
y dolorosamente se reconocieron subditos de quienes les habian
ganado la guerra y ahora imponian su dominio.

Sin embargo, el hecho mismo de plantearse que los indigenas
eran inferiores en racionalidad es sefial de cierto reconocimiento
de la otredad. La nocién de ley natural conduce a los misioneros
a la aceptacion de la racionalidad del indio, podriamos decir que
con ella se da una aceptacion del indigena como un ser igual pues
los americanos habfan sido capaces de reconocer los preceptos
generales de la ley natural, que son los mismos para todos los seres
humanos. Eran las maneras en que se especificaban y concretizaban
estos preceptos las que constitufan la diferencia cultural, por ello no
se rechazo todo lo prehispanico. Por ejemplo, Motolinia defiende
la legalidad de los usos matrimoniales nahuas pese a sus diferencias
con el matrimonio cristiano, asimismo todos los frailes admiraron la

moralidad indigena aunque a sus ojos le faltara tener por finalidad
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y sentido al Dios cristiano (de hecho el que lo tuviera era respon-
sabilidad de ellos mismos como misioneros). Lo que era completa-
mente reprobable para los religiosos novohispanos era aquello que
contrariaba a la ley natural (como los sacrificios humanos porque
van en contra de la conservacion de la vida) o a la ley divina eterna
y positiva (como la veneracion de divinidades falsas). Sin embargo
incluso esto ultimo era parte de su obligacién: mostrar a los indios
el evangelio para hacerlos capaces de reconocer los “errores” que
cometieron debido a su desconocimiento del cristianismo. En otras
palabras, los naturales de América no eran responsables de ignorar
el evangelio y tenfan la racionalidad suficiente para adquirirlo.
Misioneros y conquistadores buscaron lugar dentro de su tra-
dicién para cada nuevo acontecimiento que se les presentaba: ante
sus ojos cristianos el indigena estaba influenciado por el demonio y
por eso erraba. Otro tanto hicieron los indios por eso no tuvieron
dificultad en considerar a los conquistadores como “teules”, quiza
por su “grandeza y ferocidad”. Cada una de esas opiniones era co-
herente con su propio marco conceptual, pero desde otro distinto
podia provocar la sospecha sobre la funcion de la “luz natural” y su
consecuente descalificacion y rechazo. El coloquio con los Doce,
por esta razon, es una platica entre dos pueblos que no se compren-
dieron: cada uno expuso su propia religiosidad y cosmovision ante
quienes tenfan otra. Los argumentos de uno no eran argumentos
convincentes para el otro; por eso, ni los cristianos cuestionaron sus
propias creencias —y procedieron a la evangelizacién— ni los indios
abandonaron las suyas —por eso abundan las quejas de los misione-
ros sobre la reincidencia de los indios en sus antiguas devociones
o sobre la mezcla de éstas con las cristianas... Si consideramos
sobre esto ultimo que ello fue frecuentemente explicado como

producto de una deficiente racionalidad, tendremos que decir que
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tal deficiencia consistirfa en la incapacidad de comprender al otro
y de hacerse a la manera del otro, dicho de manera burda: a/guien es
inferior a mi porque no es, y/ o le cuesta trabajo ser, como yo.

La inferioridad racional del indigena consiste en que el indio
no era cristiano ni pensaba ni actuaba como tal; a lo cual se sumé
después el hecho de que le resultaba dificil convertirse en cristiano
(como a través de la historia se ha querido que se vuelva cvilizado,
mestizo O cualquier otra cosa relacionada con proyectos sociales y/o
econémicos en boga). Mientras el parametro de valoracion sea un
marco conceptual determinado, dificilmente se podra decir otra
cosa. Sin embargo no es lo mismo una relaciéon de superior a inferior
que una entre dos pueblos diferentes. En este caso, y aunque no se
carezca de dificultades, no se tratarfa tanto de cambiar y calificar
al otro como de comprendetlo y, spor qué no?, de comprenderse
desde él tratando de superar cualquier dialogo de sordos.... El
problema radica en que uno de ellos se considere superior al otro
o, peor ain, en que uno de ellos termine convencido de su inferio-
ridad. Inferioridad que en tdltima instancia consiste en que alguien
no es como o no ha podido igualarse al otro, dejando de lado lo
que desde sf mismo y con el otro podtia realizar.

En todo caso, conviene preguntarse cuanto de esto, aunque sea
en formas mas sutiles, sigue sucediendo en nuestros dias, incluso
cuando entablamos una charla ocasional, de tal manera que en
lugar de dialogo solamente nos dedicamos a expresar nuestro
parecer y nos ocupamos del otro solamente en la medida en que
podemos convencerlo de algo... Estarfan en juego, por supues-
to, la diferencia de pareceres sobre las cosas, pero habria que
preguntarse también si acaso contamos actualmente con alguna
concepcion que, como la de ley natural, nos permita entender y

aceptar la diversidad.
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ARGUMENTACION, PROBABILISMO Y VALORES
EN EL DISCURSO BARROCO NOVOHISPANO

Hugo Ibarra Ortiz

Exordio

En el presente escrito quiero reflexionar acerca de estos tres topicos:
argumentacion, valores y mundo en los sermones barrocos novo-
hispanos. En muchas ocasiones se ha dicho que el sermén no tiene
nada que ofrecer a la filosoffa novohispana, sin embargo, eso es lo
mas falso. Un sermon es el discurso mas acabado de la educacion
filosofica de los centros novohispanos. En efecto, si tenemos en
cuenta que dicha formacion estaba sustentada en el #zvium, es decit,
en la retdrica, la gramatica y la légica, tanto en su version magna
como parva, y si como hemos comentado en otros espacios, el
sermoén estaba constituido de estas tres artes, podemos afirmar que
el sermoén barroco novohispano era el discurso mas acabado de la
formacion filosofica en esta época. El sermoén novohispano estaba
constituido por la verosimilitud de la retdrica, el probabilismo que
le ofrecia la 16gica dialéctica y la semantica de la gramatica.

Los sermones son unidades discursivas que pertenecen a la
tradicion de la iglesia cristiana, en este caso al catolicismo. Por lo
tanto, son piezas que en su gran mayotria tienen como mensaje
principal alguna de las verdades de fe. No obstante, en los sermo-
nes barrocos novohispanos hay una racionalidad distinta a la que
se construy6 a partir de la modernidad en Europa. Los sermones
son alocuciones en los cuales encontramos: retorica, dialéctica,
poética, noematica, heuristica y sobretodo proforistica. Estas tres
ultimas constitufan el método de la exégesis biblica de las cuales

cualquier sermén se nuttia.
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La produccion mas importante de los filésofos novohispanos
no fue en la légica o la metafisica y ni siquiera en la teologfa, sino
en lo que he denominado el paradigma sermocinal, es decir, en la
produccion de reflexiones estructuradas a través de la retérica, la
dialéctica y la gramatica. Si tomamos en cuenta que fueron alre-
dedor de dos mil sermones los que se imprimieron y un nimero
similar en manuscritos, podemos afirmar que la reflexion filosofica
novohispana no soélo circulé en manuales para la ensefianza de la
légica o sobre cuestiones morales; sino sobre todo en estas piezas
discursivas en donde sus autores estaban en mayor libertad de ex-
presar su opinion acerca de un topico.

En este ensayo veremos como en el mismo discurso esta presen-
te la argumentacion filosofica necesaria para convencet, los valores
propios que comunica el sermoén y el mundo al que se refiere el
mismo. Esta triada constituye los topicos principales de estas unida-
des discursivas. Veremos aqui dos reflexiones de distintos filésofos
en momentos diferentes con el tema mariano, para evidenciar que

estos tres elementos atraviesan el discurso barroco novohispano.

La cuestion disputada
Después del Concilio de Trento no quedé definido como dogma de
fe la inmaculada concepcion de Marfa. No obstante, las universidades
de Paris, Maguncia y Colonia y, en Espafia, la de Valencia, Granada,
Alcala, Salamanca y otras proclamaron a Marfa Inmaculada como
Patrona. Sus doctores, al recibir el grado, hacfan voto y juramento de
ensefiar y defender la doctrina de la Inmaculada Concepcion de Ma-
rfa. Inclusive la Universidad de México, en la Nueva Espafia, en 1619,
llevé a cabo el juramento de lealtad a la Inmaculada Concepcion.
La controversia entre los aculistas e inmaculistas escenificada en

la vieja Espafia, se traslado a la Nueva. Dentro de los defensores de
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la inmaculada estaban por su puesto los franciscanos y entre quie-
nes optaban por la opinién menos piadosa estaban los dominicos.
Pero como la Universidad de México se fundd asemejandose a la
de Salamanca, también quiso llevar a cabo dicho juramento. Asi el
7 de noviembre de 1618 se vio conveniente que los maestros y doc-
tores egresados jurasen la tesis iwmaculatista: “como de esta insigne
y Real Universidad hemos discurrido, que la Sabiduria fabricé casa
para si, y la sabiduria es Marfa Santisima Nuestra Sefiora, quedo
determinado fuese la celebraciéon del Misterio de su Concepcion
Purisima en su casa y Real Universidad”®.

En 1654 se realiz6 una fiesta para la repeticion del juramento que
el Dean y el Cabildo de la Iglesia Catedral de Puebla hicieron para
confesar y defender la Inmaculada Concepcion de Marfa. Para tal
efecto se dijo el respectivo sermon a cargo de Antonio Peralta Cas-
tafieda, doctor en Teologfa por la Universidad de Alcala, Canénigo
Magistral de la Catedral de Puebla y Calificador del Santo Oficio™”.

Antonio Peralta era natural de la vieja Espafia, Doctor de la Uni-
versidad de Alcala de donde pasé a la Nueva Espana en compania
del Obispo Juan Palafox y Mendoza, con el titulo de confesor y
consultor tedlogo. Fue cura de la parroquia de Cholula y obtuvo por
oposicion la canonjia magistral de la Catedral de Puebla. Regente
de estudios y catedratico de teologia del Colegio Palafoxiano y del
Oratorio de San Felipe Neri. Escribio: Panegirico del Patriarca San José
Jurado, Elogio de San Felipe Neri, Defensa del patronato del dedn y cabildo

208 Bastero, Juan Luis (1989), “El juramento inmaculista de la Real y Pontificia
Universidad de México (1619)” en 70 Simposio Internacional de Teologia de la Uni-
versidad de Navarra. Navarra, Tomo I1.

209 Peralta Castafieda Antonio de (1654), Sermin de la Purisima Concepcion de la
Virgen Maria Nuestra Seiora, Por Juan Borja Infante, Puebla. Se actualizo la or-
tografia sin cambiar el sentido de las citas textuales.
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de la Catedral de Puebla en las iglesias de Santo Domingo y San 1ldefonso,
Historia de Tobias en discursos morales y cristiano politicos™’. Este Cano-
nigo Magistral de la Catedral de Puebla pronuncié ese dia de 1654
un sermon que mas parece un opusculo teolégico para la compro-
bacion de que Marfa fue inmaculada en su concepcién. Tiene un
estilo directo y mas sencillo que rebuscado, es muy racional en sus
enunciados y mas que tratar de conmover a su feligresfa, lo que
intenta es convencerla de este misterio mariano.

La forma de argumentar en este sermoén por este filésofo es in-
ductiva y deductiva. Utiliza la induccién para lograr el asentimiento
de esta cuestion disputada por fuerza de la semejanza que tiene
con algo que ya se habia aceptado, en este caso la resurreccion de
Cristo. La deduccion la emplea en la formacion de silogismos, como
el entimema. Asimismo, echa mano del argumento llamado sorites,
que procede de primo ad ultimum, es decir, mediante acumulacion de
razonamientos encadenados.

Este filésofo parte de la escolastica post medieval. Los con-
flictos entre la escolastica del barroco y la ciencia moderna, que
habia de salir victoriosa, seguramente no tenfan nada que ver con
el contenido de las doctrinas nuevas, sino que se debian a la ne-
gativa de los modernos a ejercitar el arte de la interpretacion y a
documentar sus tesis con autoridades. Lo cual no era una renuncia
a elementos meramente accesorios, sino un ataque por principio a
la «constituciony, pues, quien no queria citar autoridades, se negaba
a reconocer la tradicién como norma y concentraba expresamente
sus esfuerzos en la intuicién de los hechos objetivos bajo la propia

responsabilidad del sujeto racional. Los escolasticos novohispanos

210 Beristain y Souza, José Mariano (1821), Biblioteca Hispano—Americana Septen-
trional, México, p. 467.
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tenian a la tradicion no sélo como autoridad, sino también como
fuente de conocimiento. Esta es una discusion epistemoldgica
importante que es bueno tomar en cuenta no solo en este sermon,
sino a lo largo de este siglo XVII y principios del XVIIL

El sermén esta dividido en salutacion, introduccion vy siete
partes. El tema es sacado del capitulo uno del evangelio de San
Mateo, donde se narra el arbol genealdgico de Matrfa. El punto nodal
del sermoén es saber si la inmaculada concepciéon de Maria es un
consenso humano, y en ese sentido, falible, histérico y accidental;
o bien, es un decreto de Dios, y en ese tenor algo que obliga al
cristiano. Se anteponen aqui dos formas de saber, el instituido por
los hombres a través de un acuerdo pragmatico, y el que nace de la
comprension de la palabra de Dios, esto es, de la Sagrada Escritura.
Lo que va a plantear el predicador, y veremos si convence o no, es
que el misterio de la Inmaculada Concepcion fue establecido por
Dios y no por lo hombres: “Quién es el hombre (Sefior), qué es el
hombre, para que haya de entrar en cuenta su parecer, ni para tes-
tificar vuestros hechos, ni para aprobar vuestras determinaciones?
En nombre de Maria he de representar a vuestros estrados esta
queja, ya que admiten vuestros estrados esta causa™'.

Este es un punto epistemoldgico importante. Para el predicador
la verdad de la fe no esta construida por la sola luz de la razén, sino
que es revelada a través de la interpretacion de la Sagrada Escritura.
El paradigma que corresponde a esto es el comprensivo y no el racio-
nalista. En efecto, el paradigma racionalista de construccion del saber,
parte de la razén y de la evidencia factica; mientras que el comprensivo

parte del proceso de exégesis de la escritura, en este caso la Sagrada.

211 Peralta Castafieda Antonio de (1654), Serwin de la Purisima Concepcion de la
Virgen Maria Nuestra Sesiora, Por Juan Borja Infante, Puebla.
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Antonio Peralta se asume como el defensor de Maria ante la
opinion de los hombres. El asunto es que el sentir de los humanos
no puede en nada contra la verdad que Dios haya establecido. Aqui
se da una controversia entre lo evidente y lo posible. Para el catolico
del siglo XVII era evidente que Cristo habia muerto en la cruz para
la redencién del hombre, pero, ¢era evidente que la concepcion de
Maria habia sido sin mancha? Eso no era axiomatico, sino posible.
La estrategia de la predicacion barroca era volver posible lo impo-

sible, veamos el discurso de Peralta:

Ha de ser verdad, que la Reyna de los angeles se concibié mas
pura, que fueron jamas ellos, porque los hombres lo crean, que
por que vos lo quisisteis; porque ellos lo juren, que porque voz lo
ejecutasteis? Y si aun se pretende duda, en lo que ya resplandece
con tantas luces, decidnoslo voz, para que sea cierto, y no dejéis
que se empefien ello a testificarlo que quedard més sospechoso®?

La verdad no es la que construye el hombre con la sola luz de la
razon, al menos no en cuestiones de dogma religioso. La verdad
es revelada por Dios a través de sus Escrituras. La duda, ya no es
metodica, sino corrosiva, estaba carcomiendo una creencia que
tenfan muchos catolicos a mediados del siglo XVII.

A continuacion nos explica el doctor Peralta su método de ex-
posicion: “Nunca son mas ciertas las grandezas que averiguamos en
Maria, que cuando corremos mismos pasos, que las que se pudieron
dudar en su hijo. Pues atended al estilo de Dios en estas, y veréis
cuan debido es el presente a la publicacion de aquellas™?. Esto es,

va a hacer una comparacion entre la vida de Cristo y la de Marfa,

212 Ibidem
213 Ibidem
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va a establecer mas que sus diferencias sus semejanzas para poder
concluir satisfactoriamente su tema.

El razonamiento por analogfa juega aqui un papel muy impor-
tante. Este tipo de razonamiento consiste en comparar aspecto por
aspecto un fenémeno o un objeto desconocido para los recepto-
res, con otro que les resulta familiar, facilitando de esta forma la
comprension. Como modo de razonamiento, la analogfa le permite
garantizar al filésofo, a partir de una tesis ya aceptada para un
fenémeno u objeto conocido, la misma tesis respecto de otro fe-
némeno u objeto. Asi, Peralta busca que, una vez aceptadas ciertas
proposiciones con respecto a Cristo, también sean admitidas otras
tantas respecto a la inmaculada concepcién de Maria.

Expresamente dice que va a seguir la opinién menos probable
antes que la mas probable, para la construcciéon de su discurso

sermocinal:

Ya se que es lugar visto y aun ponderado para concepcion, harele
muy diverso viso del que ha tenido hasta ahora. Si nace Cristo
de poderosos, de Santos y de Sabios, certificacién humana tiene
(dice Ger6nimo) de que a lo Divino es sabio, poderoso y santo:
eso es lo que yo tengo por mas sospechoso, glorioso Padre, y asi
me hallo mas obligado a averiguar los motivos, la solucién, que

estuve dudoso al proponer el argumento®.

No va a seguir Peralta la opinién mas comun respecto a la sabidurfa,
santidad y poder que le vienen a Cristo de su divinidad. Como ya
habfamos mencionado, muchos de los predicadores novohispanos

siguieron en la construcciéon de su sermén no la opinién mas co-

mun, sino la menos comun. Esto no sélo correspondia a un ideal

214 Ibidem
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de belleza estructural del sermén, mas bien obedecia al probabi-
lismo que estaba presente en la retérica cristiana. Pues como dice
el predicador:

...que nunca Dios se publica con mayores créditos, sabio, poderoso
y santo, que cuando suavemente dispone la humana inclinacion,
a que le publique, le testifique, y le defienda esos atributos; y eso
sin atencién a preceptos, aunque los haya, sin opresion de defini-
ciones, aunque sean faciles, sino con atraccion de la verdad, que
es lo que la humana persuasion resiste... Quiere Dios pues, sacar
con créditos en lo posible iguales a su grandeza las de Matfa en el
mas importante pleito suyo, que es la pureza en su concepcion, la
excepcion en el primer instante de su ser, pues habrd quien pida,
que la Escritura lo testifique y alegue que la Escritura promulga una
ley universal... y llegue a pedir una definicion de fe que lo asegure...
Esta verdad, por verdad solo ha de ser guerra de los entendimien-
tos, y por devocion atraccion de las voluntades®.

El primer dogma de fe es que Cristo nacié de una virgen, es decir,
sin el pecado original. En todo se asemej6 a los hombres, menos
en el pecado, segun la tradicion catdlica. Es una tesis probada y
establecida que Cristo nacié sin mancha, ahora hay que saber si
su madre naci6 sin macula alguna. No es que el predicador esté
suponiendo que Cristo y la Virgen Marfa tengan el mismo estatus
ontolégico, sino, cémo a través de la analogia se puede establecer
el mismo misterio para la esposa de José. Para el predicador no es
una cuestion de fe, sino de entendimiento, de razonamiento y la
devocion viene del asentimiento racional.

Para algunos filésofos el discutir acerca de la Inmaculada Con-

cepcion de Marfa era una novedad que debia ir acompafiada de su

215 Ibidem
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falsedad. Novedad significaba en muchos casos una propuesta poco
menos que imposible que no tenfa ningun fundamento en la Sagrada
Escritura. Mas Trento ya habia establecido que la Tradicién de los
apostoles tenfa la misma autoridad que la Biblia. La insistencia en
la purisima concepcion de Marfa estaba basada en la tradicion, tan
encarnada tanto en el Antiguo Testamento como en el Nuevo. En su

introduccion Peralta afirma que Dios no es enemigo de la novedad:

No sera atrevido, ni aun nuevo reparo el advertir con cuanta par-
ticularidad es Dios amigo de novedades, sin que jamas podamos
hacer consecuencia firme en sus estilos, o sea porque lo infinito
de su sabidurfa no ha menester repetir las trazas a sus intentos; o
porque no presuma el hombre que le alcance de lances; que es tan
desvanecido, que si experimentara los sucesos por los medios, que
pudiera prevenir su discurso, llegara a pensar que tomaba de Dios

atributos al obrar y disposiciones al conseguir®'.

La querella entre lo nuevo y lo ya establecido se dio para dentro
de la teologfa cristiana desde que Cristo comenzé su predicacion.
De hecho, Cristo mismo estaba ensefiando una forma nueva de
espiritualidad, diferente a la de los judios de la sinagoga. El humano
no se puede erogar, segun el predicador, la comprension total del
caracter de Dios, en ese sentido su voluntad es inconmensurable.
Este es un punto de partida importante para la argumentacion del
doctor Peralta: la indigencia intelectiva del hombre. El auditorio
estaba de acuerdo en que tal estrechez es palmaria.

Explica este filésofo que en la historia de la teologia catélica ha
habido muchas controversias acerca del papel que desempefié Maria

en el plan de la redencion. Uno de los mas viejos problemas es el

216 Ibidem
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referente a su pureza en el primer acto de su concepcion. Expresa

Peralta cual es uno de sus principales propositos de su sermoén:

Y por eso deseo yo saber, cual habra sido la causa de que siendo
primero la pureza de Marfa, que las demas prerrogativas suyas,
todas se hayan definido antes que esta, y que esta haya caminado
con pasos tan lentos, y con tan extraordinarios accidentes, que
después de tantos afios de contienda, de tantos discursos, de tantos
libros, conspire el mundo en prorrumpir en estos juramentos?”.

Como se sabe, los siglos XIII y XIV son los del maximo esplendor
de la teologfa. Hubo varios centros de importancia escolastica en
estos siglos, entre los mas ilustres, la Sorbona de Paris y la Univer-
sidad de Oxford, en Inglaterra. Al comentar los Escolasticos el
Libro de las Sentencias de Pedro Lombardo, que les servia como de
manual y guia para dar sus lecciones, se toparon con la cuestion de
la Concepcién de Marfa. Los Doctores de Parfs se inclinaron por la
opinion maculista, y los de Oxford por la inmacnlista, es decir, exclu-
yeron a Marfa de la comun caida del pecado de origen. La victoria
quedo por éstos ultimos, y concretamente por Juan Duns Escoto,
su mas alto exponente y representante. El maximo opositor fue el
Doctor Anggélico. Santo Tomas afirma y repite con insistencia en
varias partes de sus obras, escritas en diversas épocas, que Marfa
contrajo el pecado de origen.

Como ya comentabamos, el procedimiento que va a seguir el
doctor Peralta es el siguiente: “Siempre que dificulto alguna gran-
deza de Marfa me hallo bien en carearla con otra de su Hijo, para
rastrear algo del misterio, y a mi la dificultad misma me ha pulsa-

do siempre, comparando el de la Resurreccion de Christo Senor
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Nuestro con los demds suyos”®. Este ejercicio de comparacion
esta basado en el simil. En retorica, lo siwile es una de las probationes
argumentativas o pruebas retéricas que se utilizan para fundamentar
las tesis en una argumentacion. Al ambito de lo sizile pertenecen los
razonamientos que se apoyan en la analogfa o relacién de semejanza
entre los asuntos tratados.

Una pregunta asalta al predicador ¢por qué la Resurreccion de

Cristo no se cuenta con tantos detalles como la Pasion? La razon es

...porque no se pudo ejecutar sin muchos actos, que pide el estré-
pito judicial en que fue sentenciado, y la rabia de sus enemigos que
con tan disformes géneros de tormentos le quitaron la vida. Y ahi
esta la diferencia con la Resurreccion que esta por su ejecucion no
necesito de tantos actos, ni de tantas testificaciones, y asi el haberlas
como no fue necesidad del caso, induce que tuvo mayor misterio®”.

Para este filosofo es un mayor misterio la Resurreccion de Cristo
que su Pasion, porque ésta tltima esta relatada de manera mas deta-
llada, mientras que aquella esta un tanto velada. Aqui vemos como
el estilo con que fue escrita la Sagrada Escritura da pie a una posible
interpretacion. La interpretacion es la siguiente, con la ayuda de
San Bernardo arguye que la Pasion da la redencién universal, pero
sin la Resurrecciéon no hubiera habido redentor, a lo cual el doctor
Peralta concluye que: “sin la Resurreccion, ni Redencion hubiera,
porque quien quita el Redentor la Redencién quita”?. Esta es la
primera conclusién a la que llega. Fsta le va a servir para construir

su siguiente demostracion.
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La resurreccién es mas importante para el predicador que la
redencion. Cristo muri6 en la cruz y pareceria que no se alcanzé
la redencién, mas la esperanza se finca en la Resurreccién, pues
con esta se confirma la divinidad de Cristo. Y deberia quedar tan
clara la Resurreccion que Cristo se la pasé disipando dudas en
diferentes momentos.

Después recurre a la Concepcion de Marfa. Explica el predi-
cador que en el Evangelio donde se narra el arbol genealdgico de
Maria no se nombra al padre, mas declara que: “Esto hasta aqui mas
se puede censurar de manoseado, que necesitado de pruebas”'.
Ya era esto un argumento muy utilizado. Lo que buscaba el predi-
cador era una nueva via para demostrar que Marfa era inmaculada
en su concepcion. Y para esto concluye que no se podria festejar
otras virtudes de la Virgen Marfa si ésta tuviera en su raiz el pecado
original. A lo cual dice el doctor Peralta: “Luego, misterio es muy

patecido en cuanto a esto a la Resurreccion de Cristo”**

.¢En qué
es semejante el misterio de la Resurreccion de Cristo al misterio
de la Inmaculada Concepcion? En primer lugar, en cuanto se
tienen que disipar todas las dudas, aun y cuando sea algo tardado;
en segundo lugar, en que sin la Resurreccion no hay esperanza
de redencién y, en Maria, si no hay inmaculada concepcién no se
pueden festejar sus demas virtudes.

Después de la introduccion se plantea la primera proposicion:
“Que comenzoé entre sombras la disputa de este misterio, pero no
quiso Dios que fuese entre infieles, sino entre catélicos, y todos

devotos de Matfa”?*. Todas las proposiciones que abren cada
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seccion estan en modo subjuntivo. Este modo de oracién adjunta
a cuya accion el contenido de la principal o la clase de nexo le
da caracter de posible, probable, o hipotética. Es el modo de lo
virtual, ofrece la significaciéon del verbo sin actualizar. El modo
subjuntivo se utiliza principalmente para indicar incertidumbre,
subjetividad o posibilidad. Asi, el predicador no escoge este modo
sino en sintonia con la forma de la predicaciéon barroca novohis-
pana. O a la inversa, este tipo de expresion es lo que conformé
este probabilismo en los sermones.

A diferencia de otros predicadores de la época, quienes recurren
al concepto platonico de la zdea, Peralta quiere explorar argumentos
distintos que surtan el mismo efecto. El primer punto es que, asi
como los apéstoles dudaban de la resurreccion, asi los seguidores
de la Virgen Marfa ponen en tela de juicio su concepcion pura: “No
es esto lo que sucede a la Concepcion de Marfa? No se disputa su
pureza contra quien la desea deslucir, sino con quien la procura
honrar mas, y que cuanto arguye encamina a mayor gloria de esta
Sefiora, teniendo por victoria el quedar vencido, si cediere en
triunfos de Matia ese rendimiento suyo”. Esta es la paradoja que
propone, que quien es su seguidor no se convence de su pureza. La
discusion no es con los que descalifican a Marfa, como los luteranos
por ejemplo, sino con los propios catélicos.

La segunda proposicion es “Que no quiere Maria de cada uno de
sus devotos mas defensa de este misterio que lo que tuviere enamo-
rado del”. Haciendo una erudita interpretacion de la pericopa Pulchra
es amica mea, suavis et decora, donde no sélo se remite a la VVufgata o a

los Setenta, sino también a la version en hebreo, concluye que:
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No esta sujeta a accidentes de desgracia esta hermosura, ni es gra-
cia que admite mancha, porque es opinion de los buenos. Nunca
pensare que era voz nota de no buenos a los que no lo sienten asf,
lo contratio es mas de mi sentir, y de mi intento. Quiso decir que es
opinion, en que ayuda mucho al entendimiento la voluntad, porque
quiere Marfa que muy voluntariamente se reduzcan los devotos
suyos a sentir esto, sin que llegue a violencia. Theodoreto perfec-
ciono el concepto que del Griego explica el suavis, que sea lo mismo
que probatio. Un argumento eficaz, que prueba siempre hermosa
a Maria, pero argumento que ha de nacer mas de la voluntad, que
del entendimiento; y sin violencia en todo buen sentir, que en el
interin que no es mas que opinién, sabido es que para formar esta
en el entendimiento influye mucho el buen afecto de la voluntad, y
si lo recojo todo, querra decir el Esposo, para mi toda eres hermosa

amiga mia, tan si lunar en el principio como en el fin®.

Este es un ejercicio de sutileza, el hacer distinciones y subdistincio-
nes de la raiz etimoldgica de una palabra era una practica comun
entre los dialécticos de la escolastica novohispana. Eso se debia
a que, subrepticiamente, se cold el nominalismo en la Nueva Es-
pafia; las consecuencias para la filosoffa son claras: en la primera
mitad del siglo XVII se incrementa considerablemente el estudio
de la légica, concretamente de la 16gica terminista y nominalista.
El analisis de los términos era una actividad que requeria de una
sutileza muy diestra.

Para crear una opinién no solo intervenia el entendimiento, sino
también la voluntad. El doctor Peralta sabe que su sermoén es sélo
una opinion, que esta en el ambito de la doxa. Pero precisamente por
eso se atreve a hacer la interpretacion de dicho pasaje del Cantar de

los cantares. Para los predicadores de ésta época, la opinioén era un
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nivel valido de construccion del conocimiento. La incertidumbre
era una da las caracteristicas del pensamiento humano, mas no asf
del divino. El doctor Peralta subraya significativamente lo que él,
como lector de la Biblia, comprende de dicho versiculo.

Para el predicador su sermoén es una opinion. Es decir, cuenta
con el grado de conocimiento suficiente para generar confianza en
su validez como para poder afirmarlo como verdadero, pero no de
forma perfecta. El que opina afirma, si, pero no con perfecta con-
fianza en la verdad de la proposicién con la que el conocimiento se
manifiesta. Teniendo lo que se afirma como verdadero se admite sin
embargo la posibilidad del error y de la posible verdad de la opinién

contradictoria. Asi, €l es de la opiniéon que Marfa naci6 sin mancha.

No cause escandalo, que yo bien se que no incurro censura en decir que
esta opinion es la buena, porque de ahi no se deduce que la contraria
sea mala, y cuando diésemos que el Concilio, que ambas las dio por pro-
bables, las dejase iguales a ambas... Tres diferentes calificaciones admite
cualquiera opinién. Mas pfa o menos pfa, mas segura 0 menos segura,
mas probable o menos probable; la nuestra en todos siglos tuvo nombre
de mas piadosa. Para mas probable esta en estos tiempos adelantadisima,

porque ha crecido en inmenso numero de autores™.

En efecto, el Concilio de Trento habia establecido como proba-
bles ambas opiniones, tanto la waculista como la inmaculista. Para el
doctor Peralta la inmaculista era la mas probable; sin embargo, para
los maculistas era la menos probable. De hecho, el doctor Peralta
sigui6 la menos probable, pues no se definié ese dogma hasta el
siglo XIX. Asf tenemos que el espacio privilegiado de discusion del

sermon barroco fue lo probable, este es un buen ejemplo de ello.
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La tercera proposicion plantea “Que no quiere Maria que se
defina”. Muchos te6logos, predicadores, canonistas, reyes, principes
y rectores, segun Peralta, estaban a favor de declarar como inmacu-
lada a Marfa. Salta una pregunta como evidente, ;por qué no se ha
definido el dogma? La respuesta del orador es que Marfa no quiere,
porque la definicion papal obliga y Marfa no quiere carifio forzado.

La cuarta proposicion es “Que con estos juramentos huye y
cesa toda sombra”. El fondo epistemoldgico de esta afirmacion es
netamente pragmatico: la verdad se construye por consenso. Pues
si la santa sede no ha pontificado sobre esta opinién, es valido
completamente jurarla y entre mas se jure, mas se estara en afir-
mar que es una realidad patente. Asi se deja de lado una posicion
aristotélica tomista, de la adecuacion de la mente a la realidad y se
elabora una que tiene como eje vertebrado la teorfa compatibilista
de los términos, esto es, a través del consenso.

Ya lo habia sostenido desde un principio este filésofo, el pro-
blema no es de asentimientos, sino de entendimiento. Siguiendo
ese mismo esquema propone a sus oyentes que si ellos estan en
disposicién de jurar este misterio, tal se vuelve una verdad para

ellos. El jurar es para que quede cierto lo que antes estaba dudoso:

No parece que pueda esta mas claro en nuestro favor, pues ha-
biéndose llegado a jurar la defensa de este misterio, conforme a lo
dicho, parece que es quedar este pleito sentenciado... Esta doctrina
la tengo por cierta en el juramento asertorio, con el que se afirma
o niega alguna cosa, que estando dudosa se remite a juramento en
cuya fe se decide lo que se litiga; y el juramento de hoy no es aset-

totio, pero es promisotio, que para la obligacién equivale a voto™'.
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Recurre aqui el predicador a un argumento sacado de la retorica
juridica poco usada en la oratoria sagrada. El juramento en cuestio-
nes judiciales servia para hacer una declaracién publica que estaba
en entredicho. Por juramento asertorio o afirmativo se entiende
aquel en que se afirma o niega la verdad de algin hecho pasado
o presente. Por juramento promisorio el que se refiere a hechos
futuros. Tiene lugar en los contratos siempre que el jurante no se
encuentre en imposibilidad de cumplir lo jurado y no se varie el
estado de las cosas sobre las que se jura y que la otra parte esté
también a lo prometido. En este caso, el juramento a favor de la
Inmaculada es para el futuro y no se le hace a los que disputan la
cuestion, sino a la misma virgen®.

En lo que hace hincapié es que este juramento resuelve toda

duda, al menos entre los que juran:

Y siendo esto indubitable, también lo sera, que estos juramentos
tan universales, hechos por comunidades tan doctas, ilustres y per-
fectas, repetidos en todos reinos y provincias; no solo permitidos,
sino aplaudidos de la Sede Apostdlica, a quien por su publicidad
no se pueden haber ocultado; son validos y obligatorios, y si lo son,
cosa mejor que su contrario ofrecen. Hasta aqui no es disputable
lo dicho, luego se debe colegir que esta opinion de verdad es la
mejor; pues admite por mejor y mas agradable a su servicio de
Dios el defenderla, que la contratia®’.

No es indubitable la inmaculada concepcion de Maria, lo que si

228 Aqui esta presente una postura que no solo fue teolégica, sino también
filosofica: los futuros condicionados de la scientia conditionata, que mas adelante
trabajaré.
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es, es que se jure en muchos ambitos y espacios, de ahi deduce el
predicador que es una realidad patente. Y no sélo una realidad, sino
la mejor verdad posible, pues la contraria posiblemente no sea tan
del agrado de Dios.

La quinta proposicion es una interpretacion posible de los es-
critos de Santo Tomas. Como se sabe el Doctor Angélico no declard
abiertamente que Marfa fuese inmaculada. Mientras que el Doctor
Sutilis, Duns Scoto, comenzé a explicar la cuestion por el camino de
la conveniencia, como una simple opinién: convenia que la Madre
de Jesus fuera liberada anticipadamente por los méritos de Jesucristo
que padeceria luego en la cruz del pecado original, a fin de otorgar
a su Hijo Divino una naturaleza humana perfecta, sin ninguna parte
en la desarmonia en que sumi6 el pecado de los primeros padres al
hombre. Santo Tomas de Aquino no defendio esta posibilidad por
cuatro razones principales: la universalidad del pecado original, 1a
redencién universal, la Santa Sede no se inclinaba a definir el dogma
y por lo declarado por una autoridad como San Bernardo.

El tedlogo de Alcala sostiene su argumento con alfileres. Pues
deduce de las palabras de Tomas de Aquino, que si la natividad y
asuncion de la Virgen no estan en la Escritura, el que sea inmaculada

tampoco, pero igual se le venera:

Que sin embargo que no hay testimonio de Escritura, que lo afir-
me, como ni su Asuncién a la gloria en cuerpo y alma, se ha de
creer que fue santificada antes de nacer, porque la Natividad hace
fiesta la Iglesia, que no acostumbra hacetla sino a santos, y con
esa sola doctrina no hay en la Iglesia ya quien o dude. Luego, si el
Doctor Angélico viera no solo la fiesta tan celebre, que la Iglesia
hace hoy a la Concepcidn, sino los singulares favores, con que la
promueve, se hallara con todo lo que podia haber deseado para
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defenderla como a la Natividad®*.

Asi pues, si Santo Tomas no declaré como inmaculada a Maria
y si acepta la fiesta de la Natividad y Asuncion de la Virgen, aun
y cuando no haya fundamento en la Sagrada Escritura, también
tendria que aceptar la fiesta de la inmaculada concepcion pues ya
es una tradicion para dentro de la iglesia catolica. Aqui la tradicion
se esgrime no s6lo como fuente de autoridad, sino como argumen-
to epistemoldgico al doctor dominico. Pues le redarguye con sus
mismos elementos que propone en la Suma Teologica.

Reconoce que lo que emplea el doctor angélico es sélo una
opinion probable: “Y esto es una opinion escolastica, no mas que
probable, y hay muchos doctores que la profesan discipulos del
Doctor Angélico, que dan coordinacion a los decretos, saludando
que no s6lo Maria fuese exenta de culpa original y redimida con la
sangre del Salvador, sino sin perjudicar a las demas opiniones del
Doctor Angélico, que dependen de los decretos” . Si bien Santo
Tomas de Aquino era una autoridad para dentro de la iglesia cato-
lica, pone de manifiesto el predicador que la postura del dominico
es solo probable. Es decir, una proposicion sujeta a cierta incerti-
dumbre y que por lo tanto no necesariamente se tiene que segui.
Esa es toda la intencién del doctor Peralta: poner en tela de juicio
la opinién del aquinate.

Poco a poco va venciendo a Santo Tomas de Aquino en la cuestion
disputada. Citando el Breviario, en la edicién de San Gregorio, dice que
mas le debe la iglesia a las dudas del apostol Tomas que a la fe de los

demas, pues esto tiene que ver con que Marfa sea virgen o no. Pues:
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Los mismo fue permitir Dios que Tomas dudase en su Resurreccion, que
admitir a su Madre Esposo, pero que la reverenciase siempre Virgen; no
esta muy cerca la raz6n de esta consecuencia, holgarme oir su induccion
de algun docto. En qué se parecera el desposorio de Joseph con Marfa a
la duda de Tomas en la Resurreccion del Sefor? Yo digo que se parece
en que por ambos probo Dios dos verdades por los medios, que mas las

hacian sospechosasm.

En primer lugar se parecen en la duda, San José duda y el apostol
también, pero en lo que mas se fundamenta el predicador es que
ambos son medios para dar solucién satisfactoria y en ese sentido,
acrecentar la fe. Estos dos hechos histéricos se parecen acciden-
talmente, no sustancialmente, pero al predicador eso le basta para
ponerlo como argumento de su unidad discursiva. San José duda y
lo mismo Tomas, al primero le resuelve su duda el angel, al apdstol
el mismo Cristo y este es el otro elemento semejante: “Los mismo
que parece que lo dificultan, lo acreditan, porque vienen a ser des-
pués testigos de mayor excepcién en la verdad”.

Asi, el doctor Peralta, a partir de una sola posibilidad que deja el
aquinate para el culto a la Inmaculada Concepcion, hace su interpre-
tacion y acomoda su discurso a la circunstancia. Tomas de Aquino
habfa dicho que la iglesia reconocia la fiesta de la Asuncion y del
nacimiento de Marfa, aunque no estuvieran sacadas de la interpreta-
cion de la Sagrada Escritura. Ahora el docto predicador usa el mismo
argumento del aquinate para aplicarlo a la Inmaculada Concepcion,
pues este culto ya tenfa una larga tradicion dentro de la iglesia catolica.

Mas este argumento de tradicién no le basta al predicador y

vas mas alld. Asi como a Tomas le cupo la duda de la resurreccion
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de Cristo, asf al otro Tomas, el dominico, le cupo la duda sobre
la Inmaculada. Ambos fueros escogidos para ese cometido, pues
siendo hombres de una probidad probada, su duda vino a servir de
contraste y acentuar la grandeza, tanto de la Resurreccion como de
la Inmaculada. Esta quinta meditacion la concluye asi: “con estos
sucesos la Concepcion de Marfa por aclamacion sera creida y por
argumento se tendrd por evidente”?*. Asi, al predicador no sélo
le importa que se crea que Marfa fue Inmaculada, sin que ademas
se acepte con la razoén a través de la evidencia argumentativa. El
doctor no solo atendia al sentimiento y a la fe, sino también al
entendimiento y a la razén.

La sexta reflexion propone lo siguiente: “Que la Iglesia de la
Ciudad de los Angeles no pudo tener esta titular, que a Concep-

2%, Aqui este

cion, y esta, en primer lugar obligada a esta defensa
filésofo aplica todo su anterior razonamiento continuado al caso
especifico de la devocion en Puebla. Aclara que si la Resurreccion
de Cristo no se comprendié en su momento y aun después de verlo
los discipulos dudaron: “no hay que admirar de que lo que ha sido
disputa, haya durado siglos, no por esto ha pasar el argumento a
discurso”*. En efecto, como ya habfamos comentado, la discusion
teoldgica de la Inmaculada Concepcion de Marfa habfa durado
mucho, y atin persistiria dos siglos mas.

Los angeles fueron los primeros que vieron a Cristo resucitado,
y segun San Vicente Ferrer, fueron también los angeles que hicieron
fiesta por la concepcién sin mancha de Marfa. Los angeles pregun-

tandole a Dios que si su corte celestial se quedarfa deshabitada, san
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Vicente Ferrer asegura que los angeles celebraron fiesta en el cielo
cuando supieron que Marfa iba a ser virgen y madre del Redentor.
Asi concluye esta parte el predicador diciendo que la ciudad de los
Angeles no hace novedad en el culto, sino que renueva lo que habia
dicho San Vicente Ferrer y otros eruditos como él. Citando a San

Anselmo, asegura que este santo planteaba dos cosas:

Lo primero que de la pureza de la Madre de Dios cada uno sienta
lo que quisiera, que es decir, que en el estado en que hoy esta la
voluntad es la que ha de obrar, no el entendimiento, que ese todos
los motivos tiene para asentir. Lo segundo, que ha de estar firme
en este sentimiento, hasta que Dios le manifieste otra excelencia
mayor de Maria, en cuya ponderacion y alabanza se ocupe®”.

Para San Anselmo el cristiano, a través del entendimiento, tiene
todos los elementos par afirmar lo inmaculado de la concepcion
de Marfa; mas con el sentimiento puede sentir lo que quiera. Para el
predicador Peralta el sentimiento de que Marfa fue nacida sin man-
cha ya estaba generalizado, por lo que Dios no habia manifestado,
en todos esos afios, una excelencia mayor de la Virgen.

Como vemos, el predicador Peralta esta discutiendo con el doc-
tor Angélico, una de las maximas glorias de la teologfa escolastica.
Sin embargo, a mi parecer, le gand la disputa, pues con sus mismos
argumentos evidencié que Marfa era inmaculada al momento del
nacimiento de Cristo. En primer lugar, por la semejanza con la
Resurreccion, y, en segundo lugar, porque ya era un culto que se
expandia por muchos lugares.

El fil6sofo no sigue los argumentos ya expuestos sobre el tema

por franciscanos; sino que sigue, a su manera de ver, la opinién
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menos probable: meterse a los argumentos de Tomas de Aquino y
volteatlos para usarlos en su contra. Redarguye con las mismas ideas
del aquinate y le hace ver, que si la idea de la Inmaculada Concep-
cién no es una verdad axiomatica, al menos si es una idea probable

y verosimil que tanto la fe como la razén la pueden aceptar.

Entre la catedra y el pulpito

El dia 12 de diciembre de 1661 en la fiesta anual de la ermita de
Guadalupe, el Dr. Joseph Vidal de Figueroa dijo un sermén des-
pués de que Miguel Sanchez publicara su Historia de la imagen de la
Virgen Maria Madre de Dios de Guadalupe, milagrosamente aparecida en
la cindad de México. E]l sermon del doctor Vidal se construyé con
los elementos que ya habfa sustentado el bachiller Sanchez y con
su propia reflexion™®.

El discurso esta dividido en ocho partes. En el exordio plantea
si es valido o no una nueva fiesta a la virgen Marfa, pues ya habia
bastantes. El venerable padre San Bernardo, ya en sus tiempos, en
una epistola reprendia a los canénigos y colegiales de Le6n por
querer hacer una nueva fiesta a Marfa. Como dice Vidal de Figue-
roa, si la devocién nace de un corazén sencillo y de un afecto sin
malicia y bien intencionado no habfa porque reprobarla.

La primera comparacién que hace el predicador es entre San
Juan Bautista y Juan Diego, asi como el judio anunci6 a Cristo, asi
Juan Diego anuncié a la Virgen de Guadalupe; asi como el santo
liber6 a un pueblo de una tiranfa, asi el indio liber6 a un pueblo de

una idolatria. Aqui esta presente la analogfa: en el aspecto logico

238 Vidal de Figueroa Joseph (1661), Theorica de la prodigiosa Inmagen de la Virgen
Santa Maria de Guadalupe de México en un discurso theologico, México, imprenta de
Juan Ruiz.
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apunta a la representaciéon que logramos formarnos de la realidad
de las cosas. Partiendo de que las cosas son reales pero la represen-
tacion cognoscitiva es una interpretacion subjetiva. En este caso,
entre Juan Diego y San Juan y Cristo y la Virgen de Guadalupe. La
predicacion propia es en San Juan y la impropia es en Juan Diego.

El doctor Vidal de Figueroa trae aparejada en todo su sermén
la concepcion filosoéfica de la idea, sobretodo la platonica. A dife-
rencia del pensamiento cristiano (que también acepta lo absoluto
identificandolo con Dios) el absoluto al que se refiere Platén no
tiene caracter personal. Platén considerd que la realidad se divide
en dos grandes géneros: el mundo sensible (también emplea con
frecuencia la expresion “mundo visible”) y el mundo inteligible o
mundo de las ideas. Lo absoluto al que €l se refiere es precisamente
este dltimo ambito de realidad. El mundo sensible es el conjunto
de entidades que se ofrecen a los sentidos, realidades particulares,
cambiantes, multiples, que nacen, duran y mueren y se captan con
los sentidos. El mundo inteligible o mundo de las ideas esta poblado
por entidades absolutas, universales, independientes, eternas, inmu-
tables; entidades que estan mas alla del tiempo y del espacio, y que
se conocen mediante la parte mas excelente del alma, la racional.
En este segundo ambito la realidad mas valiosa la constituye la
Idea del Bien. La tarea de la filosofia consiste en ascender desde el
Mundo Sensible al Mundo de las Ideas y en éste contemplar la Idea
de Bien (por eso Platon define la filosofia como “una ascension al
ser”). Esta teorfa es fundamentalmente ontoldgica, pero tiene claras
repercusiones en otros ambitos como la antropologfa, la teorfa del
conocimiento, la ética y la politica. Vidal de Figueroa retoma estas
ideas para expresar su discurso.

Esgrime el predicador la suposiciéon que va a probar en su

argumentacion:
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La idea es una imagen que pinta el artifice de la obra primero en
su entendimiento que en la tabla, hace primero el disefio en el
ejemplar, que en el lienzo, antes que llegue a meter los colores con
el pincel, tiene unidas en el pensamiento las lineas de la pintura que
ha de sacar a la luz en el bastidor. Dios artifice racional y milagroso
de MARIA la pinto en su entendimiento primero que la criase.
Y aquella imagen aparecida es copia de la gue pensd Dios quando la
eligid para su Madre™.

No es poca cosa lo que esta afirmando aqui el predicador: que la
imagen de la Virgen de Guadalupe no es la imagen de la Marfa
historica, la nacida de Santa Ana y San Joaquin, sino que es imagen
de la representacion mental que Dios tuvo desde antes de crear a
Maria y desde antes de crear el mundo. No es menudo el proble-
ma que le planteo el doctor Vidal de Figueroa a su feligresia aquel
12 de diciembre de 1661. Pero habia que seguir con la apologia
guadalupana, habia que esgrimir los argumentos con una mayor
especulacion y con mayor atrevimiento.

Se nota en este sermon cierta defensa del indio, pues asegura
que el linaje de los hijos de Cristo no se da por la carne y la sangre,
sino por el espiritu. Ademas, para desafio de los presuntuosos y
soberbios, la Virgen se le parecié a un indio y no al obispo o a algin
sabio. La virgen tuvo una opcion preferencial por los pobres, mas
especificamente por los indigenas.

Refiere el predicador que esta aparicion de la Virgen vino a
refutar la idea de que era ociosa la evangelizacion de los indigenas,
pues no se convertian. Se esgrimia que los indios no eran capaces
de recibir ningun bien espiritual: “Contrariase la materia, y estaba

a riesgo de dejarse la conversion de los indios: salié pues la Virgen

239 Vidal de Figueroa, op. cit.
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MARIA en Guadalupe de México a desvanecer estos informes y
aparecerse a un indio en una imagen RETRATO DE LA IDEA DE
DIOS, cuando la determino criatura”*. Asi tenemos que los indios
también son hijos de Dios y capaces de recibir dones espirituales.

Mas no se queda ahi, llevando a cabo un sentido acomodaticio de
la epistola de San Pablo asegura que al predicador de los gentiles ya

le habia revelado la aparicién de la Virgen de Guadalupe en México:

..Ja facilidad con admite el texto mi sentido, que es el que puedo
conforme a las reglas catolicas sin arrojarme a persuadirlo, sino
solo a proponerlo. Digo pues que este Sacramento oculto dentro
del mismo Dios es el ejemplar y disefio que formo Dios en su
Idea de las muchas gracias y perfecciones con que habifa de criar a
MARIA para madre de su hijo, oculto porque no se lo comunico
a nadie, hasta que se lo revelo a si Iglesia y de ay lo supieron los

Angeles por eso guardo Dios dentro de si este secreto y hizo de

si mismo relicario a este misterio®.

San Pablo habia mencionado en su carta que en Dios estaba un
sacramento desde todos los siglos que iluminaba a la iglesia toda.
Sacramento en su sentido mas amplio, como el signo de algo sa-
grado y oculto (la palabra griega es “misterio”), podemos decir
que el mundo en su totalidad es un vasto sistema sacramental, en
el que las cosas materiales son para el hombre sefiales de las cosas
espirituales y sagradas, aun de la divinidad. “Los cielos muestran la
gloria de Dios, y el firmamento la obra de sus manos. Lo invisible
de Fl (Dios) es claramente visible a partir de la creacién del mundo;

comprendido a través de las cosas creadas. También su poder eterno

240 Ibidem
241 Ibidem
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y su divinidad”** Lo que esta afirmando el predicador es que la
imagen de la Virgen de Guadalupe es un sacramento y no cualquiera,
sino aquél escondido por Dios desde el principio de los tiempos.
Esta interpretacion que hace el predicador de la pericopa de la
carta de San Pablo la justifica con un argumento teolégico de mucho

peso. Dios es potens ad intra y omnipotens ad extra.

Es Dios poderoso cuando obra algo dentro de si: y es omnipotente
cuando saca fuera de si algin prodigio, ahora bien pregunta este
Docto [se refiere a Fr. Joseph de la Cerda] por que dice MARIA
que Dios obr6 en su persona grandes cosas como poderoso y no
como omnipotente? Diré que fue porque obré Dios entonces de-
jando dentro de si oculto como singular el molde del ejemplar de
donde se saco para Madre de su hijo, cuando la cti6 hija de Adan
en gracia original**.

Aqui se estan aplicando los argumentos de la Inmaculada Concep-
ci6én a la Virgen de Guadalupe. Tal como lo hizo el doctor Peralta
en el sermoén arriba analizado sobre este tépico. Porque como se
recordara, sobretodo para los franciscanos, una justificacion para
la Inmaculada Concepcioén es que desde antes de nacer Maria esta
predestinada a ser virgen y a vivir sin mancha alguna. Ahora el
predicador asegura que la imagen de la Virgen de Guadalupe estaba
en el entendimiento desde antes de ser Marfa creada. No se puede
negar que este argumento es muy parecido al que se esgrime a favor
de la Inmaculada Concepcion.

Para Vidal de Figueroa, la imagen de la Virgen de Guadalupe

es un sacramento que fue revelado hasta su aparicion, aunque San

242 Enciclopedia catélica digital. http://ec.aciprensa.com/s/sacramentos.htm

243 Vidal de Figueroa, op. cit.
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Pablo ya habia profetizado algo al respecto. Y si esa imagen es un
sacramento, entonces comunica la gracia de Dios. Segin la ense-
flanza de la Iglesia catdlica, los sacramentos de la divina economia
no son meros signos; no simplemente significan la gracia divina,
sino que la causan en las almas de los hombres, por virtud de su
institucion divina. Signum sacrosanctum efficax gratiae, un signo sacro-
santo que produce la gracia, es una definicién breve y sucinta de
los sacramentos de la Nueva Ley. Ergo, la imagen de la Virgen de
Guadalupe causa la gracia entre la feligresfa.

Se pregunta el predicador ¢por qué Maria se aparece sin su hijo en
la tilma de Juan Diego? El primer argumento es que esta imagen de
Guadalupe es el retrato de la que se represent6 Dios en su entendi-
miento en el principio de los tiempos. La segunda razén, mas fuerte,
la sustenta el predicador con la autoridad de Basilio Nacianceno,

Theodoreto y Anastasio Sinaira. De donde concluye que:

Aparece MARIA en México sin el Nifio Dios en los brazos, sino
rodeada de luz, porque lo estupendo del milagro en lo antiguo del
misterio pues trae desde la eternidad el origen, cuando el hijo de
Dios era luz, erat lux vera, y no era hombre que esto fue mucho

después; los misterios desde entonces de MARIA se han de em-
244

pezar ya a predicar en la Iglesia

La imagen de la Virgen de Guadalupe no esta representada
con el Nifio Dios en brazos porque ésta es anterior al nacimiento
y encarnacion del Verbo divino. En quien se basa bastante este
predicador es en San Epifanio de Salamina.

Después se cuestiona este filésofo por qué la Virgen esta parada

en un angel. Responde citando un texto de Epifanio y los salmos

244 Ibidem
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17 y 98 de cémo se narra la magnificencia de Dios en su trono de
querubines. Mas los angeles estaban extasiados, no porque no tuvie-
ran en Dios su supremo bien, sino porque veian como un humano
estaba en el solio de Dios. Mencionando a San Pedro Damiano, mas
especificamente un sermoén sobre la asuncion de Marfa, y utilizando
el argumento etimoldgico, asegura que el reposita del que habla
Damiano significa que Marifa fue vuelta a ese trono, pues ya habia
estado en é] como idea en el entendimiento de Dios: “...el prodigio
de este milagro en los cielos fue ver en el trono de Querubin en
que esta una criatura sin ser Dios, este milagro es el que predico
San Pablo y de lo supieron los Angeles, y este fue el misterio que
se revela a la Iglesia en México”**.

En la séptima parte comienza con esta premisa: la sabidurfa
de Dios de muchas formas se aparece. Explica como a través del
Antiguo Testamento se dieron todas las formas de comunicacion
de Dios con el hombre y como todas ellas se resumen en la en-
carnacién del Verbo y se transforman de sobrenaturales en una
comunicacién humana—divina. Después, narra de como se dio la
aparicion de la Virgen de Guadalupe y como Juan Diego fue el
mensajero tanto de la Virgen como de Dios mismo.

¢Coémo escogi6 Dios la tilma de un indio? Como ya habiamos
indicado mas arriba, el predicador asegura que la evangelizacion
entre los indios estaba de capa caida y que en Madrid y Roma ya
dudaban que se pudiera llevar a cabo, mas como la sabiduria de
Dios tiene distintas formas: “y por que no se quedase sin obreros
la vina, quiso Dios asegurarlos con este milagro y no hallo otra

sefla mas evidente de su vocacion que darles, sino hacerles gusto

245 Ibidem
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el traje y forma de los Indios”*. Asi qued6 mostrada la vocacion
de Dios hacia los indios. Esta opcién preferencial es importante
subrayarla por el alto grado ideoldgico que comportaba. La Virgen
de Guadalupe no habia escogido a otra nacién para su aparicion y
no habia escogido ni a un peninsular ni atn a un criollo, sino que
habia escogido a un indio.

No solo hay una actitud apologética del predicador sobre el tema
guadalupano, sino también del indigena y su capacidad racional y
de recepcion de los grandes misterios de la fe. Durante la segunda
mitad del siglo XVI se habia discutido si el indigena entenderfa
los dogmas de la fe y si sélo se le deberia bautizar y casar, y por
supuesto nunca dejarlos llegar a ser sacerdotes. Mas lo que trata
de evidenciar aqui el doctor Vidal de Figueroa es que Dios mismo
habia dado el contrapunto de esta opinion generalizada y los habia

escogido de entre todos sus hijos:

Yo digo que con ser infinitamente sabio me hace gusto el traje y
forma de los indios, Multiformis sapientia Dei, toma la sabiduria de
Dios por empleo de u ocupacion el convertir a los Indios por que
no los extrafien de su Iglesia por incapaces de su ley y Sacramen-
tos. Y se vale del medio de la pintura desta Imagen por que lo
mas admirable de su sabiduria es lo suave de lo eficaz de su gracia
conforméindose siempre con la naturaleza de quien inclina...*"".

La gracia de Dios es libre y se puede manifestar a voluntad, las for-
mas de manifestacién. Tomas de Aquino afirmaba que ni siquiera
el primer movimiento de cualquier persona hacia la conversion es

obra de ella misma pues el hombre en la via de la justificacion (es

246 Ibidem
247 Ibidem
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decir, del perdén de los pecados) no puede nada solo. Y tal justi-
ficacion es obra del amor de Dios que no espera a que el hombre
sea inocente para amarlo sino que lo limpia, le ofrece de nuevo una
vida de hijo que implica una transformacién y que comienza con la
gracia del bautismo y las virtudes infusas y que no sélo eleva sino
que también mueve al hombre a buscar a Dios y a amatlo™®.

Juan Duns Scoto subraya que la justificacién es un querer de
Dios independiente ligado solo a cuanto haya establecido con
anterioridad pues la libertad divina es absoluta. Una vez hecha
esta distincién, introduce otra por la que se separa la recepcion de
la gracia y de las virtudes infusas de lo que llama acceptatio divina
que es, en un momento posterior, la llamada de Dios por la que el
hombre queda justificado antes sus ojos™.

En el nominalismo se acentua todavia mas la posiciéon de Scoto
sobre la independencia y libertad divina de manera que es Dios quien
escoge a algunas personas y espera de ellos los actos conformes que
les permitan salvarse. Por tanto, no son necesarios los dones ni la
gracia sino la accién correcta, el obrar segiin Dios quiere®".

Aun cuando Lutero asumi6 la tesis de la absoluta libertad de
Dios y la no necesidad de obras para alcanzar la justificacion o
salvacion, usa la teoria de la imputacion juridica de los méritos de Cristo
que le permite explicar la accion divina y la colaboracion humana
sin caer en el pelagianismo. En la teologfa luterana la gracia ocupa
un lugar privilegiado: el hombre ha sido de tal manera dafiado por

el pecado original que no le es posible realizar el bien ni cuenta con

248 Aquino Tomas, Suma Teoldgica, 1-11, cuest. 110, art. 1; I-II, cuest. 113, art 2.

249 Vilanova Evangelista (1992), Historia de la teologia cristiana, Tomo 1, Herder,
Barcelona, p 124.

250 Ibidem
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la libertad necesatia para hacerlo®'. La justificacién ocurte pot sola
gratia sin ningan mérito de parte del hombre al que sélo se pide la
fe. De hecho, los reformadores acusaban a Roma de haber caido en
una forma de semipelagianismo al subrayar la accion humana que
serfa necesaria para la salvacion. De ahi que el Concilio de Trento
se centrara en la transformacioén que obra la gracia en el hombre
y afirmara que queda realmente libre del pecado y de cualquier
marca que pudiera causar la reprobacién de Dios aun cuando el
hombre deba luchar, con la ayuda de la gracia, todavia contra la
concupiscencia. La justificacién la ve como un tema cristologico:
es la insercion en Cristo, el entrar a ser parte de su cuerpo mistico. La
accion de Dios no sélo limpia sino que también eleva al hombre:
por tanto, sigue siendo Fl la causa eficiente de la justificacién. Por
parte del hombre se requiere, segtin el concilio, no sélo la fe sino
también las otras virtudes teologales.

Tras el Concilio de Trento y en medio de las controversias con
los luteranos, los teblogos catdlicos se dedicaron a profundizar
en la nocién de gracia y en el modo en que se conjuga la accién de
Dios con la libertad humana en la salvacién del hombre. En ese
ambiente se desarroll6 una polémica entre escuelas a partir de los
escritos del dominico Domingo Bafiez sobre la predeterminacion.
Algunos miembros de la Compatfifa de Jests como Luis de Molina
se opusieron frontalmente a sus teorias y generaron la disputa. Para
el tema de la gracia el punto en discusion dentro de la polémica era
la eficacia de la gracia divina y su relacion con la predestinacion.
Ahora bien, el sermoén de Vidal de Figueroa oscila entre una posi-

cion determinista y una mas libre. Pues asegura que Dios tuvo una

251 Andrés Martinez Melquiades, et. al. (1987), Historia de la teologia espasiola,
Tomo 11, Fundacién Universitaria Espafiola, Madrid, p 123.
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vocacion especial hacia los indigenas y que por eso les mandé la
imagen de la Virgen de Guadalupe y la otra que fueron las virtudes
de los mismos indigenas lo que esto propicio.

En la ultima parte del sermon plantea el predicador una obje-
cién ¢por qué no aparecio en vez de la imagen de la Virgen la de
Cristo? A lo que contesta el mismo Vidal: “habiase de predicar en la
Iglesia con ocasiéon de este milagro un nuevo misterio de MARIA,
su PREDESTINACION SINGULAR”?®, Esto es, ya se habian
atribuido a Marfa varios misterios, como, que fue virgen, etc., y
ahora que estaba predestinada a México. Mas, ¢como lo prueba el
autor del sermon?

En primer lugar plantea que el mas moderno atributo de Maria
es el mas sacramental: Complementum Trinitatis. San Irineo de Lyon
llamaba a Marfa la “segunda Eva” porque a través de Marfa y su
elecciéon voluntariamente aceptada de la eleccion de Dios, Dios
deshizo el dafio hecho por la elecciéon de Eva de comer el fruto
prohibido?®. El Concilio de Ffeso (tercer concilio ecuménico)
debati6 sobre si Marfa debia ser llamada Theotokos o Christotokos.
Theotokos significa “Madre de Dios”; esto implica que Jesus, a
quien Marfa dio a luz, es Dios. Otros en este concilio crefan que
negando el titulo de Theotokos acarrearia la implicacién de que
Jesus no es divino. Al final, el concilio confirmé el uso del término
Theotokos y con ello afirmaba la indivisibilidad de la divinidad
y la humanidad de Jesus. Asi mientras que el debate trat6 sobre
el titulo correcto para Marfa, también se trataba de una cuestién
cristolégica sobre la naturaleza de Jesucristo, una cuestiéon que

volveria a debatirse en el Concilio de Calcedonia (cuarto concilio

252 Vidal de Figueroa, Op. Cit.
253 Vilanova, op, cit, Tomo I, p 134.
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ecuménico). Las enseflanzas teoldgicas de las iglesias Catolica
Romana afirman el titulo de “Madre de Dios”, mientras que otras
iglesias cristianas no le dan tal titulo®*.

Este filésofo va mas alld y llama a Marfa complemento de la
Santisima Trinidad. Quiza esto fue poco usual, pero el hecho que
el sermon haya sido censado y verificado y publicado, nos habla
que en el medio se permitia establecer esto. Ademas, al igual que el
anterior sermoén analizado, Vidal sigue la opiniéon menos probable
antes que la mas probable, reconoce que no hay autoridad que
sustente esta opinioén. Mas €l con sus pocas luces tratara de datle
fundamento a este sentir con la ayuda de un te6logo de Salamanca y
la aparicion de la Virgen de Guadalupe: “Encarna el Verbo Eterno
y sin desquadernarse de la Trinidad su persona, es hombre con que

7255 Mas Cristo es

queda hombre Dios, segunda Persona del Trino
semejante al Padre porque son uno solo, mas, sen qué es semejante
Cristo a los hombres? Luego, encaja otro argumento sacandolo del
Antiguo Testamento: ¢cred Dios al hombre a su imagen, a su imagen lo cred
Dios. De aqui infiere el predicador que Dios creé al hombre a su
imagen mas no a su semejanza. Frgo, sa quién se asemeja Cristo?

La respuesta del doctor Vidal de Figueroa es de esperarse:

MARIA quien nunca peco ha de ser quien llene ese decreto, y sea
Imagen y semejanza de Dios por la gracia original: ahora entra
mi aplicaciéon. Nadie puede ser semejanza de si mismo, la imagen
requiere para parecer semejante otro a quien imitar, finca su res-
pecto en dos extremos, que se parecen en todo: llega a descubrir
la contemplacién en la TRINIDAD, un Dios hombre, por lo que
tiene de Dios viva Imagen de su Padre, por lo que tiene de hombre

254 Ibidem.
255 Vidal de Figueroa, op. cit.
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viva semejanza de MARIA; y mas propiamente de MARIA donde
se apareciere como se apareci6 en Guadalupe de México, adornada
de los esmaltes de los Cielos, Sol, Luna, Nubes, Estrellas y Angel,

ahf hallaran la Imagen, y semejanza de Dios hombre, que asi era el

mapa que Dios tenia por dibujo de su persona hecho hombre**.

Asi pues, para este filésofo ya estaba predestinada desde toda la
eternidad a ser Marfa no sélo la madre del Verbo Encarnado, sino
a que su imagen de la Virgen de Guadalupe, que ya estaba en el
entendimiento divino, fuera lo mas semejante a Cristo y por ende
lo mas semejante a Dios. El predicador construye pues una filosofia
de la imagen y del espejo que le permite establecer y justificar la
tilma del indio donde se representa a la Virgen de Guadalupe. Esta
filosoffa de la imagen fue la que contribuyé de manera decisiva a
la conformacién del barroco mexicano. Mas que la composicion del
Ingar de los ejercicios ignacianos, fue la apologética de la imagen lo
que desato las alegorfas plasticas.

Para un feligrés medio de esta época seguramente fue muy
complicado seguir el hilo de la argumentaciéon del predicador.
Quiza ya en sus habitaciones y para que fuera impreso, el doctos
Vidal de Figueroa aumentd, corrigié el texto del sermoén y lo hizo
mas erudito, sutil e ingenioso. Lo cierto es que la exégesis tipo-
légica que usa es para hacer coincidir la Sagrada Escritura con el
acontecimiento Guadalupano. El sentido acomodaticio esta aqui

presente y puesto en practica.

Conclusiones
Como hemos visto en estas dos unidades discursivas, la argumenta-

cioén juega un papel muy importante. La analogia y el simil forman

256 Ibidem
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parte de los onus probandi de los sermones. La analogfa, en estos dos
casos en especificos, aparte de ser carga de prueba de lo que se dice,
comporta un estatuto ontolégico muy fuerte. Tanto Peralta como
Vidal de Figueroa parten de lo ya conocido, de lo ya establecido
para de ahi especular sobre la fe. Para el momento de estos dos
sermones ni la Inmaculada Concepcion ni la Virgen de Guadalupe
eran aceptadas por el alto clero como advocaciones seguras.

Como ya vimos, para esta época la Inmaculada Concepcion no
era ain un dogma de fe y la Virgen de Guadalupe no se considera-
ba de veneracion nacional. Precisamente ahi reside la importancia
de estos dos sermones. Porque ambos filésofos con su reflexién
se dieron a la tarea de ofrecer las pruebas racionales suficientes
para que hubiera realmente una mocién voluntaria hacia estas
dos advocaciones. Eso en el plano religioso que comporta todo
el plano de los valores.

Tanto la Inmaculada Concepcién como la Virgen de Guadalupe,
quiza mas esta ultima por la carga ideoldgica que conllevaba, expo-
nfan una serie de valores de los criollos novohispanos que buscaban
tener en el pantedn cristiano una virgen que los representara. Un
culto fundante que permitiera evidenciar su legitimidad no sélo en la
republica cristiana sino en todo el orbe. Evidentemente, la morena
del Tepeyac acrisolaba como verdadero simbolo las intenciones
identitarias de los nacidos en la Nueva Espafia.

Epistemologicamente los predicadores oscilaban entre la tradicion
como fuente de autoridad y de conocimiento y su propia opiniéon que
no debia ser tomada como erronea. En efecto, como hemos visto en
estos dos ejemplos el probablismo de la 16gica dialéctica les permitia
a estos filosofos especular la devociéon y con ello plantear un punto
de vista que no habia sido definido por ninguna autoridad religiosa

y que, sin embargo, no salfa de la ortodoxia cristiana y hacfa avanzar
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la comprension del fendmeno religioso al que aludfa.

Como analizaré posteriormente, este paradigma sermocinal al cual
aqui me he referido constituy6 efectivamente un modelo de pensa-
miento que definié en muchos casos las formas de cavilar de una
gran cantidad de filésofos en la Nueva Espafia. Dicho paradigma le
conferfa al pensamiento de esta época una certidumbre de grado y no
una total como la queria la filosoffa moderna. En efecto, a diferencia
del pensamiento racionalista de Europa, el pensamiento de la Nueva
Espana estaba basado en la analogfa, la metafora y la semejanza. Era

ésta una racionalidad analégica no sélo de dicto sino de re.
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LA “FILOSOFIA DE LO MEXICANO” FRENTE AL
MEXICANO ACTUAL.

LA FILOSOFIA Y LOS RETOS DEL MEXICO
CONTEMPORANEO

Luis Aaron Patino Palafox

Introduccion

Durante el siglo XX hubo importantes reflexiones filoséficas sobre
México y la condicién del mexicano, entre las cuales las mas desta-
cadas son las de Samuel Ramos, cuya obra El perfil de hombre y la
cultura en México ha provocado diversas lecturas y las del grupo
Hiperién, cuyo trabajo representa el prototipo de las reflexiones
sobre lo que se ha llamado “el ser del mexicano” o bien, de la “fi-
losoffa de lo mexicano”*’.

Tras una serie de criticas en cuanto a los alcances y posibili-
dades del proyecto filoséfico representado por estos autores, ya
desde su época y por autores tan importantes como José Gaos
o Abelardo Villegas, junto a la sentencia que los propios autores
dieron al proyecto, el tema ha quedado en parte en el olvido o
muy poco estudiado —salvo por algunas excepciones—, en el des-
conocimiento o bien en el anecdotario sin volver a ser retomado
seriamente, no obstante que junto a las reflexiones de Ramos y
el Hiperion, al tema de las reflexiones sobre México se sumaron
otros autores de primer nivel y de otras disciplinas, como Ed-

mundo O’Gorman, desde la historia, e incluso el nobel mexicano

257 El trabajo presentado aqui debe mucho al curso “Reflexiones filoséficas
sobre México en el siglo XX” que imparti en la Facultad de Filosoffa y Letras de
la UNAM durante el semestre 2012—1, en el que se analiz6 ampliamente parte
de la bibliograffa que se utilizara aqui.
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Octavio Paz, desde la literatura, en un dialogo poco comun entre
los pensadores mexicanos.

En los ensayos de autores como Ezequiel A. Chavez, Samuel
Ramos, Emilio Uranga, Jorge Portilla y otros, encontramos una
serie de reflexiones sobre la sociedad mexicana y sus problemas,
que se trataron de explicar y diagnosticar, buscando en la filosoffa
la base de una renovacién moral o axioldgica al como se vefa a s
mismo el mexicano y a su sociedad.

En general, sus diagndsticos oscilaban entre el optimismo y
el pesimismo, mostrando en el primer sentido la creencia de que
un verdadero autoconocimiento de los mexicanos dejarfa abierta
la puerta a la superacion de problemas tales como un posible
complejo de inferioridad, de una no aceptada “insuficiencia
ontolégica” o una vida enfocada en el relajo y sin planeacion u
orden, por poner un ejemplo.

Mas alla de los diagnésticos sefialados y los diversos problemas
que conlleva la aceptacion de tales, que no podemos analizar detalla-
damente en este trabajo, es de destacarse la funcion que la filosofia
ocupaba en este proyecto intelectual y cultural, funcién por la cual
considero que el tema merece ser discutido a la luz de la sociedad
mexicana actual, que necesita ser diagnosticada filos6ficamente y
mas alla de aspectos econémicos o politicos.

En este trabajo analizaremos algunas de las propuestas filosoficas
de Ezequiel A. Chavez, Samuel Ramos, el Hiperiéon —especifica-
mente, Emilio Uranga— y autores relacionados desde la perspectiva
valorativa y axioldgica de sus reflexiones y la relacion que plantean
entre el hombre y la sociedad, todo esto con el objetivo de analizar
si los trabajos en cuestion atin nos aportan algo para construir una

vision filosofica sobre México y sus problemas actuales.
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Antecedentes y problematica general.

Reflexiones sobre lo mexicano.

Ezequiel A. Chavez. Sensibilidad y caracter del mexicano.
Los primeros intentos de analizar filos6ficamente al mexicano y su
sociedad pueden remontarse a Ezequiel A. Chavez —e incluso, si va-
mos mas atras, hasta Justo Sierra, aunque la preocupacion central de
este autor era lo que definié como “la evolucién politica del pueblo

mexicano”?*—

, que iniciaba el tema con su famoso articulo “Ensayo
sobre los rasgos distintivos de la sensibilidad como factor del caracter
mexicano”, publicado en la Revista positiva en marzo de 19017,

Se trataba de un analisis breve aunque profundo sobre la so-
ciedad mexicana, sus distintos grupos y la forma en que cada uno
habia influido en el devenir histérico nacional. Debe notarse que,
desde este primer ensayo sobre el tema, ya se ve la relacién entre
historia, politica y conciencia nacional que posteriormente aparecera
también en otros autores. Esto denota que el ser de México y su
problematica era una preocupacion en el ambiente intelectual mexi-
cano y que la vision filosofica de esto comenzaba a considerarse
necesaria y complementaria a los intentos que desde la historia y
otras ramas ya se habfan dado.

Con esto también se muestra que se percibia que habfa una serie

de problemas que se buscaba analizar desde una perspectiva mas

258 Aunque Abelardo Villegas fue mds atras, al considerar que la reflexion
filosofica sobre México puede remontarse hasta Gabino Barreda. Véase la
“Introduccién” de La filosoffa de lo mexicano (1988), 3* ed., México, UNAM,
1988, pp. 9-23.

259 CHAVEZ, Ezequiel, “Ensayo sobre los rasgos distintivos de la sensibilidad
como factor del caracter mexicano”, en Rovira Gaspar, Ma. del Carmen (Com-

piladora). Pensamiento filosdfico mexicano del siglo XIX y primeros arnos del XX, Tomo
111, (2001), México, UNAM, p. 571-590.
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amplia y compleja que las explicaciones econémicas o politicas,
buscando una explicacién apoyada en un analisis profundo de
las peculiaridades y caracteristicas propias del ser mexicano —no
obstante la complejidad que implicaba hablar de algo como el ser
del mexicano—. De esta manera se explica la aparicion de analisis
historicistas, fenomenolégicos y existenciales, de filosoffa de la cul-
tura e incluso literarios, en tanto se consideraba que habia resortes
éticos mas profundos que los visibles para otras disciplinas. Veamos
brevemente el analisis de Chavez.

Resultan interesantes las premisas de las que partia Chavez, ya
que dejaba en claro que debia haber una relacién entre el caracter”™”
de un pueblo y sus instituciones, para lo que era necesario el co-
nocimiento del primero de ellos, siendo el ensayo una tentativa de
explicacion. Este conocimiento, segun Chavez, “debiera ser firme
cimiento de cuantas disposiciones se refieren 4 cada sociedad”*!.

Para nuestro autor, el descuido de este tema llevaba a que se tratara
de implantar erréneamente en una sociedad instituciones ajenas a
ella, es decir, instituciones que habian funcionado para otras, pero
no para todas de la misma forma. A esto debe agregarse que tiene
conciencia de la dificultad en definir el caracter de un pueblo, lle-
gando a considerar que “puede afirmarse que no hay un solo pais en
el que descanse sobre una base verdaderamente cientifica la publica
organizaciéon”**. De manera indirecta, Chavez estaba haciendo una

critica a buena parte de la historia mexicana y su sistema politico,

260 Mismo que define como la “resultante de todas las todas las condiciones
psiquicas de los individuos”.

261 CHAVEZ, Ezequiel, “Ensayo sobre los rasgos distintivos de la sensibilidad
como factor del cardcter mexicano”... p. 571.

262 CHAVEZ, Ezequiel, “Ensayo sobre los rasgos distintivos de la sensibilidad
como factor del cardcter mexicano”... p. 572.
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pareciera incluso que se referfa al liberalismo mexicano y su adopcion
bajo una admiracion abierta hacia Estados Unidos, aunque no es muy
claro si esto puede decirse de la misma manera sobre el positivismo,
dada su filiacién a esta doctrina y el tono cientifico que da a su escri-
to. ¢Pensaba Chavez que México habia basado sus instituciones en
tradiciones y caracteres distintos al suyo? Parece que, efectivamente,
estamos ante la preocupacion principal de nuestro autor y el motivo
principal para que escribiera este ensayo.

Entonces, ¢qué es lo que dice sobre el caracter México? Chavez
se enfoca en un tema muy concreto, que es la sensibilidad, entendida
la capacidad de asimilar el progreso, los cambios historicos y en
general el impetu para ellos. La analiza y detecta en distintos grupos
sociales, siendo los indigenas, los mestizos —habla de distintos tipos
dentro de ellos, divididos en vulgares, inferiores y superiores— y los
de origen extranjero, siendo estos ultimos la minorfa.

Chavez no busca o encuentra un elemento comun y oculto
entre los mexicanos, como Ramos y su postulacién del complejo
de inferioridad; antes bien, busca la manifestaciéon publica de un
aspecto entre varios de la psique social y sus efectos en el devenir
histérico. Parece mas un intento de conocer algo para encontrar la
legislacion e instituciones ad hoc con un pueblo que el de hacer un
diagnoéstico de un mal que deba ser curado para permitir el progreso
nacional.

Chavez vefa poca sensibilidad en la poblacién indigena, a la que
veia en una especie de aletargamiento que los tenfa inmoviles, sin
tendencia ni al retroceso ni al progreso, s6lo devotos de una reli-
gi6én poco “cerebralizada” e incluso ajenos al concepto de “patria”,
siendo su tierra su principal referente. Esto recuerda el “egipcismo”
con el que Ramos los identificaria posteriormente, comenzando

a verse que, no obstante que representaban a buena parte de la
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poblacién y su significacion histérica, los indigenas habian tenido
realmente poco peso politico, siendo mucho mayor el ejercido
por los mestizos, y en un sentido progresista principalmente en
los “superiores”, en quienes parece estar centrado lo mejor de los
juicios de Chavez, de quien debemos insistir, hizo su ensayo pen-
sando en aportar al progreso nacional mediante el conocimiento

de la sociedad mexicana.

Samuel Ramos. México... sguna cultura acomplejada?

Este primer intento de Chavez fue continuado por Samuel Ra-
mos en E/ perfil del hombre y la cultura en México, con mucha mayor
resonancia y sobre todo, convirtiéndose en un referente para este
tema. Conocida es la tesis de Ramos en torno a la existencia de un
complejo de inferioridad entre los mexicanos, que ha atravesado su
historia y a las diferentes clases sociales que la componen.

Ramos mismo hablaba de la recepcion del libro —presentado
por él mismo como un ensayo de caracterologfa y de filosofia de la
cultura—, de manera que en vida vio la publicacion de una tercera
edicién, para la cual ya habia considerado las objeciones hechas a
su libro, contestandolas y aclarando que ¢l nunca habia hablado
de una inferioridad real de los mexicanos, sino por el contrario, ¢l
hablaba de un complejo de inferioridad que con el conocimiento

preciso podtia ser superado.

263 Ramos era muy claro en esto al afirmar lo siguiente: “Hay quienes han que-
rido interpretar una de las tesis fundamentales del libro —la de que el mexicano
padece un sentimiento de inferioridad— como si ella implicara la atribucion de
una inferioridad real, somatica o psiquica, a la raza mexicana. Nada estd mas
lejos de mi pensamiento que esta dltima idea, pues he creido siempre que no es
necesario suponer una verdadera inferioridad organica para explicar el sentimiento
de inferioridad”. Ramos, Samuel (1951), E/ perfil del hombre y la cultura en México,
Buenos Aires—México, Espasa—Calpe, p. 10.
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Sin embargo, si se refiere a una desproporcion entre lo realmente
posible para los mexicanos y lo que ellos mismos se habian imagina-
do de si, aterrizando esto en una reflexion sobre el pasado politico
mexicano, en el que consideraba que se habfan dado saltos histori-
cos que no habfan dejado a México seguir una evolucion correcta,
de manera que los mexicanos habfan querido entrar de golpe al
estado mas alto de la evolucion politica. Ramos vefa esto como una
relacién problematica entre la realidad y la ficcion, entre lo que las
clases dirigentes de México, desde su inicio, habian considerado los
problemas nacionales y los que, efectivamente, eran los problemas
mexicanos. El ensayo de Ramos se mostraba en ocasiones como
una especie de filosoffa de la historia de México —hay incluso una
seccion titulada “Notas para una filosoffa de la historia de México”—,
centrando sus analisis en momentos historicos y personajes muy
precisos, pero significativos de este devenir, viniendo a colacion
hombres como fray Servando, Lucas Alaman o Justo Sierra, quien
parece ocupar un lugar muy importante en la reflexion de Ramos,
sobre todo si nos remontamos a la obra Evolucion politica del pueblo
mexicano, de Sierra.

Por tanto, E/ perfil del hombre y la cultura se nos presenta a mo-

mentos como una obra mucho mas enfocada en lo politico y lo
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histérico que en lo estrictamente cultura®’, aunque las diversas
manifestaciones del complejo de inferioridad sean el eje la obra.
Veamos las principales observaciones de Ramos.

Para nuestro autor, la cultura mexicana es esencialmente derivada,
esto es, siempre se habfa alimentado de la cultura europea y la minoria
ilustrada que surgi6 al independizarse el pafs, con su afan de hacerse
culta segun la modalidad europea, desprecié e ignord la realidad na-
cional. Pero la respuesta nacionalista que Ramos veia en su época, le
parecia era exagerada en la vanagloria nacional, si bien aceptaba que su
razén era el responder a la desestimacion que los propios mexicanos
habfan llevado a cabo en pos de la imitacion de la cultura extranjera.

A estos elementos que ve Ramos, tales como el mimetismo,

agregaba otros como el individualismo espafiol y la influencia co-

264 Por ejemplo, encontramos reflexiones como la siguiente: “Las reacciones
contrarias el sentimiento de inferioridad, y que prueban su existencia, son todos
los movimientos que tienden a exaltar, de un modo exagerado, la personalidad
individual o colectiva. Asi, por ejemplo, el baron de Humboldt creé el mito de que
Méxcico es el pais mids rico del mundo, el cual, en vez de aprovecharse como principio
de accién practica, se ha tomado como articulo de fe para halagar la vanidad
patridtica y ocultar la miseria real. Desde considerarse también como una reaccion
contra el sentimiento de inferioridad el idealismo utépico de los mexicanos libres,
que pretende implantar en el pafs un sistema politico con todas las perfecciones
modernas, sin tener en cuenta las posibilidades efectivas del medio ambiente.
Los fracasos de la historia mexicana en el siglo XIX no se deben a una interna
deficiencia de la raza, sino a la excesiva ambicion de las minorfas dirigentes,
que, obcecadas por planes fantasticos de organizacién nacional, pasaban por
alto los verdaderos problemas del pueblo mexicano. La realidad, al comenzar la
independencia, era ésta: una raza heterogénea, dividida demograficamente por
la extension del territorio. Una masa de poblacién miserable e inculta; pasiva e
indiferente como el indio, acostumbrada a la mala vida; una minoria dindmica y
educada, pero de un individualismo exagerado por el sentimiento de inferiori-
dad, rebelde a todo orden o disciplina. El problema mas urgente era entonces el
econémico y el de educacion, mientras que el problema politico era secundario”.
Ramos, Samuel, E/ perfil del hombre y la cultura en México, p. 39—40
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lonial en la formaciéon de México, junto al «egipcismo» indigena;
es en esta parte en la que Ramos muestra su desapego a la vision
indigenista —aunque, debe decirse, sin ser detractor de dicho grupo—,
al que ve de manera similar a la forma en que habfan sido descritos
por Chavez, pero sin ahondar mucho en ellos.

Ramos consideraba que la rigidez que caracterizaba a los indige-
nas no era mero producto de la conquista, sino que desde antes de
ella su tendencia era el ser reacios a la renovacion, viviendo apegados
a sus tradiciones, incluso en lo artistico, en donde predominaba la
repeticion y no la creacién. Asi, vemos que nuestro autor no vefa al
grupo indigena como inferior a la civilizacion, sino mas bien, esen-
cialmente distinto a ella, en suma, como una cultura casi inmutable y
atemporal frente a una civilizacioén cuya ley es el devenir y el cambio.

Es desde esta base que se da el “Psicoanalisis del mexicano”,
que ocupa buena parte de E/ perfil del hombre y la cultura en México,
siendo esta parte en donde se ve a los grupos mexicanos especifi-
cos y su forma de manifestar el complejo de inferioridad. Son tres
los rubros en que se dividia a la poblacién mexicana: el pelado, el
mexicano de la ciudad y el burgués mexicano.

En cuanto al “pelado”, figura que ya habia sido vista —aunque en
mucha menor medida— por Chavez, tenemos como cuadro particu-
lar el siguiente. Ramos ve en esta figura “la expresion mas elemental
y bien dibujada del caracter nacional”, cuya alma y vida interior
suelen ir al descubierto sin ocultar sus resortes mas intimos. Algunas
descripciones son bastante duras, ya que el pelado aparece como
perteneciente a “una fauna social de categoria infima y representa
el desecho humano de la gran ciudad. En la jerarquia econémica es

menos que un proletario y en la intelectual un primitivo”*.

265 Ramos, Samuel, E/ perfil del hombre y la cultura en México, p. 53—54.
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Para Ramos, el pelado es definido por su caracter agresivo y ex-
cesivamente autoafirmativo, acompafiado de un lenguaje insistente
en la virilidad y la hombiria, asignada para si mismo frente a la imagi-
naria femineidad asignada a sus contrincantes. Ramos es tajante en
sus observaciones sobre este personaje, de quien dice que, “Como
él es, en efecto, un ser sin contenido substancial, trata de llenar su
vacio con el unico valor que esta a su alcance: el del macho™*%.
Para Ramos, esta afirmacion viril ha resultado funesta para todo
mexicano, ya que, frente a una amplia gama de posibilidades de
progreso que se podrian desarrollar, el pelado suele responder a la
falta de todo lo anterior que €l tiene su encumbrada masculinidad.

En resumen, el pelado aparece como alguien en medio de la
realidad y la ficcion, entre lo que realmente es y lo que cree de si
mismo, con ambas personalidades opuestas la una a la otra, por lo
que es en realidad un hombre desconfiado y siempre a la defensiva
frente a lo que haga evidente esa falsa autovaloracion. Pero el sen-
timiento de inferioridad tendrfa sus manifestaciones en los otros
dos grupos vistos por Ramos.

Respecto al mexicano de la ciudad —diferente del campesino por
el género de vida que lleva y porque representa a uno de los grupos
activos en el pafs—, Ramos insiste en su caracter esencialmente des-
confiado, practicamente ante todo aunque no haya razones claras,
ni personas especificas para desconfiar, siendo todas las personas el
objeto de duda, por lo que esta desconfianza es “como una forma

d”267

a priori de su sensibilidad”*’. Mas atn, afirma que:

266 Ramos, Samuel, E/ perfil del hombre y la cultura en México, p. 55.
267 Ramos, Samuel, E/ perfil del hombre y la cultura en México, p. 58.
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El mexicano considera que las ideas no tienen sentido y las llama
despectivamente «teorfasy; juzga inutil el conocimiento de los prin-
cipios cientificos. Parece estar muy seguro de su sentido practico.
Pero como hombre de accion es torpe, y al fin no da mucho crédito
a la eficacia de los hechos. No tiene ninguna religion ni profesa
ningun credo social o politico. Es lo menos «idealista» posible. Nie-
ga todo sin razén ninguna, porque €l es la negacion personificada.

[...] La vida mexicana da la impresion, en conjunto, de una activi-
dad irreflexiva, sin plan alguno. Cada hombre, en México, sélo se
interesa por los fines inmediatos. Trabaja para hoy y para mafiana,
pero nunca para después. El porvenir es una preocupacion que ha
abolido de su conciencia. Nadie es capaz de aventurarse en empresas
que solo ofrecen resultados lejanos. Por lo tanto, ha suprimido de
la vida una de sus dimensiones mas importantes: el futuro. Tal ha
sido el resultado de la desconfianza mexicana®®.

Finalmente Ramos se refiere al burgués mexicano, que no le parece
muy distinto del proletario —incluso en sus momentos tiene el lengua-
je del pelado—, salvo por algunos aspectos que permiten desarrollar
mejor la simulacion del sentimiento de inferioridad. Para Ramos, el
burgués mexicano superpone la imagen de lo que quisiera ser y, en
general, se enfoca en la imagen, para una vez que ha llegado a ella, deje
de buscar el esfuerzo para un mejoramiento real, y con ello, incapaz
de autoctitica y seguro de su ficticia superioridad sobre los demas.

Frente a todo lo dicho, Ramos propone que el mexicano desa-
rrolle el autoconocimiento, condicion unica para la superacion del
complejo de inferioridad. El filésofo mexicano apela a la recupe-
racion de la cultura, especialmente, una cultura verdaderamente

mexicana, de la cual nos da detalles:

268 Ramos, Samuel, E/ perfil del hombre y la cultura en México, p. 58-59.
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México debe tener en el futuro una cultura «<mexicana»; pero no la
concebimos como una cultura original distinta a todas las demas.
Entendemos por cultura mexicana la cultura universal hecha nuestra,
que viva con nosotros, que sea capaz de expresar nuestra alma. Y es
curioso que, para formar esta cultura «mexicanay, el inico camino
que nos queda es seguir aprendiendo la cultura europea. Nuestra
raza es ramificacién de una raza europea. Nuestra historia se ha
desarrollado en marcos europeos. Pero no hemos logrado formar
una cultura nuestra, porque hemos separado la cultura de la vida.
No queremos ya tener una cultura artificial que viva como flor de
invernadero; no queremos el europeismo falso. Pues es preciso, en-
tonces, aplicar a nuestro problema el principio moderno, que es ya
casi trivial de tanto repetirse: relacionar la cultura con la vida13®.

Uranga y el problema del ser del mexicano.
La repercusion de la obra de Ramos fue amplia al ser continuado
en la obra del grupo Hiperion, quienes conscientemente verfan la
relacion entre las investigaciones del grupo, pero vefan la diferencia
entre Ramos y ellos en el hecho de que ellos buscaban la vertiente
plenamente filoséfica de los estudios sobre lo mexicano. El tra-
bajo més destacado del grupo Hiperién® fue quizas el de Emilio
Uranga y su Andlisis del ser del mexicano®™', la obra mas representativa
de estos estudios.

En la obra de Uranga llaman la atencién varias cosas, entre ellas
el dialogo abierto con los trabajos de otros autores, como Ramos
y Octavio Paz —a quien esta dedicado el libro—, al igual que la clara

conciencia de Uranga respecto al papel jugado por el grupo en el

269 RAMOS, Samwuel, E/ perffil del hombre y la cultura en México, p. 95-96.

270 Las actividades del grupo se dieron entre 1948 y 1952, estando compuesto
por el propio Uranga, Leopoldo Zea, Luis Villoro, Jorge Portilla, Ricardo Guerra,
Joaquin Sanchez Mc Gregor, Salvador Reyes Nevares y Fausto Vega.

271 Uranga, Emilio (1952), Andlisis del ser del mexicano, México, Porria y Obregon.

194



Luis Aardn Patiiio Palafox

debate sobre lo mexicano y lo especial del momento en que se dio.
La Introduccion que Uranga hacfa del texto es del mayor interés para
entender este movimiento filoséfico.

Vemos que concebian a este movimiento dentro de un tema
generacional, siguiendo en esto la idea de Ortega y Gasset, esto
es, un problema que sea el programa de su generaciéon —y en cierta
manera, fue cierto, ya que fueron principalmente jovenes quienes
se adentraron en el problema—. Uranga partfa de la premisa de que
“la cultura mexicana ha hecho del mexicano mismo su tema central. Por su
sujeto y por su objeto nuestra cultura es mexicana. Urgida por necesida-
des imperiosas, la labor estudiosa de nuestros investigadores se ha
concentrado en la tarea de analizar cudl es el ser del mexicano™?2.

Tal problema fue precisamente el eje de las investigaciones del
grupo Hiperién y lo hicieron, como dice Uranga, constitutivo de
ellas. Uranga consideraba que, si antes se habia acusado al grupo
de caer en la moda del existencialismo, al final muchos pensadores
se habfan integrado a una moda iniciada por los Hiperiones.

La otra fuente en la que se basé el grupo fue el historicismo,
al cual Uranga define como “movimiento de conciencia” cuya
aportacion era el haber limitado las pretensiones de una cultura
para erigirse universalmente como el inico modelo, con lo que
claramente se estaba refiriendo a la cultura europea, hegemonica

hasta el momento. Uranga era claro al respecto:

Al hacernos conscientes de nuestras peculiaridades el historicismo
ha impulsado a las culturas no europeas a interpretar sus propias
y privatisimas maneras de concebir el mundo y el hombre. Hemos
llegado a esa edad bistorica y cultural en que reclamamos vivir de acnerdo con

272 Uranga, Emilio, Andlisis del ser del mexicano, p. 9.

195



La “filosofia de lo mexicano” frente al mexicano actual. La filosofia y los retos del México contempordneo

nuestro propio ser y de ahi el imperativo de sacar en limpio la morfologia y

dindmica de ese ser’*.

La verdadera aspiracién de Uranga era que el analisis filosofico del
ser mexicano, que buscaban y que los distingufa de sus predeceso-
res, no fuera una cuestion puramente tedrica, en realidad, en lo que
pensaban era en operar fransformaciones morales, sociales y religiosas con
ese ser. Esto muestra la dimension del proyecto que tenfan en mente
estos hombres, que vefan en la autognosis el factor clave para la
superacion de los problemas culturales de México.

La continuidad entre la obra de Chavez, Ramos y Uranga es
clara cuando vemos algunos de sus postulados, incluso la relacion
con otros autores. Ahora bien, ¢qué es lo mas importante de esto
para este articulo? Primero veremos en términos muy generales la
postura de Uranga para ir después a la segunda parte del texto.

Aligual que en Chavez y en Ramos, en Uranga también vamos a
encontrar reflexiones sobre aspectos historicos, aunque en su caso,
hay incluso una parte dedicada a la poesia, aspecto importante si
recordamos la vision muy heideggeriana de Uranga respecto a esta
disciplina, esto es, la idea de que a través de ella el ser se manifiesta
en su propio lenguaje, con lo que se explica su mencién y dedica-
toria a Octavio Paz. No es ésta la parte que mas me interesa para
esta reflexion, ya que es en las anteriores en las que se explica qué
querfa decir Uranga al hablar de la “insuficiencia” del mexicano.

Uranga insiste en que el término “insuficiencia” no debe verse
con una carga negativa, sino mas bien, podriamos decir, diferenciada
respecto a la cultura “suficiente”, o representada como tal, que era

la europea, autoconcebida como el “ser” por excelencia, frente a

273 Uranga, Emilio, Analisis del ser del mexicano, p. 10.
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las demas que frente a ella no habian tenido otro camino que la
imitacion, proceso del que se ocupaba la obra de Ramos, respecto
de México y el proceso cultural del siglo XIX y parte del XX.

Frente a esto, la apelacion del Hiperién era la de crear una cul-
tura mexicana que no fuera mera copia de la europea, antes bien,
habia que tratar de entender las propias manifestaciones culturales
mexicanas en su unicidad y caracter propio, que era visto como
“insuficiente” en tanto distinto del europeo, el cual, inevitablemente,
habia sido visto como el modelo unico y fue sélo hasta la época
reciente en que se ha cuestionado su primacia como modelo casi
prototipico de la cultura, la politica, la ciencia, etc., por lo que una
de las valfas del trabajo del Hiperion fue acentuar esta critica que
en nuestros dias se ha vuelto mucho mas clara.

Dentro de esta linea debemos ver los esfuerzos de José Gaos por
reinterpretar la historia de la filosoffa en general, para luego insertar
en ella al pensamiento de habla hispana, por lo que me parece que
estamos ante una conjuncion de visiones filosoficas e historicas
que han dado su mejor fruto con la consolidacion de criterios no
cerradamente europeos de filosofia, cultura, historia y demas. Mas
alla de las criticas de Gaos al proyecto del Hiperion, al cuestionar
una ontologia regional, con la reinterpretaciéon de la historia de la
filosofia como “la Historia”, veo mas cercanias que distancias entre
los autores y en general, un momento clave en la historia intelectual
mexicana para poder entender la posibilidad de pasar de hacer una
“Historia de la filosoffa en México” a una “Historia de la filosofia

mexicana”, sin dejos de duda sobre su gentilicio®.

274 Para este tema es de gran importancia la obra “En torno a la filosoffa mexi-
cana”. Véase Gaos, José (1996), “En torno a la filosoffa mexicana”, en Obras
completas, Vol. VIII, México, UNAM.
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El mexicano: filosofia e historia, individuo y sociedad.
Ahora debemos preguntarnos la relacion entre lo expuesto y el
problema del individuo y los valores, desde la vision axioldgica
planteada al inicio.

En general, en los autores analizados encontramos reflexiones
de la sociedad mexicana como conjunto, con todas las limitantes
que hablar en plural sobre un grupo social implican, incluso sélo se
centran en sectores muy especificos, aunque es cierto que algunos
son muy significativos y hablan mucho de aspectos generales de
la sociedad mexicana. Parece entonces que esta relacioén entre el
individuo y los factores de los que hablan es uno de los elementos
que mas darfa lugar a una posible relectura de sus obras, sobre todo
si pensamos en el impacto que quisieron tener sobre la sociedad y
el deseo de provocar desde la filosofia una reforma moral de los
mexicanos y una de las preguntas implicitas a la reflexion de los
autores, esto es, jqué tipo de mexicano debia surgir de esta antognosis?

Es fundamental hacer de nuevo este ejercicio filoséfico sobre
México, pero a la luz de la sociedad actual, sus necesidades y su
papel dentro del orbe de los distintos paises, por mas que haya una
serie de problemas histéricos con repercusiones éticas y politicas
fundamentales que, sin duda, siguen pendientes desde hace mucho.

Ahora bien, ¢se puede seguir pensando en lo mexicano como
una categoria atemporal, como a veces parece que se sucede en la
percepcion comun? Es evidentemente que no, y la definiciéon de
un concepto de naciéon que integre un cuerpo heterogéneo y su-
mamente variado sigue estando pendiente, no obstante que el siglo
XXI ha sido testigo de la crisis de los Estado—Nacion, sin que haya
mucha certeza de que México haya consolidado plenamente este
modelo heredado del XIX.

¢Pero se puede hablar de un “ser de los mexicanos”, con toda
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la carga que las pretensiones de una ontologia implican? Vayamos
mas lejos, ¢es posible hablar de ontologifa en nuestro tiempo, cuan-
do las mismas tendencias europeas, cada vez mds inmersas en la
posmodernidad, han cuestionado tales pretensiones ontologicas?
Parece que tal pretension esta vedada.

Sin embargo, ¢significa esto que todo intento de autognosis
nacional esta completamente imposibilitado? ¢Por no poder ser
definitivo, no tiene validez aproximativa? Responder negativamente,
me parece, nos llevaria pasos atras de lo conseguido en filosoffa
mexicana, no atada de nuevo y casi ciclicamente a justificar su
existencia y gentilicio. Cabe responder con una pregunta... ¢no es
la misma historia de la filosofia mexicana una forma de autognosis,
en este caso, sobre la reflexion filoséfica que ha surgido en nuestro
pais? ¢No ha sido su evolucion, autoctitica y perfeccionamiento un
paso obligado para lograr mejor este conocimiento?

Avanzando analégicamente con nuestro objeto de estudio, me
parece que la relectura de los trabajos que se han centrado en lo
que en general se ha denominado “lo mexicano”. Considero que
estos trabajos, mas que propicios de ponerse en una lista de episo-
dios filosoficos de valia meramente historica, deberian ser vistos a
la luz de sus aciertos y para retomar algunas de las preguntas que
subyacian a sus reflexiones, en otras palabras, mas que retomar las
respuestas y metodologfas aplicadas, deberfamos mas bien recuperar
algunas de las preguntas que dieron pie a las obras.

Una de ellas me parece clave, y era la pregunta por las posibili-
dades de que la filosofia contribuyera al mejoramiento del pafs, mas
alla de las miras sumamente altas que tenfan los autores, varados
en un punto ambiguo entre el optimismo respecto a la filosofia y
el pesimismo respecto a la situacién nacional. Dudar de las posi-

bilidades de la filosofia, por menores o no inmediatas que tenga,
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parece precisamente la muerte del pensamiento filosofico. Tal vez
debamos hacer las preguntas de otra manera y esto nos dé posibles
respuestas a como es que la filosofia puede aportar respuestas y
pensamientos a nuestra sociedad. Cabrian preguntas como, ¢Qué
tipo de ciudadanos necesita en este momento nuestro pais? ;Como
puede la filosoffa contribuir a la formacién de este nuevo mexicano?

Intentaremos responder. Los autores mencionados, poniendo
como objeto de estudio a sus contemporaneos, hicieron una serie
de aseveraciones sobre como se vefan los mexicanos a s mismos,
ya fuera de manera real o ficticia, sin embargo, poco se preguntaron
por el como se le ha hecho verse a si mismo desde el ambito cultural,
tanto culto como del que podriamos denominar popular o folclérico.
Inevitablemente vienen a la mente imagenes como las del pelado, la
del relajo como inversion de valores vista por Jorge Portilla o 1a del
México atado a sus viejos traumas y visiones historicas vinculadas
a la derrota y la desvalorizacion, basados en una conciencia casi
atemporal que ha atado la psique colectiva a acontecimientos del
pasado, concatenando e interpretando de manera casi necesaria sus
males actuales con los agravios del pasado, convertidos en ideolo-
gfa y resentimiento mas que en sucesos de un devenir histérico no
siempre feliz, pero tampoco inevitable y necesario.

México se ha convertido asi en un pais de profunda memoria
y moral historica, es decir, de fuertes recuerdos, pero de poco
conocimiento respecto real sobre esos hechos y su repercusion
en la conformacién de nacién mexicana, que ha pasado a ser una
especie de idea ahistorica mas que un suceso histérico y temporal.
Pero hay que ser justos, ya que los mismos hombres educados y
que han escrito la historia se han encargado, desde el siglo XIX, de

crear esta imagen atemporal que se ha heredado a lo largo de poco
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menos de dos siglos de vida independiente®”.

Los filésofos, sin ser historiadores, deben revisar y pasar a juicio
estas visiones y hacer del conocimiento de lo real del acontecer
mexicano un principio y no un privilegio de hombres letrados. Si se
quiere crear a ciudadanos libres y aptos para ejercer las modalidades
politicas contemporaneas, se necesita a hombres ajenos a los viejos
dogmas del paternalismo y el caudillismo, ciudadanos capaces de
ver que una sociedad obedece a la accién de sus individuos e insti-
tuciones, siendo las segundas reflejo de los primeros, no de la accion
omnipotente de las clases dirigentes. Si hasta ahora la sociedad mexi-
cana ha sido dirigida como pueblo, si rostros ni nombres, guiado por
lideres de una masa impersonal, creo que la nueva ciudadania que
se debe crear requiere de ciudadanos preparados y dispuestos para
el ejercicio racional y ordenado de la libertad politica, de acuerdo a
los parametros politicos del ya bien entrado siglo XXI.

Se podra decir que el pasado determina el presente, y sera cierto
hasta cierto nivel, pero también lo es que ese pasado debe ser re-
leido y cuestionado hasta ser no un trauma sino un conocimiento
necesario para el avance en la historia. Este avance es imposible
sin la autognosis que se busco hace unas décadas, por lo que la
actualidad es siempre de los problemas filosoficos e historicos, y
no solo de las ideas y tendencias que ya fueron discutidas y pueden

haber sido rebasadas por la realidad y el tiempo.

Conclusiones.
A manera de conclusion... El como influyan los factores anterior-

mente analizados en la visiéon que una sociedad tiene de si misma,

275 Es inevitable pensar las imagenes de México creadas por hombres como
fray Servando o Carlos Marfa de Bustamante.
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en este caso, la nuestra, debe ser objeto de las nuevas y posibles
reflexiones filosoficas sobre México, necesarias para un pais en
ocasiones carente de direccion, repetitivo en sus errores e ignorante
de si mismo, y en consecuencia, con un futuro incierto.

En la medida que la filosofia se aleje de esta problematica, estara
autoexcluyéndose de la sociedad y de algunas de sus principales

aportaciones al México contemporaneo... esperemos que no sea as.
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