
Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo"

www.flacsoandes.edu.ec



HISTORIA DEL PENSAMIENTO, HERMENÉUTICA, PENSAMIENTO 
LATINOAMERICANO, FENOMENOLOGIA, LÓGICA, GRIEGO, 

EPISTEMOLOGIA, .LATIN, CONSULTORiA FILOSÓFICA, 
COSMOLOGIA, PENSAMIENTO POLITICO, ÉTICA,ESTÉTICA. 

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo"



En esta época, incomprensible, en que queremos resarcir el valor 
de nuestras letras hemos asumido, así suene presuntuoso, el 
compromiso de difundir en Ecuador y en los demás países de 
fberoamérica todo cuanto tiene relación con fas manifestaciones 
de fa filosofía y el pensamiento latinoamericano en sus diversas 
expresiones. Razón por la cual, fa revista SOPHIAjunto a la Casa 
de la Cultura Ecuatoriana y la Facultad de Filosofía y Teología de 
la Pontificia Universidad Católica del Ecuador, dedica esta edición 
al 

" En este número proponemos un encuentro con la pregunta sobre \ 
el por qué la necesidad de filosofar y cuál es definitivamente la 1 

función de la filosofía en contextos emergentes como los nuestros, 

1 

además, del papel que nosotros - escritores, estudiantes, profe
sionales, educadores- estamos llamados a cumplir para generar el 

1 

interés por la filosofía en América Latina y particularmente en el 
Ecuador. ) 

Un Justo homenaje recibe fa estilizada poesía del siglo XX en fa 
"Generación Decapitada" cuyo ideario se baso en fa defensa del 
arte, fa individualidad creadora y fa fucha contra la sociedad 
mercantilizada. Además, con plena originalidad y lucidez se 
reseña, en primera persona, la novela de Fiódor Dostoievski, "El 
Jugador". 

No podemos obviar el dialogo con Carlos Paladines de cuya pluma 
se reseña a Manuela Espejo hermana de Eugenio Espejo en 
Erophilia. De igual manera, el ensayo filosófico, que en esta 
ocasión versa sobre Kant, ocupa un espacio importante en 
"Sophia", así como el estudio intercultural se expone en "La cultura 
indígena como realidad intercultural", aproximación que se realiza 
desde el discurso literario para lograr una plena y completa transi
ción de lo teórico de fa filosofía intercultural a una praxis filosófica 
del individuo. 

De esta manera ponemos a su disposición este nuevo número de 
"Sophia", que esperamos una vez puesta en sus manos, Usted 
nos permitirá continuar con la tarea asumida. 

Santiago Zarria 
Director Revista 

"Sophia" 
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¿ POR QUÉ FILOSOFAR, HOY? 

111//IH 

f'm: Dt: Samuel Guerra Bravo 
Escuela de Filosofía de la I'UCE 

e aquí, por qué filosofar: porque existe el 
deseo, porque hay ausencia en la presencia, 
muerte en lo vivo; y porque tenemos capacidad 
para arlicular lo que aún no lo está; y también 
porque existe la alienación, la pérdida de lo que 
se creía conseguido y la escisión entre lo hecho 
y el hacer, entre lo dicho y el decir; y finalmente 
porque no podemos evitar esto: atestiguar la 
presencia de la falta con la palabra. En verdad, 
¿cómo no filosofar?" 

Jean-FranQois Lyotard, ¿Por qué filoso
far? pp. 163-164 

Los griegos, inventores de la filosofía, 
no se preguntaron nunca por qué filosofar. 
Simplemente respondieron racionalmente a los 
problemas de comprensión de su realidad, que 
emergieron con la consolidación de la ciudad
estado y el aparecimiento de la democracia. A 
ese saber político emergente llamaron luego 

•A1líl~'ll!!iJl!ti-1J!m!&iíl).!'k'íll!~~r~.lr~i!'!-!~li1í::~'l'i§;s'f': 

filo-sofía (búsqueda, ir en pos de la sabiduría) 
para distinguirla de la sabiduría (sofía) propia 
de los dioses. 

Si después de un tiempo se hubieran 
preguntado "¿por qué filosofar?" habrían 
respondido que la filosofía fue la forma 
suprema de su Paideia (1), una forma de objeti
vación de su cultura, el modo de ser en el que 
confluían las virtudes griegas bajo la égida de la 
razón. 

Para lo griegos no había misterio 
alguno en torno a la filosofía y al filosofar: era 
el modo como su razón respondía a preguntas 
naturales propias de su desarrollo histórico y su 
cultura, como éstas: cuál es el parámetro que 
permite entender lo que existe como un todo, 
cuál es el origen de las cosas, por qué las cosas 
"son", por qué se "mueven" (pasan del ser al 
no-ser) ... Filosofar era, por eso, un modo de 
vivir. Solo más tarde se configuraría como un 
modo de pensar (con Platón y Aristóteles) y, 
más tarde, como un modo de creer (edad 
media) y, luego, como un pensar que pone 
incluso la realidad (racionalismo idealista 
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moderno) y, en las últimas décadas, como un 
desencanto de las "virtudes" de la razón 
(postmodernidad). 

Hoy, es decir aquí y ahora, en el Hemis
ferio Sur; particularmente en América Latina y 
Ecuador, tiene pleno sentido preguntarnos 
"¿por qué filosofar?", puesto que la filosofía es 
un saber que entre nosotros debe mostrar su 
connaturalidad con nuestra realidad y con 
nuestro desarrollo histórico-cultural. 

La filosofía, es decir su proceso 
histórico en América Latina y Ecuador, debe 
mostrar que ha hecho, está haciendo o debe 
hacer la transición correcta entre saber
trasplantado y saber-apropiado. 

Esto obliga a definir y redefinir qué es 
filosofía y qué es filosofar, cómo filosofar, por 
qué filosofar, para qué filosofar, para quién 
filosofar, cuál es la función de la filosofía y 
cómo se han dado los diferentes recomienzas 
de la filosofía en nuestro contexto. 

La filosofía, tal como se ha desarrollado 
entre nosotros, debe mostrar en suma si es la 
culminación de nuestras "virtudes", es decir si 
es la forma suprema de expresión de nuestra 
cultura, o si es un saber postizo y vacío que 
pretende encontrar su justificación en su 
condición de saber "puro" en lugar de encon
trarla en su condición de ideal racional que 
brota y emerge de nuestra realidad (paideia). 

Para Lyotard, el del epígrafe, la filosofía 
es o puede ser "ese momento en que el deseo 
que está en la realidad viene a sí mismo, ese 
momento en que la carencia que padecemos en 
cuanto individuos o en cuanto colectividad se 
nombra y al nombrarse se transforma"(2) 

¿para nosotros, ecuatorianos y latino
americanos del siglo XXI, qué es filosofía, qué 
es filosofar? La idea es que la filosofía sea para 
nosotros un pensar connatural, como lo fue 
para los griegos. 

lLO HA SIDO? lLO ES? lCUÁLES SON LAS 
CONDICIONES SOCIO-HISTÓRICAS DEL 

FILOSOFAR EN AM~RICA LATINA Y ECUADOR? 

Digamos, de entrada, que el filosofar es 
una actividad. La filosofía es lo que resulta del 
filosofar. En tanto actividad, el filosofar 
adquiere sentido en el marco de nuestras 
necesidades y luchas históricas (Contexto-1), 
frente a las estructuras (sistemas, modos de 
producción, imposiciones culturales) configura
doras de nuestra existencia (y, por tanto, de 
nuestro vivir y pensar, actuar y producir, esperar 
y morir) (Contexto-2). 

Esta dialéctica de contextos provoca el 
filosofar como respuesta racional a tales deter
minaciones y le confiere especificidad en tanto 
disposición y disciplina que se alinea expresa
mente con las luchas por nuestra existencia y 
con las prácticas que esas luchas requieren. Tal 
lucha por la existencia es, como puede 
preverse, una lucha (anhelo, aspiración, espe
ranza, destino, o como quiera llamársele) por 
una existencia digna (3), es decir humana, una 
lucha por re-constituirnos, autoafirmarnos y 
autovalorarnos. 

-·"----------La lucha por --~un,a- existen~fa ___ di9na 
dentro de los actuales marcos capitalistas, 
configuradores de nuestra existencia inautén
tica, constituye una especificidad que condi
ciona toda actividad, sobre todo la de carácter 
filosófico. Si esta especificidad no se hace 
patente o explícita, la filosofía queda 
convertida por nuestra propia inopia en un 
instrumento más del aparato ideológico 
hegemónico. 

Y nosotros, los sujetos emergentes, 
quedamos invisibilizados, desvirtuados, nega
dos como seres humanos plenos. Por eso, 
podría decirse que el filosofar (y su producto, la 
filosofía) constituyen un modo de rehuma
nización, de re-apropiación de nosotros 
mismos, de generación de posibilidades de 
conocernos y cuidar de nosotros mismos. 

La obligación primera de quienes 
filosofan es, por tanto, sacar a luz este condi
cionamiento estructural y esta especificidad 
que reclama una filosofía entendida como una 
actividad racional, crítica y transformadora. Lo 
que resulta de sacar a luz los condicionamien
tos estructurales del filosofar y la filosofía resul
tante deja de ser teoría inocua para convertirse 
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en un mecanismo de la razón para la transfor
mación de la misma filosofía y, con ella, de los 
contextos que dan sentido al filosofar. 

La filosofía como un mecanismo para la 
transformación: he aquí un modo de compren
der la filosofía que ya había sido previsto por 
Marx (Tesis XI sobre Feuerbach) y al que 
nosotros queremos darle connotaciones latino
americanas y ecuatorianas. 

Este modo de comprender el filosofar y 
la filosofía se entrecruza con diversos proble
mas, entre ellos el de la función de la filosofía 
en nuestros contextos, y el de la responsabili
dad moral del filósofo. 

DE LA F!lOSOFiA V DE!. l'flf)SOiFAR: 

la filosofía puede ayudar al 
construcción de América Latina 

per·spect:iva de las fuerzas creativas de 
sociedades? 

Este es el primer problema y la primera 
pre-ocupación que debe ser absuelta en esta 
consideración de las posibilidades y límites del 
filosofar y la filosofía en nuestros contextos. 
LCómo puede generarse esa actividad? 
Mediante, al menos, estos mecanismos: 

a) Vinculando la filosofía a las ciencias sociales. 

b) Desarrollando hábitos y habilidades para la 
reflexión y el emprendimiento, con miras a un 
ejercicio idóneo del filosofar y una instrument
ación adecuada de la filosofía. 

e) Desarrollando capacidades para que los 
latinoamericanos pensemos y repensemos 
nuestra realidad hasta el punto de llegar a una 
visión propia. 

d) Diseñando y construyendo herramientas 
teóricas y metodológicas para la investigación y 
la gestión social, la intermediación y la concer
tación cultural, la eticidad económica y política. 

e) Transmutando valores que propendan a la 
autovaloración, la autonomía, la soberanía, la 
interdependencia, la interculturalidad. 

f) Visibilizando referentes históricos propios 
que permitan avanzar en nuestros procesos 
identitarios y de desarrollo espiritual y material 
(4). 

El. fiLOSOFAR Y SU !lESPONSl\BIUDAD MOHAL 

En tanto actividad racional, el filosofar 
es imputable de responsabilidad moral, no 
porque cumpla o deje de cumplir con alguna 
norma, sino porque establece las posibilidades 
y límites de toda norma al perseguir una finali
dad suprema para nuestro contexto: la 
autonomía o independencia, la soberanía 
individual y colectiva, y la afirmación como 
sujetos históricos con su respectiva valoración. 
Tal finalidad es un imperativo histórico que está 
más allá de todo pensar aunque se revele solo 
en el pensar. 

En tanto imperativo histórico válido 
para contextos emergentes condiciona toda 
actividad humana, entre ellas el pensar, el 
filosofar. 
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Asumir ese condicionamiento en el 
ámbito del pensamiento es filosofar, es ganar 
con el pensamiento una de las muchas batallas 
que debemos librar en la lucha por nuestra 
autoafirmación y autovaloración. A esa activi
dad llaman unos "liberación". 

Puesta así, sin más, es una finalidad 
abstracta, que alude a un deseo o un ideal y no 
necesariamente a una actividad. Se la trans
forma en actividad cuando el filosofar consti
tuye en sí mismo una "re-constitución" de 
nosotros mismos, una "des-colonización" de 
nuestra subjetividad. 

Por cierto que debemos partir de lo que 
somos para avanzar a lo que queremos ser, a lo 
que debemos ser: seres humanos plenos, 
capaces de construirnos a nosotros mismos, de 
conocernos y cuidar de nosotros mismos, de 
gobernarnos y de interrelacionarnos con los 
demás (en el plano individual o colectivo) bajo 
términos de igualdad, respeto y soberanía. 

La finalidad abstracta es la liberación, 
pero la descolonización o re-constitución de 
nosotros mismos es por ahora su modo de 
hacerse concreta e histórica. Ambas empiezan 
en el individuo y tienen en sí mismas el poder 
de volverse colectivas. El filosofar es, entonces, 
en contextos emergentes, un modo y un medio 
para la descolonización/re-construcción de la 
subjetividad, la de cada uno y la de todos. 

NUESTRO FIL<>SOFA!l U\ TRADICIÓN 

En las tareas del filosofar podemos 
utilizar instrumentalmente, por supuesto, 
principios, autores, ideas, corrientes que se han 
sucedido en la historia de la filosofía. Estudiar el 
desenvolvimiento de la filosofía en los últimos 
veinte y seis siglos es necesario y conveniente, 
siempre y cuando lo hagamos en los marcos 
histórico-filosóficos de nuestra reconstrucción 
individual y colectiva. 

Esto confiere un sentido distinto al 
estudio de la filosofía: no ·como un estudio 
inocuo o neutral (digamos, de paso, que nada 
neutral existe en filosofía), sino como un "saber 
para", como un modo de incrementar nuestro 
arsenal de ideas y métodos para avanzar en 
nuestra lucha de descolonización y reconstruc
ción de nosotros mismos. Está bien el aprender 

la historia de la filosofía y las definiciones de 
esta ciencia y sus métodos y su problemática y 
sus características y sus clasificaciones, etc., 
pero no como algo valioso en sí mismo, sino 
como un instrumental que puede ayudarnos a 
desarrollar nuestro talante filosófico, como una 
ilustración histórica de algo en lo cual con el 
tiempo deberemos convertirnos en expertos: el 
pensar por nosotros mismos y para nosotros 
mismos, para de esa manera, abrirnos a los 
demás y a la humanidad toda desde nuestra 
soberanía e independencia y no desde la 
alienación y sumisión vigentes. 

Esto nos lleva a contradecir a Aristóte
les, pues no buscamos la filosofía por sí misma, 
sino para encontrar caminos de pensamiento 
que ayuden a la anhelada independencia y· 
soberanía individual y colectiva. 

ry·/~~~~,.~~í·~~~=~:i~~~ffc~;;~s~~~~i:~~~~ 
í una finalidad transformadora, eso es filosofar. 

. '

1

[ Es así como el filosofar se justifica académica y 
éticamente en nuestro contexto (4) y se vuelve 

\. connatural con nuestra realidad. 

El. "Fil.OS()FAR" COMO ACTIVIDAD Y I.A 
"F!I . .OSOfi.A" COMO DISCIPUNA 

Nos hemos puesto de acuerdo en que 
la filosofía debe entenderse en contextos emer
gentes como un mecanismo racional de reden
ción humana, con lo cual dejará de ser la disci
plina teórica alienante y descontextualizante 
que estudia solamente las vicisitudes de la 
filosofía europea durante veinte y seis siglos. 

Él "filosofar" como actividad y la "filo
sofía" como disciplina deben ejercerse entre 
nosotros como instrumentos intelectuales de 
autoafirmación y autovaloración. De hecho, hay 
en la filosofía muchos ejemplos de actitudes y 
pensamientos emancipatorios que bien pueden 
servir de ilustración para nuestro propósito 
fundamental. 

Ella misma, la filosofía, se ha definido 
como una búsqueda permanente de elucida
ciones y saberes destinados a promover lo 
humano y alejar a los hombres de la oscuridad, 
la ignorancia, los intereses protervos, el expan
sionismo, la depredación sistémica de las cultu-
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ras y del medio ambiente, etc. Pero esa función 
de la filosofía, pregonada en Europa o EE.UU 
(que es una prolongación de Europa) no nos 
cobija del mismo modo como lo hace con los 
europeos o los norteamericanos. 

Por la sencilla razón, ante la cual no 
podemos cerrar los ojos, de que los latinoameri
canos estamos y hemos estado integrados a 
Furop¡3-Norteamérica desde cinco siglos atrás, 
como objetos a la mano, como mano de obra, 
como fuerza bruta sin alma, como animales al 
servicio de los colonizadores, como imitadores 
de modos de ser extraños a nuestros propios 
desarrollos culturales, como receptores y repeti
dores del pensamiento "occidental y cristiano" 
en las academias, como reproductores de una 
visión del mundo alienante y desvalorizante, 
como la concreción de la subyugación y el 
desprecio. 

Esta función de la filosofía, que cabalga 
siempre sobre los lomos de las necesidades y 
aspiraciones colectivas, permitirá con el tiempo 
relacionarnos con el mundo en términos de 
igualdad y soberanía. La filosofía se transforma, 
entonces, en ética y asume de frente su 
condición de medio o instrumento al servicio de 
los intereses emancipatorios de sociedades 
emergentes. Y solo allí, el filosofar y la filosofía 
(la que se ha hecho en Occidente desde el siglo 
VI a.C. y la que resulte de nuestro filosofar) 
encontrarán un sentido y un destino, una orien
tación y un propósito que las convierta en una 
actividad transparente, revalorizadora y 
humanizante. 

Enseñar/aprender filosofía se convierte 
así en una responsabilidad social. En tanto 
actividad afirmativa y revalorizadora que 
requieren los contextos emergentes de aquí y 
de todas partes, la filosofía se une con la vida 
individual y colectiva, se inserta en lo público y 
escapa al enclaustramiento de las academias. 

Solo así, también, la filosofía se 
convierte en una pasión, una fuerza intelectual 
que empuja el proyecto histórico en el que 
Ecuador y América Latina están empeñados: su 
reconstrucción y desarrollo, su autonomía y 
soberanía, su independencia e interdependen
cia, su dignidad y apertura. 

Al fin y al cabo, la filosofía es una activi
dad que puede configurarse también (y de 
hecho así ha sucedido) como una ciencia social 
cuyo objetivo es que la gente (sobre todo los de 
clase media para abajo) dilucide los modos de 
u na vida mejor mediante un uso adecuado de 
la razón. 

Tal uso es "adecuado" en contextos 
emergentes cuando es crítico, analítico, 
histórico, visionario (utópico), empírico, 
re-constructivo, revalorizador, incluyente; 
cuando es el saber de la dignidad humana y sus 
concreciones históricas. 

La filosofía, la verdadera filosÓfía, no es 
la que sobrevuela sobre nuestra realidad en alas 
de una universalidad especulativa y abstracta. 
Por eso, no decimos nada cuando decimos que 
la "filosofía es teoría". Para decir algo con 
sentido deberíamos decir: "la filosofía es teoría 
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liberadora, descolonizadora, humanizante". 
Para que alcance este status, la filosofía debe 
abandonar sus paraísos de pureza conceptual 
para mancharse las manos en nuestra historici
dad, nuestra empiricidad, en la concreción, en 
la actividad descolonizadora, afirmativa y 
revalorizante (6). 

MÁS ALLÁ DE LAS D!SYUNCIOf~ES 

Las disyunciones (colonialidad/emergencia, por 
ejemplo) solo revelan una parte del problema. 
Son útiles, pero insuficientes: los pueblos y 
sociedades subalternas necesitan hacer acopio 
de otras formas de la razón (ciencia, arte, 
tecnologías apropiadas, etc.) para luchar por 
sus reivindicaciones históricas. 

En la medida en que lo hagan, 
construirán su dimensión política, propia de 
todo quehacer intelectual auténtico en contex
tos emergentes. Pero no solo necesitan otras 
formas de la razón, sino de procesos intelec
tuales que incluyan, iquién lo creyera!, consen
sos, complicidades, negociaciones con la 
filosofía europea-norteamericana, lo cual 
supone ciertos ejercicios de filosofía "impura" 
(ambigua, híbrida). 

Igual que en las estrategias de sobrevi
vencia de los pueblos y sociedades subalternas, 
la filosofía emancipatoria que todos queremos 
debe hacer conciliaciones temporales con el 
objeto de: a) perfilar claramente sus ideas y 
principios frente al embate de las filosofías 
"puras" hegemónicas; o, b) apropiarse de éstas 
para redefinirlas y refuncionalizarlas en y para 
contextos emergentes. 
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De este modo, nuestra filosofía 
"impura" abriría las puertas para una diversi
dad de discursos existenciales provenientes de 
sectores subalternos que tienen en común su 
preocupación por una vida mejor y, de dife
rente, los mecanismos de la razón con los que 
piensan las condiciones de posibilidad de esa 
vida mejor. 

La filosofía se vuelve entonces solidaria 
porque no hegemoniza un discurso "puro" sino 
que acoge las múltiples y diversas concepciones 
del mundo (muchas de ellas condescendientes 
y hasta contradictorias) con las que los subal
ternos (individuos y culturas) arropan su 
existencia. 

El pensar filosófico es complejo, no 
cabe duda, y mucho más en sociedades signa
das por la multiplicidad, la diversidad y la difer
encia, como es el caso de América Latina y 
Ecuador. Pero es el único modo de que la 
filosofía vaya siendo posible en nuestro 
contexto como una actividad al servicio de los 
intereses de amplios sectores, más allá de su 
diletantismo académico que nos ha traído, 
como consecuencia, su manipulación o aban
dono. 

La filosofía latinoamericana y ecuato
riana es y será una actividad reflexiva en orden 
a la emergencia de los latinoamericanos y 
t•cuutorianos como sujetos históricos; esto es, 
una actividad que fundamenta la lucha por 
superar los condicionamientos de la coloniali
dad que operan a(m bajo esquemas de globa
lización, rn<1rginación y exclusión. 

Esta ·filosofla, así entendida, recoge las 
;¡spiradones objetivas de todos los grupos 
sociales (mestizos, indígenas, negros) y consti
tuye nuestro fundamento universal, sin anular 
lns diferencias étnicas y culturales. 

Eso es justamente lo que debemos 
n'per<lr de una filosofla ejercida en la trama de 
nuestras necesidades históricas y llevada 
ndclante por quienes han sido formados para 
<JSO y han desarrollado las habilidades 
correspondientes (7). Esto supone desarrollar 

el hábito de convertir a nuestra realidad en el 
eje de todo pensar (y de todo filosofar) en lugar 
de las definiciones y desarrollos epistémicos 
esta- blecidos a espaldas de nuestra realidad 
que, repetidos sin más entre nosotros, operan 
como mecanismos ideológicos de subyugación, 
marginación y exclusión. 

Es esta fundamentación en nuestras 
necesidades objetivas lo que confiere connatu
ralizad, autenticidad y sentido a nuestro filoso
far y a la filosofía que de ello resulta. 
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(1} Cf. W.erner Jaeger; Paideía: los ideales de la 
cultura griega, Fondo de Cultura Económica, 
Bogotá, 1992, Cap. 9,ps. 151-180. 

(2) Jean Frant;ois Lyotard, ¿Por qué filosofar?, 
Editorial Paidós, Barcelona, 1989, p. 163. 

(3) Esta lucha por la existencia no se la calibra 
frente a la no-existencia, sino frente a la existencia 
auténtica. 

(4) Esta macro-perspectiva permite visualizar 
objetivos filosóficos más concretos en sociedades 
emergentes, entre los que podríamos mencionar: 

a) desarrollar capacidades racionales, listas para 
nutrirse de la tradición filosófica clásica sin 
escamotear u ocultar las especificidades de nues
tros contextos ni las características comunes del 
ámbito latinoamericano, ni la necesidad de 
abrirnos a la g/obalización desde la propia referen
cialidad; 

b) desarrollar capacidades que nos permitan la 
entrada en el debate contemporáneo desde la 
tradición del pensamiento latinoamericano, el 
enfoque interdíscíplinario, la visibilízacjón de 
nuevos sujetos y objetos de análisis, el diálogo y fa 
tolerancia con distintas tradiciones culturales; 

e) hacer de la filosofía un espacio de confluencia 
intercultural, de integración teórica y meto
dológica, de visiones y prácticas calibradas con 
nuestras necesidades socio-históricas. 

d) desarrollar por nosotros mismos nuestra propia 
visión, a partir de las demandas culturales de 
nuestras sociedades y ofrecer respuestas cohe
rentes a los procesos de identidad,· democracia e 
integración latinoamericana; 

e) abrirnos a la interdisciplinariedad que permite/a 
presencia en el quehacer filosófíco de perspectivas 
provenientes de la cultura, la historia, la 
antropologfa, las literaturas, las artes y la íntercul
turalidad; 

f) Aprovechar la perspectiva interdisciplinaria para 
sacar a flote la vastedad y multiplicidad, la comple
jidad y diferencia de nuestra realidad, con el objeto 
de autocapacitamos para que dentro de la trama 
histórica, social, cultural, económica y política de 
América Latina y Ecuador, nos asumamos como 

sujetos y reflexionemos sobre nosotros mismos y 
sobre el valor de nuestras especifícidades; 

g) construir efícacia en la compaginación real entre 
teoría y praxis. 

(5) Disciplinas como la "Introducción a la filosofía", 
por ejemplo, requieren enmarcarse en ese 
horizonte para que puedan convertirse en un saber 
operativo y no en un mero entretenimiento discur
sivo, aparentemente inocuo, pero en el fondo 
culposo e inmoral, en tanto impide hacer explícitas 
las determinaciones objetivas de carácter socio
económíco-po/itico-cultural que condicionan nues
tro pensar y oculta los esfuerzos históricos y 
culturales, individuales y sociales de 
descolonización/re-construcción de pueblos y 
sociedades emergentes. 

(6) La idea de una "filosofía pura" que invafida a la 
"fílosofía práctica" (lo cual revela que no se ha 
comprendido correctamente a Kant, autor en el 
cual se basa tal distinción) constituye, en el fondo, 
un solapado intento de mantener y justificar el 
status (cual lechuza de minerva, al estilo de Hegel, 
que llega al caer la tarde a justíficarlo todo, nunca 
a cambiar nada} y no involucrarse con las necesi
dades y demandas de nuestra realidad. 

La idea de una "filosofía pura", academicista y 
elitesca, ínvisibilíza y deslegitíma a Jos entes 
individuales y colectivos que pretenden usar su 
razón para reconstruirse a sí mismos y a sus cultu
ras, para autoafirmarse y autovalorarse. 

Lo cual no excluye por cierto que nuestro filosofar 
deba fllndamentarse en las mzones históricas 
(coloníalidadlemergencía, descolonización/re
construcción), epistemológicas (los principios 
teóricos que la hacen posibfe como conocimiento) 
y políticas (como "arma" de lucha por la emergen
cia, la descolonización, la autoatirmación, la 
autova/oración) que hemos esbozado. 

(7) Esto último pone sobre el tapete la necesidad 
de carreras de filosofía con fuerte contenido latino
americano y ecuatoriano y de pensamiento que se 
propongan específicamente desarrollar las capaci
dades esflldíantíles para estructurar una visión 
(cosmovisión) ajustada a nuestras necesidades 
estructurales, en lugar de ajustadas a Jos cánones 
teoréticos de lo que Europa desarrolló como 
"filosofía". 
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¿C MO FILOSOFAR HOY EN 
AMÉRICA LATINA? 

(1 PARTEJ 

. Por: Dra. Nancy Ochoa 

1. INTRODUCCIÓN. 

La expresión "Filosofía Latinoamericana" 
presenta algunos problemas, pues ella no 
agota el universo filosófico de América Latina y 
el adjetivo utilizado merece una reflexión 
histórico-cultural. 

En relación al primer tema, se ha 
llamado "Filosofía Latinoamericana" a un movi
miento que se desarrolla entre los años 50 y 70 
del siglo XX, con dos corrientes distintas: 
Filosofía de la Liberación e Historicismo. 

Al mismo tiempo se dan en nuestro 
subcontinente otras posiciones filosóficas, 
interpretaciones o adaptaciones de tendencias 
europeas, como el heideggerismo o el mar
xismo, mientras que la "Filosofía Latinoameri
cana" trata cuestiones de nuestra historia, 
sociedad y cultura. A partir de las décadas del 
80 y 90, otros pensadores interesados en estos 
11suntos, han producido críticas a dicho movi-

miento, de manera que tampoco se los puede 
llamar "filósofos latinoamericanos". 

El presente ensayo acoge estas críticas, 
pero no las considera rupturas sino con
tinuaciones de algunas tesis de la "Filosofía 
latinoamericana" en su versión coherente
mente historicista. 

Respecto al segundo tema, se puede 
realizar un análisis histórico del nombre 
"América Latina", para llegar a la conclusión de 
que no se debe utilizar ingenuamente, como si 
fuera el único posible, ni siquiera el mejor. 

En su libro Teoría y crítica del 
pensamiento latinoamericano Arturo Andrés 
Roig señala que hacer hincapié en la latinidad 
es dar importancia a lo adjetivo más que a lo 
sustantivo, al colonizador más que al coloni
zado, como si en el momento de la conquista 
América hubiera sido un continente sin 
contenido. 

Además, el filósofo argentino muestra que el 
énfasis en lo latino es un fenómeno ideológico 
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de la segunda mitad del siglo XIX. Por un lado, 
la expresión "América Latina" manifiesta la 
rebeldía de nuestro subcontinente hacia 
Estados Unidos, invasor de México en esos años 
y en consecuencia, una subestimación coyun
tural de lo sajón, como la que se encuentra en 
forma paradigmática en el Ariel de Rodó del 
año 1900. 

Por otro lado, coincide con el panla
tinismo promovido por la Francia de Napoleón 
111, justificación ideológica de su voluntad 
expansionista, de la cual es buen ejemplo el 
gobierno del emperador Maximiliano en el país 
azteca. 

En aquel momento se vuelve notoria la 
diferenci9 de intereses geopolíticos entre 
Estados Unidos y "nuestra América", como la 
llama José Martí, por cubano muy consciente 
de este problema. 

Es, pues, una coyuntura histórica la que 
hace olvidar a nuestros intelectuales las críticas 
realizadas por los independentistas ilustrados a 
la España conquistadora y colonizadora, vista 
antes como anacrónica, oscurantista y bárbara, 
por lo cual eran partidarios del panamericismo. 

A fines del siglo XIX y comienzos del XX, en 
cambio, se recuerda a una España idealizada, la 
del Quijote, la que trajo el cristianismo y el 
idioma castellano, y se resaltan los valores de lo 
hispánico, ibérico o latino de nuestra cultura. 

Las razones geopolíticas siguen siendo 
hoy las mismas, notorias en la ambigüedad de 
la célebre frase del presidente Monroe, 
"América para los americanos", por lo cual hay 
que preguntarse si el continente es .para todos 
o sólo para ellos. 

Tampoco ha cambiado el hecho, éste 
no es coyuntural, de que existe la unidad de 
nuestra América en cuanto fenómeno histórico, 
como dice Augusto Salazar Bondy, cuya obra 
trataré a continuación. Nuestra cultura es 
multiétnica: amerindia, euroamericana y 
afroamericana, cada una con sus intrínsecas 
pluralidades. 

Los componentes no son mónadas 
aisladas y tampoco desaparecen en un 
supuesto y paradójico mestizaje homogéneo. 

Ninguno de los aspectos es más importante que 
el otro y todos constituyen a cada uno de los 
habitantes de este subcontinente, de manera 
que, por ejemplo, el nombre de lndoamérica 
expresa otra rebeldía muy justificada, pero 
también es incorrecto. 

Entonces, se puede usar el nombre 
"América Latiná" y sus derivados porque todas 
las palabras son relativas, pero hay que hacerlo 
conscientemente, sabiendo que esas expre
siones deben incluir nuestras heterogeneidades 
étnicas, aunque no se refieran literalmente a 
ellas. 
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LOS AUTORES UÁSICOS OE lA nfll.OSOOA 
IAllNOAMERICA!\11.(" 

(¿Existe una filosotla de nuestra América?, 
siglo XXI editores, México, 1968). 

Este libro constituye un esfuerzo 
pionero por sintetizar la historia del pensar en 
este subcontinente. En él se encuentra la frase 
que mencioné en la Introducción, acerca de la 
unidad de nuestra América como fenómeno 
histórico, tesis que me parece insuperable y 
necesaria, por cierto, para la continuidad del 
argumento del presente ensayo. 

Hay que incluir, desde luego, a Brasil, a 
las islas del Caribe, a las antiguas Guayanas. Así, 
se puede ver la dificultad de expresiones como 
"lberoamérica", que solamente abarca a las 
naciones de idioma Castellano y al gran país de 
lengua portuguesa; o "Latinoamérica", que 
podría incluir, además, a los sitios en los que se 
habla francés, pero no a los que hablan inglés u 
holandés. 

Salazar Bondy se debe haber dado 
cuenta de ello y, queriendo ser preciso, se 
refiere más bien a la unidad de "Hispano
américa", pero entonces elude la existencia de 
las lenguas amerindias. 

Trata también la supuesta falta de 
pensamiento filosófico en nuestra América y 
pone el dedo en la llaga, al indicar como causa 
un "defecto de cultura", por el cual mentimos 
sobre nosotros mismos. A ello se debe el 
carácter imitativo de la reflexión académica, la 
ausencia de aportes originales, de ideas y 
propuestas nuevas. 

Sin embargo, el filósofo peruano repro
duce el mismo problema. Parece estar de 
acuerdo con la idea de Leopoldo Zea de adaptar 
a nuestra circunstancia las realizaciones del 
pensamiento europeo, lo cual implica que ése 
es el único modelo de Filosofía, y la angustia 
insuperada es imitarlo o no. 

Se gana poco con adaptarlo o con 
reflexionar sobre nuestra realidad. Lo funda
mental es que dejemos de mentir sobre 
nosotros mismos y eso significa dar inicio a una 
nueva manera de entendernos culturalmente. 

Como consecuencia, entre otras cosas, 
nos daremos cuenta de que hay pluralidad 
cultural aquí y en todas partes del mundo, 
incluida Europa y, por tanto, concluiremos que 
no somos tan diferentes. 

El mayor aporte de este libro es la iden
tificación que hace el autor entre los términos 
"Occidente" y "modernidad", refiriéndose a la 
modernidad europea tardía, pues así 
contribuye a desenmascarar la ideología del 
Occidente absoluto, de algunos países de 
Europa, de cultura germana o sajona, liderados 
por el imperio británico a partir del siglo XVIII. 

Inglaterra contribuye con la Revolución 
Industrial y el liberalismo económico, a los 
cuales se suma Estados Unidos de América, 
pionero de las revoluciones republicanas en el 
siglo XVIII y principal protagonista del proceso 
a partir de la segunda mitad del siglo XX. 

Uno de los rasgos de esta orientación 1 
es el combate al catolicismo desde la Reforma. 
Así, algunos se mantendrán católicos después 
de guerras muy sangrientas, pero reconocerán 
la separación entre Iglesia y Estado, uno de los 
puntos básicos del liberalismo. 
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Ese es el caso de Francia, cuya misión 
en el proceso es la de colaborar con algunos 
aspectos políticos y, por eso, con su influyente 
Revolución. Al país le da nombre otro pueblo 
germano, los francos, aunque el idioma sea de 
origen latino. 

España, entonces, no es "occidental", 
aunque sea europea, ya que el tiempo de su 
liderazgo es el de los siglos XV, XVI y XVII 
(modernidad europea temprana), el de la 
Cristiandad antes· del cisma y luego, la Contra
rreforma. Es defensora de la ortodoxia católica, 
de la cual se invisten sus monarcas, y queda al 
margen de la modernidad tardía, en forma 
similar a Rusia, la de la otra ortodoxia. 

,El filósofo mexicano critica la intoleran
cia étnica de los europeo-occidentales, 
fenómeno al que califica de "Occidente contra 
sí mismo" porque los considera impulsores de 
la dignidad humana, con cuyo principio son 
incoherentes. Por eso, se deja convencer 
parcialmente del occidentalismo, al proponer 
que nos ubiquemos a la altura de los pueblos 
que son el centro del mundo, adaptando sus 
logros a nuestra cultura. 

Tiene en mente "los valores de la 
cultura occidental", como el humanismo, el 
nacionalismo y el confort, de manera que sólo 
reclama que sean llevados a la práctica verda
deramente. Así, interpreta el problema actual 
como el de unos pueblos que carecen de casi 
todo y aprendieron de los europeo-occidentales 
a exigir sus derechos: "reclaman a sus maestros 
lo que estos les enseñaron". La solución es, por 
tanto, la vigencia universal de esos valores. 

Entonces, contribuye Zea a la ideología 
del fin de la historia, como si la época en que 
los sajones han sido protagonistas tuviera que 
ser la última. No se da cuenta del contenido 
político del humanismo, ligado a la invención 
de la Historia Universal, contraparte teórica del 
imperialismo, mediante el cual la Europa 
germana y Estados Unidos han expandido su 
poder al mundo entero. 

Intuye que la cultura llamada "occiden
tal", es así gracias a la obligada colaboración de 
otros pueblos. Pero no desarrolla la idea de que 
los valores atribuidos a ella sean real'rnente 
aportes de toda la humanidad. Uno de los 
caminos para desmitificar la supuesta exclusivi-

dad europeo-occidental es el diálogo intercul
tural, a través del cual se encuentran las coinci
dencias. 

En realidad nuestro autor peca de esen
cialismo al atribuir a iberos (e iberoamericanos) 
y sajones características aparentemente 
inmutables, pues los rasgos culturales son 
históricos, es decir, variables. Este error es la 
otra cara del culturalismo, muy generalizado 
por cierto hoy en día: la idea de que cada 
cultura es totalmente diferente y aislada como 
una mónada. Lo cierto es que la humanidad de 
todos los tiempos y lugares muestra un perma
nente mestizaje cultural. 

AAT!JRO MIDRÉS ROIG 

Esta obra es la más lúcida reflexión 
sobre lo latinoamericano que he leído hasta 
ahora. El filósofo argentino aporta al debate 
con una postura crítica en sentido kantiano, es 
decir, analizando las condiciones de posibilidad 
de nuestro pensamiento y discurso. A esta línea 
se debe la fructífera investigación de Roig en 
teoría del texto y su aplicación a la historia de 
las ideas en América Latina. 

Como lo establece en la introducción 
del libro, los a prioris no pertenecen a un yo 
trascendental o subjetividad, sino a un colectivo 
histórico-cultural o sujetividad. 

Así, se propone una defensa de la expe
riencia, no la teórico-científica del empirismo, 
sino la vida concreta, la cotidianidad. "No es 
que el ente emerja del ser sino que éste es 
posible en y por aquel, a posteriori". Sostiene la 
aposterioridad de la conciencia frente al 
mundo, la "oscuridad" del objeto, una concien
cia de alteridad. 

Cuestiona a Hegel que sacrifique al 
objeto ante la omnipotencia del sujeto, 
mediante un concepto absolutamente integra
dor, tras lo cual hay una voluntad de mismifi
cación. 

En este sentido hay que interpretar el 
capítulo y la obra, que se refiere a Marx, Freud 
y Nietzsche, los filósofos de la sospecha. Teóri-
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, ;1mente estos autores coinciden con los 
uwstionamientos al eurocentrismo desde expe
riencias coloniales, como la "Filosofía Latino
~Hnerícana". 

Son autores norte o centroeuropeos, 
pero como las invenciones del fuego o de la 
rueda, que no se sabe ni importa en qué lugar 
del planeta ocurrieron, lo que descubren es un 
i1porte para toda la humanidad: inauguran un 
proceso de "desconstrucción" de las filosofías 
de la conciencia y del ser, del sujeto o del 
concepto. 

De esa manera producen un efecto 
demoledor en el pensamiento académico 
illemán, en el que había predominado Hegel, 
vocero del Espíritu absoluto y de la modernidad 
europea tardía. Este filósofo inventa el mito del 
Occidente absoluto, para lo cual rapta a la 
Grecia clásica. Sirve así ideológicamente al 
Estado prusiano, así como a los imperios 
nap.oleónk_o y británico 

Además, el siglo XX europeo es tiempo 
desmitificador, pues desde otras perspectivas 
también se rechazan las absolutizaciones. En 
Inglaterra va a prevalecer el talante escéptico, 
continuador de cierto pensamiento del siglo 
XVIII, como el de Hume, y en Francia la 
propuesta existencial primero, y luego la corri
ente "desconstructora". 

La excepción va a ser la ambigüedad de 
Heidegger, quien, por un lado, pretende cues
tionar la historia de la Metafísica como 
continuador de Nietzsche, pero, por otro, 
refuerza el mito del Occidente absoluto argu
mentando a favor de una Filosofía supuesta
mente universal, sin adjetivaciones culturales o 
geográficas, aunque de origen griego. 

Por eso, Roig cuestiona la influencia 
heideggeriana en algunos de nuestros pensa
dores. Los tiene en mente cuando dice que no 
hay ni puede haber una naturaleza humana 
latinoamericana, ni experiencias ontológicas 
diferenciado ras. 

No hay el ser de lo latinoamericano, ni 
una dialéctica propia de nuestro discurso que 
nos diferencie de un hipotético e idealizado 
"hombre" europeo. En vez de identidad, lo que 
hay es un proceso de identificación, una 
construcción en movimiento, un constructo. 

. Est~ es coherente con lil visión que 
trene el frlosofo argentrno de la historia del 
"nosotros", es decir, de los nombres de nuestra 
América: Nuevo Mundo, América, Latinoa
mérica • (lberoamérica o HisPilnoamérica), 
lndoamenca, que expresan el Protagonismo 
pasajero, así sólo sea a nivel discursivo de 
distintos sujetos sociales. ' 

En el libro se dice que tenemos 
"alguna" historia que no hay que justificar 
frente a la "gran historia". Sin. embargo, nues
tro autor propone que nos mcorporemos al 
proceso de humanización, que entremos a la 
historia mundial en la que hemos dado los 
primeros pasos (capítulo Vil), lo cual implica un 
tácito acuerdo con la ideología del Occidente 

. Por lo mismo, a pesar de que España ha 
srdo exclu1da de ese mrto, Rorg afirrnó en una 
charla en la Universidad Católica de Quito en 
abril de 2002 que hay una filosofía latinoameri
cana "desde que comenzó el encuentro con 
Europa". Entonces, según esta tesis, nuestro 
pensamiento como cualquier otro, debe entrar 
en contacto con la cultura europea para 1 3 
convertirse en Filosofía. 

Habría que preguntarse porqué 
tampoco los españoles, ni otros Pueblos de 
Europa, han sido considerados filósofos en la 
modernidad tardía: porque no formaban parte 
de los nuevos imperios. 

Santiago CMt!'o-GóiiJel 
{Critica de la razón latinoamericana, Puvill 

libros, Barcelona, 1996). 

Este libro es importante porque realiza un cues
tionamiento a la "Filosofía Latinoamericana" 
que debía hacerse. Sin embargo, se queda a mi 
juicio, en un afán a veces panfletario, en ~1 que 
prioriza el impacto en el lector antes que el 
análisis serio y profundo. El misrno título es un 
ejemplo de lo que quiero decir, pu'es no hace 
una crítica en sentido kantiano, como Roig. 
Más bien pretende a veces una "desconstruc
ción" a lo Derrida y otras, una genealogía a lo 
Foucault. La obra abarca demasiado, trata 
muchos temas de manera un poco superficial. 
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Entonces, parafrasear ese título clásico de la 
Filosofía Moderna adquiere una finalidad 
publicitaria. Por la misma razón, no reconoce 
que sus tesis son más bien continuaciones de la 
"Filosofía Latinoamericana" y no rupturas, 
como el autor lo desearía sin mucho funda
mento. 

Para sintetizar y llevar hasta sus últimas 
consecuencias los planteamientos de uno de los 
capítulos, titulado "América Latína más allá de 
la filosofía de la historia", quisiera señalar que 
el Historicismo, corriente crítica y auto-crítica 
que vincula el pensamiento a la realidad 
concreta, es teóricamente incoherente con la 
Filosofía de la Historia (con mayúsculas), que 
expresa la perspectiva ideológica europea en la 
modernidad tardía. 

Por tanto, no es posible desenmascarar 
el mito del Occidente absoluto, proponiendo a 
los latinoamericanos que nos sumemos a tal 

_f?.L()l~E~_,~2,;n<J_J.() ~ac~!12~~ y_Ro~igÓ-.·-~~~-

Dicha orientación es además contradic
toria con cualquier esquema de ese tipo, que 
necesariamente implica Úna absolutización 
ingenua de la propia realidad social y cultural, 
desde la cual se pretende dar un sentido global 
a la evolución de toda la humanidad. 

Yo añadiría que en el caso de Roig, la 
fundamentación crítica de su pensamiento hace 

1 

_1 

más incomprensible la propuesta. Por ejemplo, 
el filósofo argentino afirma, en la entrevista 
concedida a Raúl Fomet-Betancourt mencio
nada más arriba que, aunque respeta la obra de 
Zea, siempre ha tenido profundas sospechas 
acerca de las filosofías de la historia, como 
relatos ideológicos que surgen de la inserción 
vital de los pensadores, afirmación que el entre
vistador vincula con el posmodernismo. 

Realmente, en un sentido amplio, como 
cuestionadores de la filosofía de la conciencia o 
del sujeto (tesis retomada en el capítulo V del 
libro Teoría y crítica del pensamiento latino
americano), Marx, Freud y Nietzsche tendrían 
que ser considerados posmodernos. 

No obstante, es conocida la posición de 
Roig contraria a este movimiento, que en mi 
opinión se debe más a un sincero compromiso 
político que a una defensa a ultranza de tesis 
sostenidas anteriormente, pues en la misma 
entrevista nos dice que la teoría es un quehacer 
que se va negando a sí mismo en un proceso 
interno de construcción y "desconstrucción". 

El tema político es, en cambio, que el 
capitalismo y el modelo neoliberal promueven 
una cultura de masas "light", vinculada común
mente a la palabra "posmodernidad", que 
pretende convertir en anacrónicos los ideales 
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revolucionarios ilustrados. 

Castro-Gómez por su parte considera 
que hay varios clichés sobre lo posmoderno que 
él quisiera cuestionar. No se trata de abandonar 
los propósitos emancipatorios de la moderni
dad europea, sino de rechazar su lenguaje esen
cialista y totalizador. Entonces, no es el nihi
lismo de una voluntad débil y autosatisfecha, 
que renuncia a la política y cae en la trampa del 
poder mundial. Todo lo contrario, es una 
denuncia del relato opresor, homogeneizante, 
propio de ese poder. 

Es un proceso ascendente ya realizado, 
de lo tradicional a lo moderno, del mito al 
lagos, de la barbarie a la civilización, por lo cual 
los otros pueblos deben sumarse al desarrollo 
europeo-occidental llamado "modernización". 
Las élites de los países que no son líderes de la 
modernidad europea tardía, en parte se han 
dejado convencer ingenuamente de la 
ideología opresora, en parte la han adaptado 
sin conciencia a sus pro.pios intereses de clase. 

Me parece normal que esto ocurra, 
pues así ha sido la capacidad de conven· 
cimiento de los grupos dominantes en todo 
tiempo y lugar, ahora inmensamente mayor con 
el avance tecnológico de los medios masivos de 
comunicación. 

Tal argumento sí es anti-utópico y no el 
posmodernismo como lo entiende Castro
Gómez, que es, en sus palabras, la utopía de un 
mundo policéntrico y pluralista. La idea es 
rescatar otras historias, negadas o encubiertas 
por la modernidad, las de otras culturas o pue
blos y las de grupos excluidos del afán homoge
neizador, fuera y dentro de Europa y Estados 
Unidos. 

Tampoco las sociedades latinoamerica
nas ni ninguna, dice el filósofo colombiano, 
constituyen un tejido homogéneo sino un 
collage de múltiples e irreductibles historias. 

Por tanto, tampoco se trata de eliminar 
toda noción de "sujeto", que puede ser 
individual o colectivo, y como ejemplos de este 
último pueden mencionarse las culturas o 1 5 
pueblos y los diversos grupos en una sociedad. 

Los sujetos se multiplican, de manera 
que no hay uno solo, central, trascendenta
liza do, absolutizado, el europeo de la moderni
dad tardía, que ni siquiera incluye a todos los 
nacionales de "Occidente". 
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El humanismo está involucrado en los 

cuestionamientos anteriores. Si se pudiera 
hablar de un humanismo-en-sí, éste no podría 
rechazarse, pero el problema es que la doctrina 
que se conoce con ese nombre en la moderni
dad europea es paradójicamente deshumani
zante porque establece un modelo de humani
dad que es la de los dominadores y que excluye, 
discrimina o irrespeta otras realidades hu manas 
por ser diversas. 

Así, el autor reconoce a Enrique Dussel, 
a la Filosofía de la Liberación, haber relacionado 
el sujeto ilustrado y el poder colonialista 
europeo, cuando sostiene que el "yo pienso" es 
realmente un "yo quiero" y "yo conquisto". 

Este tipo de argumento es el que des-a 
rrollan los pensadores poscoloniales, de manera 
que ciertos aspectos del pensamiento de Dussel 
parecen coherentes con ellos. No así las tesis 
ontologizantes de la Filosofía de la Liberación, 
de las que Roig se aleja en su obra clásica. 

Castro-Gómez cuestiona el uso que 
hace Dussel del concepto levinasianb de "alteri
dad". En la interpretación de este último el otro 
de la totalidad es el pobre, una especie de 
sujeto trascendental. Un esquema así no 
"descentraliza" al. sujeto ilustrado sino que lo 
sustituye por uno que también es absoluto. 

La Filosofía de la Liberación es un popu
lismo cristiano, que vuelve una mirada nostál-

gica a la "cultura popular", cuando los signos 
del capital los internalizan todos, principal
mente los más pobres. 

Como populismo al fin, éste también 
supone una exaltación de los caudillos, "hom
bres telúricos", que desarrollan junto al pueblo 
un "ethos" liberador. 

Más a fondo, el problema de la alteri
dad ontologizada es que supone diferencias 
necesarias, y éstas son siempre contingentes. 
Por ejemplo, el conquistador quiere imponer su 
cultura, pretende homogeneizar, pero en ese 
mismo movimiento inventa un otro ontológico 
que no existe realmente. 

Entonces, si los conquistados nos 
convencemos de nuestra supuesta alteridad 
necesaria, estamos reproduciendo ·in
conscientemente la ideología del conquistador. 
Por ejemplo, el mito de América latina como la 
tierra del misterio y la magia, retórica utilizada 
para justificar regímenes populistas. 

Castro-Gómez rechaza las categorías 
binarias excluyentes, así como la idealización de 
nuestro mestizaje, ya que todos los humanos 
somos mestizos. Por ejemplo: Europa-el resto 
del mundo, civilización-barbarie, moderno
tradicional, ellos-nosotros. Tanto los países 
colonizadores como los colonizados son 
heterogéneos, de manera que no hay eticidades 
sustancialistas, como lo ibero y lo sajón de 
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Lcopoldo Zea. 

La crítica a la noc1on moderna de 
"sujeto", que es además la sospecha acerca de 
las identidades homogéneas, se expresa 
lambién a través del tema de la nación o el 
pueblo. 

Sabemos que el proceso de moder
nización europeo es, desde la modernidad 
europea temprana, el del establecimiento de 
los Estados nacionales, de lo cual ya es una 
muestra el proyecto de unificación ibérica 
emprendido por los Reyes Católicos en el siglo 
XV, mientras expulsaban a los moros del sur de 
la península. 

Los Estados centrales tienen desde 
entonces el monopolio de la violencia legítima y 
justifican su poder a través de la ideología 
nacional. La meta es producir un paradigma 
homogéneo de pertenencia de individuos y 
grupos, que es la nación o el pueblo, supuestos 
depositarios de una cultura, de las mismas 
costumbres y tradiciones, el "volksgeist" hege
liano. 

No hay unidad cultural ya configurada 
antes de las prácticas populistas, sino que éstas 
la fabrican a través de los discursos de identi
dad, mediante mecanismos de inclusión y 
exclusión: algunos elementos culturales son 
escogidos y convertidos en estereotipos 
proyectados a toda la nación. 

El modelo suele ser la imposición de un 
pueblo o grupos sobre otros. Para mencionar 
de nuevo a España, se trató entonces de la 
supremacía castellana frente a otras etnias, 
radicalizada en tiempos más recientes por la 
dictadura fundamentalista de Francisco Franco, 
quien aun siendo gallego, reprimió las expre
siones culturales de vascos y catalanes. 

Asi se fue enraizando el mito de la 
unidad española, simbolizada en el afán turís
tico del siglo XX por el folklore de la etnia 
gitana, simultáneamente despreciada y 
discriminada. 

El sin sentido ideológico se hizo notar 
durante el proceso de transición a la democra
cia, de manera que la nueva Constitución tuvo 
que incluir las autonomías, unidad en la diversi
dad, que no ha sido aceptada por una parte del 
pueblo vasco. 

El ejemplo español de dominación 
étnica se puede generalizar a toda Europa, con 
variantes históricas específicas. Otro caso muy 1 7 
conocido es la supremacía de los ingleses sobre 
escoceses e irlandeses. 
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Algo similar ocurre en el estable
cimiento y consolidación de las repúblicas 
latinoamericanas, cuya unidad nacional es 
promovida por los grupos dominantes, carac
terizados por su conciencia de españoles ameri
canos heredada de los criollos independentis
tas, de manera que cuando promueven el 
mestizaje lo hacen también con un afán 
ideológico homogeneizador al servicio del colo
nialismo interno contra amerindios y afroameri
canos. 

Me parece que explicaciones como ésta 
han realizado los "filósofos latinoamericanos", 
principalmente Arturo Roig. Es coherente con 
su metodología crítica descubrir más allá de los 
discursos, relaciones de fuerza, intereses de 
clase y luchas de poder. 

Cómo no reconocer en las histo
riografías nacionales la justificación de los 
proyectos políticos de los gobernantes. Es 
evidente que las fronteras y los diferendos 
limítrofes entre los países latinoamericanos han 
sido manipulados por los grupos de poder. 

Entonces, no se aleja de la sospecha 
anterior, la denuncia de Ángel Rama a la que se 
refiere Castro-Gómez, de que en ese proceso 
homogeneizador nacional, los letrados cum
plen una misión fundamental: la de reglamen
tar la vida pública, absorbiendo el mundo pluri
forme de las identidades empíricas en los 
esquemas monolíticos de la escritura ilustrada. 

Ahora bien, en su polémica contra la 
"Filosofía latinoamericana", estos autores 
consideran que ella también, ya en el siglo XX, 
contribuye a la justificación ideológica de un 
orden populista; que los pensadores que 
integran ese movimiento sancionan discursiva
mente la verdad de aquellos intereses económi
cos y políticos de los cuales son partícipes. _ 

Mi opinión es que la metodología 
crítica debe ser empleada coherentemente y no 
detenerse cuando se trata de aplicarla a 
nosotros mismos, pero no se debe exagerar el 
radicalismo porque se ábandona el ·campo 
académico y se entra en la politiquería. 

Lo que quiero decir es que Castro
Gómez y Ángel Rama no podrían excluirse de su 
propia sospecha, ellos también letrados o 
intelectuales. En conclusión, se deben evitar las 

alusiones personales despectivas, ya que el 
compromiso político de los pensadores es com
prensible y no se puede esperar que sea 
perfecto. 

Así, se puede llegar a comprender la 
función que cumplió la "Filosofía Latinoameri
cana" en los años de su desarrollo, no quitarle 
los méritos que tuvo en aquel momento 
histórico y r los aspectos de ella que 
son todavía út~~gn_~~ru:llil!L _____ _ 
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tor Cl~. Etc,phi<fia 
de la Universidad Católica 

, escritor e investigador d~l Pen- amór por el saber, y Eros: el dios del amor. De 
Ecuatoriano y Latinoamericano. allí que he llam~do a Manuela la amiga o la 

Ílllil or. 

na fi~~ra histórica, de una mujer 
, de un 'prototipo~ de · y el 

Un 
seudónimo 
uno de sus 

a clase de 

etimológica es ya 
bien no es sufi 
personalidad histórica. 

a Erophilia, 
Espejo para 

publicado por 
se puede realizar 

estudio del signifi
La investigación 

de aproximación si 
para esclarecer una 

En el caso de Erophlia se cruzan dos 
elementos: Philia: que es amistad, atracción, 

Otras aproximaciones las he realizado 
contrastando el escenario histórico: finales del 
XVIff.e inicios del XIX, quiebra del mundo colo
nial e inicios de la vida republicana, con la tarea 
cur'Íiplida por diversas mujeres en esa época de 
crisi5c.Y, ruptura. 

"'~ 
Se trata del potencial de la mujer 

dentro de una situación histórica conflictiva. 
Manuela, al igual que otras mujeres de su 
época¡ caminó al filo de la navaja, entre dos 
mundos, en sus momentos más álgidos de 
enfféntamiento y choque: el de sepultura de 
un~ etapa histórica y el de nacimjento de otra. 

También decisivo ha sido rescatar e 
interpretar los pocos textos escritos que dejó 
Manuela o que dejaron sobre ella: su esposo: 
José Mejía Lequerica y sus hermanos: Juan 
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Pablo y Francisco Eugenio Espejo. Falta aún 
investigar sobre Manuela en el Archivo de 
Indias o en los archivos de Bogotá. 

En verdad, son mis primeros pasos en el 
campo de la literatura y falta que sean los 
últimos. la obra no sé sí es novela, ensayo o 
bí<?grafia o tal vez tiene un poco de todo. 

En cualquier caso, los primeros pasos 
se dieron el año 96. A solicitud de los estudi
antes de filosofía de la PUCE tuve que preparar 
un curso sobre postmodernídad. En esos meses 
viajé fuera del pais y pude recoger una 
bibliografía suficiente y actualizada sobre el 
tema. 

El estudio de la postmodernídad me 
abrió los ojos, el corazón y sobre todo la 
reflexión a una serie de fenómenos de actuali
dad. Por ejemplo, al proceso de mundíalízación 
de la información y la comunicación, al de 
globalizacíón de la economía, al del desarrollo 
de la ultra ciencia y meta tecnología, a la brecha 
de desigualdades entre personas y países ricos y 
pobres o en la miseria, a la ola de creciente 
corrupción y otros fenómenos de escala mun
dial que han alcanzado un alto nivel de inciden
cia en la cultura actual. 

Pero también me llamó la atención la 
caída de todo tipo de paradigmas, valores o 
referentes aún vívidos en la actualidad por un 
buen grupo de personas. 

Esta mutación, de nivel mundial, ha 
generado un ambiente de crisis, de cues
tíonamiento a todos y .cada uno de los 'prin
cipios' e incluso de los 'ideales' modernos; de 
confusión de valores y hasta de anomia o caren-
cia de norm¡¡_s co111_g_f:l.Qy_se suele decir. ____ ,_J 

Estamos de cara no solo a un cambio 
en múltiples aspectos de la realidad sino de 
frente a una mutación de carácter civilizatorio; 
es decir, estamos pasando de una etapa 
histórica que ha durado varios siglos, desde el 

Renacimiento hasta el presente, conocido como 
la modernidad, hacia un nuevo mundo, uno de 
cuyos ingredientes básicos es la crisis y 
mutación de los valores o más exactamente, de 
"transvaloracíón", en términos nietzscheanos. 

Dentro de las situaciones históricas 
emergen los valores, incluso los morales, con su 
carga de obligatoriedad. Lo 'legítimo', lo 
'bueno', lo 'correcto' también sufre el deterioro 
del tiempo, es más que subjetivo, más que un 
asunto de libre albedrío o voluntad, por cuanto 
los valores emergentes sirven para construir, 
establecer, promover y aumentar la libertad y la 
dicha del hombre en una comunidad, por una 
parte; y, por otra, para sepultar y enterrar reali
dades y valores caducos o contrarios que gravi
tan cómo rémora, como un fardo pesado sobre 
las espaldas y se oponen a la realización de la 
nueva vida humana emergente. 

Al pretender describir este complejo 
fenómeno de enfrentamiento entre lo nuevo y 
lo viejo, en forma no muy ortodoxa o 
académica o solo reducida a los planes 
económicos, políticos o sociales, y a fin de 
facilitar a los estudiantes un acercamiento 
menos complicado a estos problemas, surgió la 
idea de encarnarlo en una persona, de 
trasmitirlo de un modo más vital a través de 
una figura prototipo o emblemática, que 
hubiese sufrido al igual que otras mujeres de su 
tiempo, similar proceso, que hubiese vivido las 
tensiones propias de las crisis históricas y 
hubiese experimentado, en carne propia, la 
transvaloración o posibilidad de trascender los 
valores, al menos los comprendidos en la ética 
vigente. 

En parte sí y en parte no. En otras 
palabras, también en este caso hay varías puer
tas o ventanas de acceso. Para mi son impor
tantes los ensayos de carácter filosófico, como 
las reflexiones que encierra la obra sobre la 
existencia humana o las descripciones acerca 
de la vida cotidiana en la Audiencia a finales del 
XVIII. 

También me ha preocupado, en los 
últimos años, pintar la grandeza de las tres 
generaciones que se inmolaron en el proceso 
de del 
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esa ruptura, 
histórica. 

Esta es una de sus dificultades y limitaciones. 
No se puede hablar, en rigor, de acuerdo a los 
parámetros tradicionales que separan los géne
ros, de una novela o de una biografía o de un 
ensayo. Más bien se entremezclan en la obra las 
tres perspectivas. En parte es la biografía de un 
prototipo especial de mujer, a través de la 
biografía de Manuela Espejo, biografía un 
tanto libre y fresca, con una serie de 'conjetu
ras' y hasta elucubraciones sobre la vida de 
Manuela y sobre formas alternativas de vivir y 
ver la realidad, en aquellos tiempos. Por 

conjeturas con cierto ingrediente de 
militud a partir de datos y referentc•s 

Por otra parte, como no existe una 
única de escribir historia, sino más bien 

posibilidades: crónica histórica, histo
ptiva, historia comprensiva, explicativa 
la interpretativa, he preferido optar 

dos de esas opciones: la crónica y 
int:er¡Jre,ta,ción, en una especie de collage, a 

históricos y la reformulación 
k€mt·~t(H\eaq~Jella época7- -- " 

Pero Erophilia también contiene 
ensayos sobre temas filosóficos que concitaron 
la preocupación de los intelectuales de esa 
época y que también en la actualidad no dejan 
de llamar la atención" Ayer como hoy es 
decisivo determinar qué mismo es ser una 
persona ilustrada o cuál debe ser nuestra 
posición frente a la vida, la política, el sistema 

trabajo vigente o frente a la ciencia, la 
el matrimonio, la verdad, los indígenas, 

se reflexiona en la actuali
aquellos tiempos, si bien 

propios de los ilustrados y 
i de que la ilustración era 

movimiento literario o 

1 
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También puede ser vista esta obra 
como una novela, en cuanto se narran episo
dios reales e imaginarios con el fin de interesar, 
preocupar o conmover al lector. 

Sobre este aspecto, lo que he tratado es 
de superar la visión tradicional sobre el tiempo, 
visión lineal y ascendente (cartesiana) y ofrecer 
más bien una concepción del tiempo cíclica, 
con rupturas y retornos (nietzscheana). Por eso 
la protagonista, en este caso Manuela, a ratos 
parece ubicada en la actualidad y a ratos en la 
etapa ilustrada. 

La descripción del escenario también 
juega con el tiempo. Muchos de los problemas 
de finales de la Colonia son parecidos a los 
actuales, al menos en lo que al atraco de los 
fondos públicos se refiere. Igual sucede y 
sucedió con el desempleo y la desocupación, 
que en esa época, como hoy, obligó a muchos 
miembros de la Audiencia a abandonar su país, 
debido al ambiente mortecino que 
predominaba en estas tierras. 

El ejemplo arquetípico es el mismo 
esposo de Manuela: José Mejía, quien aban

_) donó en 1805 - 1806 su tierra y se trasladó a 
España en búsqueda de días mejores. A finales 
e inicios de siglo, a muchos quiteños su Audi
encia se les tornó invivible y carente de futuro. 
No existía trabajo y las condiciones paupérri
mas obligaron a salir no solo a los intelectuales 
sino también a los artesanos y artistas e incluso 
a los indígenas, como el caso de los de Alangasí 
que viajaban hacia el Chocó, Barbacoas y Citará 
a vender sus productos. Un considerable 
número de pintores se trasladó a Bogotá y no 
regresaron. 

He querido mostrar a los estudiantes una forma 
de enfrentar la vida, una forma alternativa de 
vivir y defender la existencia en libertad, 
autonomía, valentía y audacia. Además, para 
los ilustrados el hombre debía ser un construc-

tor de su país, un 'hacedor' de la historia. 

Por otra parte, en la actualidad, con la 
penetración del cine y la T.\/, se vive una ruptura 
de los sistemas de información y comunicación 
tradicionales, parecido a algo que aconteció en 
el pasado. A finales de la Colonia el sistema 
básico de trasmisión de información era el 
púlpito y en alguna medida los libros. Eugenio 
rompió con ese trillado camino y fundó el 
primer periódico de la Audiencia, con lo cual 
nació un nuevo instrumento y sistema de infor
mación y comunicación. 

La innovación tecnológica y el 
nacimiento del periodismo trajeron formas de 
comunicación alternativa, propicias al hablar 
directo o frontal, a los personajes, a las histo
rietas, diálogos y cuentos y hasta a la misma 
sátira, anónimos y más manifestaciones que 
logró la comunicación en los escritos de Pérez 
Calama, Espejo, Mejía Lequerica, Antonio Ante, 
etc. 

Hoy el peso está en la imagen, que nos 
obliga a los docentes a su conocimiento y 
utilización. En otros términos, con el 
surgimiento de los actuales sistemas de comu
nicación tenemos por delante un reto didáctico 
y la novela es un buen entrenamiento para la 
creación de personajes, imágenes, representa
ciones, episodios que, a su vez, pueden servir 
para hacer más asequible el nivel conceptual y 
abstracto tan propio de la filosofía y otras 
c1enc1as. En esta perspectiva Ulises Estrella y su 
equipo de trabajo de la Casa de la Cultura 
produjo un video sobre Majuela, con base en 
Erophilia. 

Es verdad, en la biografía novelada de 
Manuela se aborda temas como la comida los 
velorios, los matrimonios, los juegos y ~ás 
aspectos de la vida diaria de aquel entonces, 
como camino para una mejor comprensión de 
los seres humanos, de su vida y de la época. En 
la historiografía ecuatoriana hemos estado 
acostumbrados a la historia política, última
mente se ha avanzado en historia social y 
económica, pero otros aspectos básicos de la 
realidad, a partir de los cuales se construyen los 
materiales que permiten edificar otros niveles, 
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aguardan aún mayor atención. 

Lo que he pretendido es entrar a esos 
nuevos terrenos, propicios para captar, a través 
de los conflictos de la vida diaria, los valores 
éticos y la conformación de mentalidades, de 
formas de ver la realidad. La construcción de 
esas nuevas cosmovisiones, de esas formas 
alternativas de vivir, de esos modos emergen-
tes de concebir y entender los acontecimientos 
es indispensable en los momentos de 'cambio 
epocal'. La conformación de una mentalidad 
ilustrada fue clave para el radical cambio, al 
rne.n0-~--PQ!ítím q• 1@ vi1ti.ó-.!;¡,-AJ.!W@U.C;i¡¡_a---, 
inicios del siglo XIX. 

También de esta forma se rompe con la 
concepción tradicional sobre el juego del poder, 
que tiende a ubicar el poder en lo alto y en las 
manos de unos pocos, en desmedro de 
muchos. Pero existe una micro física del poder 
que nos impregna a todos y se manifiesta en 
múltiples prácticas locales, individuales, de la 
vida diaria en que se ejercen poderes diversos, 
no solo políticos o económicos sino de género, 
de educación, de costumbres, de autoridad de 
los 'mayores', etc. y que alimentan en parte la 
crisis, la confusión y la superación de la historia. 

Muchos de esos valores, en medio del 
balanceo el poder frenan el cambio y los viven 
no solo los de arriba también los han asimilado 
los de abajo y en ellos suelen ejercen efectos 
por demás nocivos. 

El movimiento indígena ha tenido 
momentos de esplendor y de repliegue y debili
l:amiento. No fueron décadas muy favorables a 
los indios las de finales de la Colonia. Pero la 
"Defensa de los indios de América", que 
escribiera Eugenio Espejo, bajo un título poco 
feliz, al menos para el universo laico que 
dominó en el siglo XIX y buena parte del XX: 
"Defensa de los curas de Riobamba", fue un 
documento invalorable, aunque "olvidado", y 
en esa tarea le acompañó su hermana: 
Manuela. 

Además, la historiografía ecuatoriana sobre la 
época ilustrada aún no ha penetrado en el 
universo indígena de ese entonces. Se conoce 
poco al respecto. 

Sin lugar a dudas, hay algunos temas 
que no se abordan en la obra pese a su~ i!!IPQL:. .. 
tancia. Temas de ruptura y 
fueron en este entonces, 
formación y educación de los 
dad, el enfrentamiento y 
barroco, la 1 
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Erophilia fue una mujer '¡J!ilú.¡[¡lflisa 
costumbres, formas de ver lidad, 
establecidas que someten a las mujeres 

dec:i~j9nc2s establecidas por los hombres y 
1 ella noplantea la resignación sino 
re~t~zo y el cambio. 

mujer consciente de la 
se sometía a la mujer y 
en que se movían los 
hay textos de Manuela 

elocuentes y cas palabras de reproche a 
<<la injusticia del varón respecto de la mujer, 
injusticia clamorosa, de todos los días y de J 
todos los instantes>>, según e_l_la_. __ _ 

En esta perspectiva cabe resaltar otro 
rol de Manuela, lastimosamente desconocido. 
Ella fue la primera escritora, pero también el 
telón de fondo que se mantuvo incólume a lo 
largo de las tres generaciones ilustradas que 
fueron inmoladas en el trajinar de la revolución 
de la Independencia. 

Ella fue parte de los momentos de éxito 
y esplendor, pero también acompañó al movi
miento ilustrado en sus horas de persecución, 
asesinatos y muerte. 

Pero como en otras áreas también en 
esta, la historiografía ecuatoriana supo concen
trar su atención en la vida de los hombres e 
instituciones sociales, políticas, jurídicas o 
económicas y 'olvidarse' de la mujer y, especial
mente de Manuela y de su presencia histórica. 

la historia, la escrita, tiene una deuda aún por 
saldar: dar con el aporte de la mujer a la 
construcción de este país. Este rescate es tarea 
aún por cumplir, sin exageraciones, lirismos o 
ingenuidades. 
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El SENTIDO 

Por: Dr. Jorge Ordófles-Burgos{1) Antes de desarrollar el tema que nos ocupa es 
importante apuntar una serie de prolegómenos 
que orientarán nuestra reflexión. 

• Recordemos que el término "estética" 
adquiere varios sentidos, además de 
entenderse como "filosofía de la belleza", 
"reflexión sobre la percepción"(2) o "filosofía 
del arte"; también adquiere la significación de 
"Filosofía de la Naturaleza", teoría de la 
armonía presente en juegos o arreglos; reflexión 
enfocada a la secuencia u ordenación de un 
todo. 

En este caso concreto la" estética se 
encarga de elaborar categorizaciones comple
jas mediante aquello que se encuentra a la 
mano del filósofo. La famosa escala de seres 
que ha sido desarrollada por no pocos pensa-

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo"



dores a lo largo de los siglos, puede entenderse 
como una muestra clarísima de estética. 

La taxonomización de entes rebasa la 
mera clasificación, su propósito esencial es la 
comprensión de las interacciones que se dan 
entre aquellos y, como resultado, llega a cono
cer al todo (llámese/e Ser, universo, naturaleza 
o Realidad, según el filósofo en cuestión). 
Metafísica y estética pueden ser asimiladas 
casi como sinónimos en el contexto descrito 
arriba. 

··--------·-·--·------- ----·-·-··--_____J 

• ¿Qué es la ética? Es un interrogante 
que no pocas veces ha sido respondido. Enten
deremos a la ética filosófica como la acción 
personalísima del espíritu que se enfrenta, en 
soledad, a las encrucijadas de la vida, que van 
saliendo al paso, vinculadas con la definición 
de lo que es /o bueno. 

Los productos de la reflexión ética, 
pueden ·transformarse en regla de aplicación 
colectiva y lindar con la normatividad propia de 
la ley, de los usos y costumbres que conforman 
la tradición folklórica de un pueblo, o en 
preceptos de orden religioso que son abrazados 
por una comunidad. En ese momento pierden 
su condición reflexiva y personalista para 
tornarse en imposición. 

El decálogo debe ser aceptado sin 
réplica por el creyente; la mayoría de las leyes 
se acatan sin más, aunque en ocasiones no 
tengan una argumentación sólida que las 
apoye. Lo anterior no resta importancia exis
tencial a éstas ni al individuo que las sigue, 
siempre y cuando haya consciencia de las 
condiciones que imperan en su aceptación. 

Los casos enumerados (tradición, legis
lación o fe) no pueden entrar de lleno en el 
contexto de la ética filosófica por carecer.del 
aspecto de enfrentamiento individual con las 
circunstancias propias del medio. Igualmente, 
impiden que se de la iniciativa individual por 
plantear, resolver o cuestionar diversos aspec
tos de la vida del hombre:. 

Por ejemplo, la democracia consiste en 
llevar a cabo consultas para la resolución de 
diversos asuntos que atañen a la comunidad, 
no obstante, la democracia no lleva a la 
votación su propia supresión, la democracia no 

se legitima a sí misma mediante un plebiscito. 
El católico es libre para salir o permanecer 
dentro de la Iglesia, empero, no se le da la 
oportunidad de decidir si quiere ser bautizado o 
no. Paradojas ... no obstante, Lqué actividad 
humana carece de ellas? (Inclúyase a la filosofía 
misma en este saco). 

Debe insistirse que este factor no quita 
trascendencia a los sistemas aludidos, sólo los 
aparta de un tipo de discurso concreto; gracias 
a ellos la libertad humana adquiere signifi
cación real, dado que el sometimiento de los 
demonios personales fomenta el crecimiento 
interno del sujeto. La ética exige, como requi
sito previo, la movilidad crítica del hombre 
orientada a definir ideas fundamentales. 

• Los valores y principios conductuales 
que rigen las sociedades no pueden descom
ponerse en meros impulsos de la subjetividad 
humana, por el contrario, existe una axiología 
eterna e irreductible que traspasa los siglos y las 
épocas, las modas y los caprichos del hombre. 
Los principios son redescubiertos cada vez que 
nuevas generaciones viven en el mundo. 

La valentía es la misma en Hamlet 
que en El amor en los tiempos del cólera, la 
diferencia es la interpretación que las épocas 
van dándole, supeditándola a una realidad 
histórica concreta. En este sentido me adhiero 
expresamente a la teoría platónica del cono
cimiento; las acciones e intenciones del 
hombre, en la medida en que se acercan a 
notas propias de la valentía (esfuerzo, heroici
dad, valor, rebaso de las propias fuerzas natu
rales), lindarán con el principio mencionado. 

De ahí la importancia de la reflexión 
personal de la ética, tanto en la búsqueda de lo 
bueno como en la evaluación crítica de los 
actos. El sujeto sabe de sus circunstancias, de 
sus intenciones y de su proceder, en esa 
medida es como podrá elaborar pensamiento 
ético. 
Es muy difícil hablar del pensamiento ético 
colectivo, dado que cuando se plantean proble
mas de este tipo una sociedad se convierte en 
una masa informe y nulificada, cayéndose 
muy comúnmente en la demagogia y la 
manipulación. 

• La vivencia religiosa, la vivencia estética y la 
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vivencia ética operan mediante principios muy 
·;imilares: las tres son la expresión máxima de la 
posesión de la persona, las tres tienen un 
f¡¡ctor intuitivo que es imposible definir por 
mecanismos racionales. Cuando se les intenta 
traducir a principios lógicos y definiciones 
oxactas pierden por completo su condición 
existencial. las tres experiencias dan sentido a 
l<1 vida humana, las tres conectan al hombre 
con lo trascendente y eterno, cada una de 
ellas son tan necesarias como lo son el agua o el 
pan. 

Son el alimento espiritual de los hom
bres, su presencia reditúa en el capital inmate
ri~l de los pueblos, a pesar de ser una actividad 
individual, logran que su cultivo dote de 
trascendencia la permanencia, dentro de este 
mundo, de quien las practica. 

En las tres vivencias mencionadas 
radica buena parte del sentido de la existencia 
humana. Dado que no se concretan a meras 
especulaciones de gabinete, van más allá 
para instalarse y transitar en la planificación
comprensión-aceptación-modificación de las 
propias circunstancias. 

l'xpuesto lo anterior daremos inicio a nuestra 
disertación. 

parece un tanto inhumano. Dentro de los 
países de Occidente, en donde muchas de 
las actividades de sus ciudadanos son regi
das por el hambre de riqueza o por el 
ultra utilitarismo, debe haber una válvula de 
escape en la que se desfogue todo aquello 
que no se hace en otras esferas de la vida; 
esa puerta es el arte. Desgraciadamente el 
arte cubre la "cuota" contemplativa de 
otras áreas como la filosofía, la religión o la 
ciencia; lo que no se hace en éstas se 
quiere llevar a cabo de golpe en la obra de 
arte, se le sobrecarga tornándola artificial, 
despojándola de gracia y perfección. 

Al arte se le ha transformado en un 
espacio aséptico en donde la higiene que 
impera no es natural, es resultado de la 
ficción o la esquizofrenia, por ello, tal asep
sia no conduce a la salud, sólo calma el 
ánimo hipocondríaco de enfermos espiritu
ales. Algunas galerías ubicadas en grandes 
metrópolis exhiben negocios en vez de 
productos de la creatividad. 

El arte es una de las actividades 
más nobles y sublimes que el hombre 
pueda desarrollar, junto con la medicina, el 
mito, la filosofía y la religión. En este tipo 
de campos el hombre proyecta lo mejor de 
su ser en lo producido, la obra de arte es 
la heredera de la personalidad del creador, 
independientemente de ser autónoma de 
quién la hizo, en ella existen notas defini
torias del mundo interno del artista. 

LCómo entender la matemática 
sonora plasmada en las complejas, y en 
ciertos casos, obscuras obras de Paganini 
sin la fuerte individualidad que las 
produjo? 

Paganini retó a sus intérpretes 
futuros, concibió música tan sofisticada que 
pocos pueden ejecutarla en técnica y 
espíritu de manera cabal. El significado de 
las composiciones de este hombre se perd
ería sin la constante del virtuosismo que no 
se deja de sentir en cada compás, en cada 
variación, en cada tema de sus .piezas ...... 

LQué sería de la comedia ateniense sin la 
acción introspectiva de Aristófanes? 

LCómo entender la esencia de Las Aves, 
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Pluto, Las Avispas o Las Ranas sin la refle
xión profunda del callado comediógrafo 
ateniense que poco hablaba en público? 

¿cómo definir la sutileza y maestría de las 
esculturas de Rodin sin la mano genial que 
moldeó la materia informe que sirve de 
escaparate para una filosofía de la vida 
muy elaborada? 

La obra recibe el legado de las 
miserias, virtudes y misterios del creador; la 
sonata, el poema o el cuadro no son sólo 
el punto donde son expulsados los 
demonios internos para que no causen 
daño, son también el escenario en el cual 
el hombre plasma su proyecto cósmico, su 
vida to~da, lo más puro de su ser. 

Aunque el cuerpo del creador sea 
polvo, la filosofía de la vida que él elaboró 
en su obra se mantiene y sostiene a través 
de los siglos. El espectador que se sitúa 
frente a un retablo del siglo XVI dista, en 
costumbres e ideas, de la persona· que lo 
produjo, sin embargo, la sensibilidad del 1'. 

espíritu y la trascendencia de los sentidos 
hacen que se de la conexión entre las 
formas y el ser en plenitud de quien con- · 

templa. . .. J 

La obra plasma vid~ .. -espiritual 
del artista, y precisamente dentro de esta 
vida se encuentra la reflexión sobre lo 
bueno. El arte no se produce para "educar 
en valores" a los espectadores, el arte 
transmite la inquietud de búsqueda, no sólo 
de lo bueno, a espíritus rebeldes. 

No dicta el camino, sino que sugiere 
puntos de arranque que se transformarán 
en vías de andar gracias a la acción exegé
tica del espectador. Hemos de afirmar que 
el arte no educa en el sentido doctrinario 
o manipulador(3) . 

construcción de posibilidades de ser que 
ofrece la realidad. 

El arte puede llegar a ser tan peli
groso, para ciertos regímenes, porque 
despierta la sensibilidad innata en los ciuda
danos, los hace ser hombres; por eso 
puede llegar a ser más temido un poema 
que un mitin político. 

No es de extrañar que en países 
como el nuestro no se le de importancia 
real al estudio del arte como parte de la 
formación de las personas. 

El arte es una de las formas más elaboradas 
para interpretar la Realidad, su complejidad 
radica en varios puntos: el arte crea y 
recrea mundos, pero, en este acto preciso, 
surge la reflexión profunda y abstracta 
sobre áreas muy importantes de la existen
cia, (la muerte, el lado obscuro del hombre 
la naturaleza, lo bueno, lo sagrado ...... ). 

El pensamiento y la emoción guían 
las armonías, los pinceles o la pluma. No 
existe arte sin introspección moderada por 
parte del artista, sin lograr ese punto de 
equilibrio entre lo interno y las normas 
impuestas por la materia y el arte mismo. 

Igualmente el arte es contradictorio 
por excelencia, gracias a ello capta aspec
tos de la vida a los que no podría accederse 
mediante otros caminos. Por último, he de 
decir que el arte tiene una faceta muy 
compleja, en la que la sensibilidad se hace 
acompañar por la inteligencia más aguda 
para producir símbolos, éstos son expresión 
sutil que se instala en lo cotidiano para 
salir de él, muestra para ocultar .... la figura 
o la armonía son el punto de convergencia 
donde la contradicción adquiere sentido 
auténtico; en ese juego de significaciones es 
donde entra, con muchas más, la reflexión 
ética. 

El arte estimula la reflexión, el ·--"-·---·e 

espíritu y el corazón del espectador, los tres 
son uno, los tres reciben· el llamado para El.. MUNDO DE LOS HÉROES Y LOS DIOSES 
volcarse en un micro mundo que necesita 
ser interpretado. No hay mejor educación, El genio accede a una realidad que 
según el proverbio chino, que enseñar cómo supera lo convencional, lo perecedero, las 
pescar; el arte instruye en el ejercicio· de la etiquetas que determinan fatalmente el 
libertad espiritual, en la búsqueda de sí 1 espíritu del clasificador se desvanecen, las 
mismo, en la asimilación de mundos, en la normas de la moda resultan ridículas ..... 

..l;.m¡ra••Mt>M:1•ili'K·mNWIIM'Wllit• ·: iJJiiiiíj(~,,~, 
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11 científico, el profeta, el místico, el filósofo 
o el artista que han superado las conven
ciones, el tiempo histórico y las limita
dones personales, llegan a tierra sagrada. 

En realidad el Valhal si existe, los 
Campos Elíseos, acompañados del álamo 
IJIBnco, no son un mito; son la patria de 
los genios, ellos han podido conocer el 
,itio donde el conocimiento de lo eterno 
110 está restringido a la soberbia humana. La 
dXiología rígida, como tal, no tiene mucho 
•,entido en niveles de consciencia tan 
complejos. 

Lo bueno-bello-verdadero-trascendente son 
uno solo, por tal razón las grandes teorías 
científicas, las meditaciones teológicas más 
rdaboradas, las reflexiones filosóficas más 
finas y las obras más perfectas convergen 
<!tl mantener una síntesis de valores indi
soluble y compleja. 

Los genios son partícipes de esa 
Verdad revelada a unos cuantos, a la mani
lestación de lo sagrado como tal; a la 
trascendencia de la imperfección humana. 
l'n la tierra sagrada el tiempo humano, la 
costumbres, los dictados moralizantes de la 
;,ociedad, la tendencia enfermiza por elabo
l<lr parcelas epistemológicas que brinden 
mrteza a las mentes débiles pierde sentido. 

Los productos de los genios son la 
prueba más clara de un sitio alejado y 
cercano del mundo en que vivimos el resto 
de los mortales. Los genios recrean una y 
otra vez la proeza de Prometeo. 

Dicho lugar está alejado porque 
resulta inimaginable para nosotros los mor
la/es. Es cercano, dado que la genialidad va 
<Kompañada de la gracia, la espontaneidad, 
la fluidez del espíritu. 
l.ils condiciones humanas descritas por un 
novelista están a la mano de todos, mas no 
cualquiera podrá captarlos. La resolución de 
problemas de ingeniería de construcción 
resultan tan obvios y evidentes después de 
haber sido concluidos por el creador de 
proyectos. La improvisación de un cuarteto 
de jazz parece tan simple y alcanzable para 
cualquiera .... ahí precisamente es donde se 
instala la condición ontológica de la 
genialidad(4} . 

ALGUNOS EJEMPLOS DE i.A AXIOLOGIA 
TRASCENDENTE 

A manera de ejemplo quisiera citar 
unos cuantos casos de artistas-naturalistas 
que son relevantes. Li Ch · eng pintor chino 
que vivió durante el siglo X, tiene una obra 
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muy interesante, -tinta china en seda-, en 
ella se plasma un juego compuesto por 
árboles retorcidos instalados en un paisaje 
de riscos escabrosos. Fan K'uan (s. X-XI) se 
encargó de pintar, en el mismo soporte que 
Li Ch 'eng, un bello arreglo de montañas 
artísticamente detalladas. 

Ch 'u Ting, s. XI, tiene una seda en 
donde podemos ver un río que bordea 
montañas orientales. En el caso de los tres 
chinos se hace gala de la gran maestría de 
un pincel que no necesita de colores para 
hacerle evidente la vida al espectador, para 
situarlo en el ambiente silvestre y dejarle 
muy claro que el hombre es en verdad 
pequeño comparado con el cosmos 
sagrado. 

Los árboles, las garzas, los peces y 
las piedras son líneas del libro de la sabidu
ría que leen desesperadamente los campesi
nos o viajeros solitarios que aparecen en las 
sedas. 

Otro ejemplo más de estudios artísti
cos de la naturaleza, de miles que existen, 
anteriores al Romanticismo, lo encontramos 
en los escritos y trabajos de Leonardo Da 
Vinci. "Aquel a quien no le gusta por igual 
todo lo que comprende el arte de la 
pintura no es universal. Hay algunos, por 
ejemplo, que no se ocupan de los paisajes, 
considerándolos como objetos de mera y 
superficial investigación. 

Así lo hace nuestro Botticelli, quien 
afirmó que los estudios de este tipo son 
inútiles, ya que por el simple hecho de 
lanzar una esponja empapada en colores 
diversos hacia una pared se forma una 
mancha en la que podría vislumbrarse un 
paisaje pintoresco. 

Admito que en esa mancha se 
podrían imaginar varias cosas si uno las 
busca, como cabezas de hombre, animales, 
batallas, rocas, mares, nubes y árboles, lo 
mismo que oyendo el repique de campanas 
puede oír uno lo que se le antoje. Sin 
embargo, aunque esas manchas puedan 

cómo completar los detalles. 

ESTE ARTISTA PINTÓ PAISAJES MlN 
VUlGARES. "(6} 

Los detalles de los que habla Leo
nardo trascienden la delicadeza de la obser
vación del artista para convertirse en una 
actitud mística ante la naturaleza, la con
templación pura no busca otra cosa que el 
placer espiritual contradictoriamente com
puesto por sencillez y complejidad. 

Eso es el arte. Leonardo llevó a tal 
extremo sus estudios que en el texto citado 
arriba, dedica una serie de apartados para 
referirse a los aspectos que el pintor no 
puede dejar pasar. Sólo mencionaré los 
títulos de los parágrafos por cuestión de 
espacio: Representaciones de las cuatro esta
ciones del ano. 
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Del nacimiento de las hojas y las 
ramas, De la inserción de las ramas en las 
plantas, De los árboles y sus luces, De los 
colores accidentales de los árboles en el 
viento, Fisiología (compuesta a su vez por 
diversos renglones: ojo humano, lengua, 
labios /de los músculos que mueven los 
labios de la boca, embrión y anatomía com
parada), Anatomía y movimiento en el 
cuerpo, Cómo representar la noche y Cómo 
representar una tempestad. 

Hoy en día se habla de la necesidad 
de la consciencia ecológica como un valor 
básico de supervivencia humana, es decir, 
no se voltean los ojos hacia la naturaleza 
por amor a esta, como lo hicieran los 
románticos, los chinos o Leonardo. El 
hombre actual se preocupa por el medio 
ambiente porque no conviene a sus intereses 
contaminarlo o destruirlo, dado que él 
mismo morirá si se sigue con una dinámica 
de este tipo. 

Se ha creado una ciencia encargada 
del cuidado del medio, en realidad poco es 
lo que se logra en Occidente. ¿se ha pen
sado en educar a los niños valiéndose del 
arte? La motivación bien dirigida por con
templar insectos, plantas y nubes .daría 
buenos resultados, desgraciadamente los 
estudios en este campo los entendemos 
como destazar animales y flores en un labo
ratorio. 

Aquí, en la contemplación de la 
naturaleza, es donde hay un bastión ético 
casi inagotable dentro del arte. Relacionarse 
con el medio silvestre para conocerse a sí 
mismo, sáber que el hombre se adapta más 
que "domina" a aquello que lo rodea, saber 
que sólo se está de paso en este mundo y 
que las montañas, los desiertos y los 
bosques han visto pasar a miles de sujetos, 
iguales a nosotros, aquellos permanecen, 
nosotros, que nos desvivimos por dejar 
huella, sólo somos dueños de una efímera 
existencia. 

Escuela flamenca del siglo XVI-XVII. Bien 
conocida es la situación que el antiguo 
l'landes experimentó de la Edad Media al 
siglo XVIII. Flandes era un país codiciado 
por algunos, manipulado desde fuera y 
sitiado por varios medios durante muchos 

siglos. 
Contrario a lo que se vive hoy en 

día en esas tierras, siglos atrás la pobreza 
estaba instalada en la región, los artistas 
flamencos no podían permanecer indife
rentes ante tal situación. Sus cuadros nos 
hablan de la miseria, del hambre de los 
niños y de la injusticia social imperante en 
la época. Varios fueron los que 
pertenecieron a la famosa Escuela Flamenca:, 
Lucas Van Leyden, Jan Grossaert, Joos Van 
Cleve, Pieter Bruegel, Peter Paul Rubens y 
Anthony Van Dyck. 

El Bosco fue una influencia básica 
para los flamencos, así podemos notarlo en 
"Paisaje" de Caonelis Van Dalem, pintado 
en 1564. El juego de tonos pardos expresa 
las condiciones de pobreza y abandono, no 
hace falta un trazo más, el maestro se con
creta en esbozar el escenario que sirve 
como morada de la desgracia. La misma 
miseria, artículo de dominio humano y 
una de las calamidades de los hombres, se 
ha establecido para no irse dentro de la 
patria flamenca. En el paisaje de Van Dalem 
cabría perfectamente el niño yuntero de 
Miguel Hernández. 

Más que moralizar, el genio 
flamenco invita a reflexionar sobre uno de 

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo"



los interrogantes que articula la ética: 
¿qué es el hombre? Después de responder 
a ella las denuncias y señalamientos vienen 
uno a uno en cascada; el arte, en su 
condición de fomentadora del pensamiento 
sano, hace que el espectador pose los ojos 
en sí mismo y se de cuenta cómo se 
destruye y humilla sin piedad. 

No es el niño que mendiga, no es 
la campesina prostituida, no es el viejo sin 
esperanza, es el hombre que permite que 
se llegue a tales extremos. El arte, como 
ya se dijo antes, no adoctrina, muestra para 
quienes puedan y quieran ver. 

El dne de nuestros 
dias. Por desgracia es poco lo que sabemos 
de historia, cultura y filosofía de los países 
de la "otra" Europa. La guerra de los 
Balcanes que se ha desarrollado desde 1991 
se conoce por meras referencias indirectas. 
La pregunta que una y otra vez asalta mi 
mente es ¿cómo viven esas personas? ¿cómo 
piensan?. 

Son escasas las referencias con las 
que puede contarse, la principal barrera 
para ello es la lengua; en un intento por 
recopilar lo más que se tiene a la mano he 
encontrado un par de filmes muy profundos 
que plasman la Filosofía de la Historia de 
un pueblo. El primero de ellos se intitula 
Barril de Pólvora(8) y el segundo 

El Sótano(9) . Es increíble la forma 
en que la violencia cotidiana de Jos países 
balcánicos es expresada por medio de imá
genes que muestran, en el caso de Barril 
de Pólvora, la manera en que los ciudada
nos se matan a sí mismos en las urbes. Se 
ignoran la amistad, la piedad por el sufri
miento ajeno, el miedo al infierno y el 
respeto por las mujeres. La agresividad 
ciega guía a las personas a la muerte en 
vida. 

Cada cual pretende vengarse del 
vecino, desquitar su odio 'contra la vida por 
haberlo situado en esa zona del mundo. 
Los Balcanes son el culo del mundo, afirma 
categóricamente uno de los personajes 
que se dedica al tráfico de armas y drogas; 
Yugoslavia, agrega, es una hemorroide 
infecta y pestilente. 

El Sótano plasma la historia de una 
Yugoslavia sangrante, moribunda, enferma 
de soledad y dolor; la película denuncia 
los saqueos sistemáticos que ha sufrido la 
región. Los signos políticos cambian, comu
nistas, nazis, comunistas de la postguerra 
dirigidos por el general Tito, la ONU, Fran
cia, Inglaterra, la OTAN ... los Balcanes son 
un mercado de las peores miserias del 
Occidente. Sótano habla de la condena que 
un pueblo, ignorante de sus raíces, se 
impone a sí mismo: repetir Jo ya vivido una 
y otra vez. 

El sótano "geográfico" , como se 
muestra en el filme, la parte subterránea de 
una casa, es el símbolo perfecto para 
referirse a la inconsciencia histórica de la 
colectividad. la frase que cierra la trama es 
proféticamente dolorosa y se pronuncia en 
una escena cargada de desesperanza. 
Después de haber vivido las guerras del 
siglo XX, los muertos de las diversas con
tiendas se reúnen en un llano, junto a un 
río, allí celebran con vino y música caótica 
el reencuentro. 

En ese pedazo de tierra, que se 
desprende del suelo firme para convertirse 
en un islote flotante a la deriva de las 
aguas, se genera la patria reconstruida, 
eterna e ideal. Ahí va en potencia la guerra 
que volverá a ser la tinta con la que se 
escriban las páginas de la historia balcánica. 
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La historia oficial de la política y la 
sociedad de Yugoslavia es una referencia 
constante a la edad de oro; ya cuando se 
habla de los orígenes primitivos de las 
naciones que componen la exrepública, haci
endo evocaciones de un pasado romántico y 
heroico mediante el cual se justifica la exis
tencia de pequeños feudos (Montenegro, 
Macedonia, Serbia, Bosnia ..... ). 

Así es como una región se convierte 
en el origen mismo del universo. Ya manipu
lando la realidad de los hechos que hicieron 
nacer a la artificial república yugoslava y 
cuyas repercusiones no dejan de sentirse a 
la fecha. En este sentido la reflexión ética 
que propone el cine yugoslavo trata fibras 
muy sensibles del alma, escarba en lo más 
hondo del espíritu para encontrar la esencia 
de la angustia, la soledad que un país 
entero puede sufrir, el odio, los ultranacio
nalismos fantasiosos y demagógicos. 

LNecesitamos elementos más claros 
que éstos para hacer referencia del con
tenido ético del arte? Lla revisión artístico
filosófica de la historia puede ser más 
profunda? Este tipo de obras llega a tocar 
valores eternos tan claros que, a pesar de 
tratar la situación concreta de un pueblo 
específico, invita a pensar a los habitantes 
de otras latitudes. 

De cierta forma el africano, el meso 
oriental o el latinoamericano pueden verse 
identificados de alguna manera con las 
miserias humanas ahí plasmadas. 

Tanto la pintura flamenca como el 
cine yugoslavo emprenden una de las inves
tigaciones más profundas que el arte puede 
llevar a cabo: la compresión del hombre. Así 
como Leonardo hablaba de la necesidad de 
conocer los músculos del cuerpo humano 
para plasmar con exactitud sus movimientos, 
de igual suerte el artista debe conocer el 
interior del hombre para poder hablar de 
sociedades de forma integral. 

Ciertamente el arte tiene una faceta 
imitativa, pero también tiene otra recreativa, 
en el sentido que reelabora ambientes, en 
este caso la psicología, para darle completi
tud a la obra. Bien poco tiene la música, 
la literatura o la pintura de descriptivas, 

cuan lejos se encuentran de reproducir 
estados de ánimo; ellas interpretan mediante 
el conocimiento profundo de las cosas y los 
seres, lo hacen para instalarse en la esencia 
de éstos. 

1\lbat Ctm:ms 
El tnliü de S15H .. ~, 

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo"



Lógica trilscendcnlill." ESTÉTICA TftASCENDENTAJ., 1. Kan\ 
y los filósofos germnnos tom<·lron el término Ast!ietik del 
vocablo grir.go: tó aísvhríon"órganu do los sentídos" (d. 
Arist. Sohre el <Jima, '112b 32, Chrysippos Es·-toicos, 2. 
101, Plolino ludie, 5.19). Fn 1<'1 HPiade se identificaba 
al P(-'cho (01110 f~l centro donde se concentran las 

scns~Kioncs, de ahí el término "este-
siguiendo etimología, 

De este vocablo sefJ.JiqcJo 
v. gr.: 1) 

Chrysippos, 
"Capacidad de 

Gorgws este senlido 
astronón1icr:~ muy específica en 

derivar;,;ín olros 
.'$fHlSOtia/" 

:; Plotino, 
sensorial" (cf. 

nivel de la percepción visual". 11) concreta", 
como contonído opuesto a lo estero 

mnnfe,nk·c1u•rrl <;eguida por Kant), (d. Arist., Sobre el 
9 y Metafísica, 1010b, 32) 111) "Ficción de 

modio do los sentidos. opuesto .;:7/ verbo 
(d. Critías, B 32); ii) "percepción iJ1tekxtuaf 

es e[ resultado de un proceso coq•no,,citii,.'O 
rlarsEJ cuenta, enterarse 

2.51, 1.47, 7.2). IV) no ver, no percibir" 
Schtm~n. 6), -curios .. unentf!, este 

verbo también puede adquirir e! significado de "exhalar 
o morir"-. "o! percibe por medio de los sentidos" 
(d. Platón, 160 el.). VI), "porcopliblo a lmves ele 

V!!), "que percibe por los 
limco 67a, Teofrasto, 

como cjPmplo el "arte" del (.drl0l 
maoísta, la URSS si.alini std o lA 

Nazi. A m<:mer~ de rmrcstra quisiera citar 
ideas de Mao Tse Tung expresadas en un 
poHtico: "Nuestra literatura y nuo stro alte 

sirven a las grandes masas del pueblo, y en primer 
lugar a los obreros, cumpesinos soldados; se croan 

ellos y son utilizados por Nuestros traba~ 

de la literatura y el arte tienen que cumplir 
esta tarea; tienen quG cambiar de posición~ pusarse 
gradualmentr- al lado de los obreros, campesinos y 
soldados, ¿:¡[ lado del proletariado, adentrándose en 
ellos, incorporándose a la lucha pn.1ctica y estudiando 
el marxismo y la sociedad. Sólo así podremos crear 
una literatura y un arte verdaderamente al se tvicio de 
los obreros, campesinos y soldados, una literatura y un 
arlo verdaderamente proletarios." -El subrayado es mio. 
"Intervenciones en el Foro de Yenán sobre Lifemtura y 
Acle", mayo ele 1942 (Obras Escogidas, Tomo 111). -Igual
mente mucho de lo producido por Hollywood, en lo 
personal no considero que filmes elaborados para 
vender sean artc', es muestra clara de la persuasión y 
adoctrinamiento políticos llevados a niveles muy 
descnrados. 

(4) Muchus mente~ brill~u1tc~ han dedicado su 
talento a meditar sobre la gracia, ,un rar de referencias 
importantes podrían ser la Guitarra ele/ Mesón de 
Antonio Machado, y "Cómo escribir un artículo para la 
Blackwood" de Edgar Allan Poe. 

(S)El arte en los tiempos de Goethe, p. 59. 
(6) Cuaderno de Notas, Arte, i) bolánica. 
(7) (1440-1482), es uno de los pintores holandeses 
"primitivos más importantes", su obra tiene un gran 
contenido social, se distingue por ser el primero en 

mostrar a detd!le la miseria de los campesinos. 
(8) 1D95. Filme basado en el guión de Dejan Dukovski 
y Goran P<lskuljevic, dirección de Goran Paskaljevic. 
Producida por Eurimagcs y Cm<JI + 4. 

2000, inspirado en el guión de Dusan l<ovacevik y 
Kusturio. Dirigida por Emir Kuc;turica. Producida 

por Cíby 2000 y Pandoru Film Novofilm. 

Aristóteles: Poétit.:et. UNAM 
Ediclón bi!ingi.1e gríego-castt.~llano, de 
Antonio Gómez Robledo]. 
2 E! aote en los 
CONACUI.JNINBA/Canclicci Editores. 
3. Bretón Andró: Primer Manifie§to 
(1924) 
(h1tp://www.analitica.com/va/arte/port<Jfo!io/2006001.<1sp). 
4 Bucólk.os SEP. México, 1984. 

de 
sobre el teatro 

griego. 
6. Muskologfa griega. UNAivl. 
México, 2000. 
7. Corán Plaza & J.<mf,s Barcelona, 1999. 
[Traducción y prólogo de Juan Vernet] 
8. Da Vinci Leonardo: Cuaderno de Notas 1 El 
tratado de pintura. Ed11nat. Madrid, 2002. [Traducción 
de José Lui~ Velaz Díego Antonio Rejón.l 
9. Descarte-s Compend!um of music. Ameri-
can lnstitut~? of Musico!ogy. Estados Unidos, 1961 
[Traducción al inglés ele Walter Robert] 
10 Dilthey Wilhelm. introducdón a las dem::iras del 
espfoitu. Obras de Dilthey, tomo l. FCE. lvléxico, 1978. 
[Traducción de Eugenio Írnaz]. 
11. Entrevista del Spiegel a Martin Heid<>gger. 
[Traducción de Ramón Hodríguez]. 
http ://personales .ciudad. e o m. ar/M _Heidegger. 
12. Gaos José: Antologfa del pensamiento de 
lengua española Universidad Autónoma de Sinaloa. 
Culiacán, 1982 
13. Goethc Johcmn Wolfgang: Obras Completas, 3 
Tomos. Aquilar. lvladrid, 1990. 
1<1. Herder Jahann Gott!ieb: Abhandlung über 
den Ursprung der Sprache. 
http://www.gutenbcrg.aol.de/herder/sprache/spri:lch01.ht 

15. Journal meiner Reise 
im Jahr 1769. 
http://www.gutenberg.aol.de/herder/jour1769/jour1769. ht 
m 
16. ..._ .. _, Obra selecta. Alfagllara. 
Madrid, 1982. (Traducción de Pedro RibasJ. 
17. Paz Octavio: Ubertad bajo palabro: obra poética 
(1935-1957). FCE. México, 1996.Asueto (1939· 1944) 
18. Reyes Alfonso: Obras Completas Tomo 1: 
Cuestiones estéticas, capftulos de Uteratura mex:lcana, varia. 
FCE. México, '1976. 
19. Ricoeur Paul: Teorla de la interpretación. Siglo 
XXI. México, 1995. 
20 Rhode Erwin: Psiqué, la idea del alma y la 
inmortalidad entre los griegos. FCE. México, 1948_ 
[Traducción de Wcnceslao Roces]. 
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Presentamos a continuación, la segunda 
parte, de algunas curiosidades respecto a 
ciertas palabras del idioma español. Su 
categoría gramatical, origen, acepción 
aceptada, uso común, observaciones respecto 
a su uso en varios países latinoamericanos, 
derivados solo usados en Sud América y, para 
muchas de ellas, su equivalente en alemán, 
francés, inglés e italiano. 

.• . '\\:0 
OV"' 

Q.'\'-r¿,. '\\o \) 
.. 0'0 ,..,~v 

~ c\.0 .42í u 

AJ( s/m Planta solanácea de tipo herbáceo, 
cuyo fruto· se usa como condimento en la cocina 
(Capsicum anuum). 11 Fruto de esa planta, es 
muy picante y de color verde o rojo. 11 Salsa o 
comida preparada con ese fruto. 

Proviene de así del taíno de Santo 
Domingo. Hay muchas personas que creen que 
el ají es de origen asiático, por la importancia 
que ha adquirido en la comida de esos países, o 
andino de origen quechua o incaico, pero su 
verdadero origen es el señalado antériormente. 

En América hay muchas variedades de 
ajf, algunas de las cuales reciben nombres que 
se los atribuye a lo intenso del sabor picante 
que tiene: por ejemplo en Argentina y Uruguay 
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hay el ají putaparió y el ajl de la mala palabra. 

Hay expresiones en Argentina, 
Uruguay, Colombia, Ecuador, etc. que usan la 
palabra ajl para indicar enfado, furia irritación: 
como estar hecho un ajf, estar muy enfadado o 
irritado; ponerse como un ajf, ponerse furioso y 
reaccionar de un modo violento o encendérsela 
a alguien la cara por vergüenza, enfado, etc.; 
ser más bravo que un ajf, ser una persona 
fácilmente irritable y que reacciona de un modo 
violento; hacerse alguien un ajf, avergonzarse. 

En Cuba, estar de ajf para el perro 
significa ser o estar fea y poco atractiva una 
persona o estar muy difícil una situación, espe
cialmente en el aspecto político o económico. 

El plural~de ajl es ajís o ajíes, debe evitarse el 
uso de ajíses. 

Es interesante anotar que según el 
Diccionario de la Real Academia de la Lengua 
Española la palabra ajiaco derivada de ajf es 
una salsa cuyo principal ingrediente es. el ajf y 
es una "Especie de olla podrida usada en 
América, que se hace de legumbres y carne en 
pedazos pequeños, y se sazona con ajr 

En Ecuador el ajiaco es una sopa de 
papas, salsa de maní, chochos, plátano y 
servida en un plato con una hoja de lechuga al 
fondo y aguacate, es deliciosa para los pala
dares más delicados. En Colombia es una sopa 
espesa, típica del altiplano colombiano, cuyos 
principales ingredientes son diversas clases de 
papa, carne de pollo, maíz tierno y hojas de 
guasca. También hay en Colombia el ajiaco de 
plátano, que es una especie de ajiar;o cuyo 
principal ingrediente es el plátano. 

Hay muchos platos típicos ecuatorianos 
que se preparan con ajf, así por ejemplo ajf de 
carne, ajf de pollo, ajf de cuy, ajf de librillo, ajf de 
uñas, este último se llama así porque las papas 
pequeñas con las que se lo prepara luego de 
cocidas se las pela con las uñas. En Ecuador, 
además, comida mala con ajlresbala. 

En Colombia si un asunto se vuelve un aJiaco, 
significa que se ha formado un lío o un barullo 
tamaño. 

En Cuba, además de un plato preparado con 
diversas viandas hervidas y carne, un ajiaco es 
un conjunto de muchas cosas desordenadas y 
el estar en el ajiaco es estar entre los que 
participan en un asunto o tienen información 
precisa acerca de éste. 

Alemán: Paprikaschote Francés: 
Piment d'lnde 1 Inglés: Red pepper, chili 1 
Italiano: Peperoncino 

ALCOHOL s/m Líquido incoloro, inflamable y 
de olor fuerte y característico que se origina por 
la fermentación de determinadas sustancias 
azucaradas o que se obtiene por destilación de 
otros líquidos. Tiene usos industriales y domés
ticos, especialmente como combustible y desin
fectante. 11 Nombre genérico para las bebidas 
alcohólicas. 11 Sustancia orgánica compuesta 
de uno o varios grupos hidroxilos unidos a otra 
estructura molecular abierta. 

Proviene del árabe vulgar kohól que era 
como se llamaba un polvo muy fino de antimo
nio empleado por las mujeres para embe
llecerse los ojos. Más tarde se extendió el 
significado de la palabra para designar a 
cualquier esencia obtenida por trituración, subli
mación o destilación. 

En Ecuador, conservarse en alcohol es 
comportarse de manera correcta y responsable 
una persona, y en Cuba, es conservar muy 
buena salud una persona a pesar de su costum
bre de tomar bebidas alcohólicas en exceso. 
Ecuador y Cuba, la misma expresión significa 
conservarse joven una persona. En Cuba, la 
expresión ¡ni te lo laves que no hay alcohol! Se 
usa para advertirle a una persona que no tiene 
ninguna posibilidad de resolver o lograr algo 
determinado. 

En Ecuador y Argentina, alcoholizado 
se refiere a una persona que se encuentra en 
estado de ebriedad, y en Uruguay y Argentina, 
alcoholista es una persona que padece de 
alcoholismo, es decir un alcohólico. Alco
holizarse, en cambio, es, en Argentina, ponerse 
ebrio. 
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Si usted va a Argentina, puede pedir 
alcohol compuesto, que es una bebida 
alcohólica de elaboración casera, que se 
prepara a base de alcohol puro, sin rebajar, al 
que se le agregan hierbas aromáticas, especial
mente poleo. 

Alemán: Alkohol 1 Francés: Alcool 1 
Inglés: Alcohol/Italiano: Alcole 

ALEVOSfA slf Agravante de la pena 
para quien comete un delito pensando que éste 
no tendrá consecuencias negativas para él. 11 
Traición. 

Proviene probablemente del árabe áyb 
que luego se convirtió en al'áyb que significa 
vicio, defecto o acción culpable. 

Alemán: Hinterlist 1 Francés: Perfidia, 
trahison 1 Inglés: Treacherousnes 1 Italiano: 
Tradimento. 

ALHARACA s!f Manifestación exa
gerada o excesiva de un sentimiento o una 
actitud. 

Proviene del árabe haraka que significa 
movimiento, emoción, agitación. 

En Ecuador, se usa también la variación 
alaraca, y significa, además, una importancia 
exagerada que se da a una noticia o a un 
suceso, o un ruido fuerte y continuo, general
mente el producido por varias cosas que 
suenan al mismo tiempo. Como adjetivo, al 
referirse a una persona, significa que suele 
exagerar en sus reacciones o llamar la atención 
por ser muy bullicioso y exagerado o por vestir 
de manera poco tradicional, en ese caso se usa 
también alaraquiento o alharaquiento. 

En algunas partes de Colombia se lo 
usa como masculino alharaca. 

Es interesante anotar que es muy difícil 
encontrar el equivalente de esta palabra en los 
idiomas en los que se da equivalencias en este 
articulo. Generalmente se lo traduce con frases 
completas, como en francés grand bruit pour 
peu de chose. 

ALMOHADA s!f Especie de saco de 
tela, relleno de cierta materia blanda que se 
coloca en la cabecera de la cama para apoyar la 
cabeza y mantenerla algo más elevada que el 
resto del cuerpo. 

Proviene del árabe muhádda derivado 
ele hadd mejilla, parece que literalmente el 
significado era colchón pequeño para reclinar la 
mejilla. 

Derivado de almohada es almohadilla, 
que en Ecuador, Colombia, Uruguay y Argentina 
es un pequeño cojín que se utiliza para clavar 
en él agujas y alfileres o también una caja 
pequeña que contiene una esponja impregnada 
de tinta que sirve para humedecer un sello 
antes de aplicarlo sobre un papel o superficie. 

La palabra almohadilla se usa en Cuba 
para designar a una especie de almohada 
cuadrada, de poco espesor, que se fija en cada 
boase de béisbol, que debe ser tocada por el 
jugador para que la carrera sea válida. En Cuba 
se usa almohadilla sanitaria para designar al 
apósito de material absorbente que llevan las 
mujeres durante la menstruación. 

Otra acepción usada en Colombia para 
almohadilla es: Utensilio consistente en una 
especie de cojincillo de material esponjoso, que 
se emplea para borrar los tableros o pizarras. 

Alemán: Kopfkissen 1 Francés: Oreiller 1 
Inglés: Pillow /Italiano: Guanciale. 

AMNISTfA s/f Perdón concedido a 
los presos condenados por determinados 
cielitos, especialmente los de tipo político. 

Proviene de la palabra latina amnestia, 
que se derivó de mens, mente, con el prefijo 
privativo a-. De ahí se derivó amnesia, olvido, y 
amnistra. La diferencia es que la primera 
palabra denota un 'olvido total' y .amnistía 
s ígnífica sólo el olvido de los delitos cometidos. 
Puesto que se olvidan los delitos, el condenado 
por ellos es perdonado. 
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No debemos confundir amnistra con 
indulto, ya que en este último se anula la pena, 
pero el delito permanece, en cambio en el prim
ero, el delito se olvida, desaparece y por lo tanto 
la pena también. 

Alemán: Amnestie 1 Francés: Amnistíe 1 Inglés: 
Amnety 1 Italiano: Amnistía. 

ANIMAL s!m Se aplica a los seres 
vivos orgánicos que pueden moverse por su 
propio impulso. 

Proviene del latín animalis, que se 
originó en anima, alma. 

En Argentina se llama anima/ero a la 
persona que tiene un especial cariño por los 
animales. En Cuba se usa la palabra animal, 
además, para referirse al miembro viril, aunque 
hay unas treinta y seis o más formas de referirse 
a él. 

En Ecuador, en algunos lugares se usa 
en forma despectiva el término animal de monte 
para referirse a una persona que suele compor
tarse de forma grosera y ordinaria 

Alemán: Tierisch 1 Francés: Animal 1 
Inglés: Animal/Italiano: Animale 

ARCHIVO slm Lugar (habitación, 
armario dependencia, etc.) donde se guardan 
de forma ordenada documentos o expedientes. 
11 Conjunto de documentos o expedientes guar
dados en esos lugares. 11 Documento o conjunto 
de datos almacenados en el disco de un 
ordenador en unidades diferenciadas . 

......... ~----··-~·--·--·--' 

Proviene del latín tardío archivum y éste 
del griego arkheion, residencia de los magistra
dos. El conjunto de documentos públicos que se 
guardaban en el arkheion se llamaba ta arkheia 
y de ahí nació archivum. 

En Ecuador cuando se habla de un 
asunto y se dice que está archivado significa 
que está olvidado. En Colombia al referirse a 
una persona como archivado significa inútil, 
retirado, arrinconado, olvidado. 

Alemán: Archiv 1 Francés: Archives 1 
Inglés: Archives 1 Italiano: Archivio 

ARGENTINA Estado de América del 
Sur, lindante con Chile, Bolivia, Paraguay, 
Brasil, Uruguay y el Océano Atlántico. 

Proviene del latín argentum, plata, y de 
su adjetivo argentinus. Sebastián Gaboto al 
pasar por el gran río, llamado por los indígenas 
Paraná-Guazú, al ver que estos tenian plata lo 
llamó Rio de la Plata. Aunque más tarde se supo 
que la plata no provenía del rio, sin embargo se 
conocía la república como República del Plata, 
hasta que el poeta Barco Centenero escribió un 
poema llamado La Argentina. Nombre que se 
adoptó para ese lugar. 

En la propia Argentina y en Uruguay, se 
usa la expresión vos, argentino, para aconsejar 
o advertir a alguien que se mantenga ajeno a un 
problema o que se desentienda de sus 
consecuencias. También se usa yo, argentino 
para señalar que uno está o se mantiene al 
margen de un problema y no asumirá respon
sabilidades o compromisos. 

ARMI¡qO slm Mamífero carnívoro de 
pequeño tamaño, de piel suave y muy apre
ciada, que varía desde el color pardo en verano 
al blanco en invierno, excepto la punta de la 
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cola, que siempre es negra. 

Proviene probablemente del latín, 
según· Corominas (1980: 62), armenius mus, 
rata de Armenia, aunque en realidad provenía · 
de Rusia y Asia, pero Armenia era más cono
cida en Occidente en la Edad Media. 

En Ecuador hay una canción popular en 
la que en uno de sus versos dice: deja posar mis 
labios, sobre tu piel de armiño, para indicar 
apreciación, blancura, suavidad, limpieza o 
pureza, con esa palabra se expresa mucho 
romanticismo y significado. 

Alemán: Hermelin 1 Francés: Hermine 1 
Inglés: Ermine /Italiano: Ermellino 

ARREPENTIRSE refl sentir alguien 
pesar por haberse comportado de cierta manera 
o por no haber actuado cuando era necesario. 11 

Cambiar alguien de opinión, o volverse atrás, 
abandonando un compromiso, una promesa o 
un pacto. 

Proviene del latín tardío paeniter, pesar; 
pena; con el prefijo a-, causar, y re-, totalmente: 
Su origen era religioso, sentir un gran pesar, 
pena por haber pecado. Actualmente tiene las 
acepciones indicadas. 

En Cuba se dice darse una arrepentida, 
en lugar de arrepentirse. 

Alemán: Bereuen 1 Francés: Se repentir 
/Inglés: To repent /Italiano: Pentimento. 

ARROBA s/f Medida rural de peso 
que oscila entre los once y medio y los doce 
quilos y medio, según las· regiones. 11 Medida 
rural de capacidad, utilizada para llquidos, que 
varía de región en región. 11 Símbolo usado en 
las direcciones de correo electrónico, para 
separar la identificación del usuario de la de la 
máquina o proveedor utilizados. 

• Proviene del árabe ruba, cuarta parte, 
ya que es la cuarta parte de un quintal. 

En Colombia arrobear es recolectar 
café, a un determinado precio por arroba, y 
arrobeo es la acción de recolectar café por 
arrobas. En Cuba:, arrobaje es la cantidad de un 
producto, especialmente de caña de azúcar, . 
medida en arrobas. 

El signo @, que llamamos arroba en 
español, fue usado desde la Edad Media para 
representar la preposición latina ad, a, ante, 
C{)ntra, y desde la invención del Internet se lo 
usa para separar la identificación dei usuario de 
la de la máquina o proveedor utilizados. 

Puesto que lo importante actualmente es el 
signo@, damos su equivalencia en los diversos 
idiomas. 

Alemán: Klammeratfe 1 Francés: Arrobe 1 Inglés: 
Al /Italiano: Chiocciola. 

ASPIRINA s/f Medicamento formado 
por la síntesis del ácido acetilsalicílico, muy 
empleado para combatir el dolor y la fiebre. 

Proviene del nombre de una planta 
llamada Spirea u/maría, de cuyas flores se 
extraía una sustancia que ayudaba a calmar el 
dolor, con el prefijo privativo griego a. El nombre 
a.spirea, del cuál se formó el nombre alemán 
aspírin, quería significar que el producto no 
contenía dicha flor o la sustancia de la flor, 
puesto que era un producto químico desarro
llado por los laboratorios Bayer. La palabra fue 
adoptada en España como aspirina, y más tarde 
el nombre de marca se convirtió en genérico 
para cualquier producto que contuviera ácido 
acetilsalicilico. 

En Cuba se llamaba humorísticamente 
aspirina a un autobús pequeño que, a finés de la 
década de los ochenta, recorría la ruta habitual 
de un autobús interurbano para reforzar el servi
cio de transporte en las horas pico. 
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En los últimos años, la aspirina se ha 
puesto muy de moda, pues se dice que tiene 
otras propiedades, como la de ayudar a la circu
lación de la sangre e impedir la formación de 
coágulos. Incluso se afirma que puede actuar 
en la prevención de ciertos tipos de cáncer. 

Alemán: Aspirin 1 Francés: Aspirina 1 Inglés: 
Aspirín /Italiano: Aspirina 

B 1 S l. 1 O G RAF.IA 
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Por: Jahir-Emilene 
Para Elizabeth 

Cuando, "La noche voluptuosa 
sube, -Sosegándolo todo, hasta el hambre,
Borrándolo todo, hasta la vergüenza, -El 
Poeta se dice: i"Finalmente"!-"iOh, refres
cantes tinieblasf'(1 ). Tenues olores, de cuyo 
elogio a la locura, a la fatigosa manera de 
vivir, al tedio de la est.upidez humana y del 
aislamiento no por afición sino por 
vocación, participan Arturo Borja, Hum
berta Fierro y Ernesto Noboa y Caamaño 
denominados por Raúl Andrad e la 
"Generación Decapitada", genuinos repre
sentantes de la lírica ecuatoriana del siglo 
XX. 

Clareaba el día cuando el hastío, la 
soledad y la nostalgia cortejaban ya la infe
liz niñez de Arturo Borja (1892) rasgos que 
ni su prestigioso apellido y acomodada 
familia pudieron calmar. Por aquellas 
insospechadas situaciones y buscando 
recuperar la visión que uno de sus ojos, 
accidentalmente, se había lastimado con su 
propia pluma, el aún "infante" se embarca 
rumbo a París, cuna del arte, la pasión, la 
literatura exclusiva y la "modernísima 
poesía", en busca de recuperación. 

No tardó en dominar la lengua pari
sina y beber la poesía de los parnasianos 
y simbolistas franceses: Baudelaire, 
Mallarmé, Verlaine, Rimbaud, Lautrea mont 
y Robert de Montesquieu. Indiferente tiene 
mi herida abierta/ el dorado veneno que me 
dio esa mujer:! Voy a entrar al olvido por la 
mágica puerta! que me abrirá ese loco 
divino: Baudelaire! 

Joven apasionado, polémico y de 
constantes depresiones, capaz de abolir fas 
cánones y valores, principios y normas 

tradicionales. Sus primeros versos publica
dos reflejan la inconformidad con su som
bría y hastiada existencia, su inadaptación 
al trivial movimiento social que junto a ella 
vio morir su "alegría juvenil", ascender a la 
desesperación, caer en la nostalgia y 
sumergirse en la bendita locura: ¡Madre 
Locura! Quiero ponerme tus caretas. 
/Quiero en tus cascabeles beber la incohe
rencia, 1 Y al son de las sonajas y de las 
panderetas/ Frivolizar fa vida con divina 
inconsciencia. 1 Y por esto, Locura, yo 
anhelo tu remedio, 1 que disipa tristezas, 
borra melancolía,/ y puebla los espíritus de 
olvido y alegrías .. .! 

El dolor, la tristeza y la melancolía 
empiezan a devorar ávidamente el juvenil 
espíritu de Arturo, angustiado confiesa: "Mí 
juventud se torna grave y serena! como un 
vespertino trozo de paisaje en el agua:! la 
ebullición sonora! de aquel primer asomo! 
primaveral, deshizose lentamente en mi 
fragua ... " "Melancolía, madre mía,! En tu 
regazo he de dormir,/ Y he de cantar, 
melancolía,! El dulce orgullo de sufrir./ 
Melancolía, tú eres buena,! tú aliviarás este 
dolor;/ para esta pena serán tus lágrimas de 
amor. 

Seducido por la "magia de la mor
fina" empieza a inyectarse siguiendo a su 
amigo Ernesto Noboa y Caamaño, aquel 
que en "Ego Sum" dice: "Amo todo lo 
extraño, amo todo lo exótico; lo equívoco y 
morboso, lo falso y lo anormal: tan sólo 
calmar pueden mis nervios de neurótico la 
ampolla de morfina y el frasco de cloral", al 
tiempo que frecuenta reuniones con 
Guarderas, César Arroyo, Hugo Moncayo y 
por supuesto con No boa y Caamaño. 

Dejando atrás poemas como: Bajo 
la tarde", "Visión lejana", "Vas lacrimal", 
"Primavera Mística y Lunar" "Aria Galante", 
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"Rosa Lírica", "En el blanco Cementerio", 
sobreviene su fatídica época. 

Luego de formalizar su noviazgo 
con Carmen Sánchez, cuyo romance había 
iniciado con citas en el cementerio, contrae 
matrimonio en octubre de 1912: En el 
blanco cementerio/ fue la cita. Tú viniste! 
toda dulzura y misterio,/ delicadamente 
triste .. ./ La tarde iba cayendo;/ tuviste 
miedo y florando! te dije: -Me. estoy 
muriendo/ por tí que me estás matando./ En 
el blanco cementerio! fue la cita. Tú te 
fuiste! dejándome en el misterio! como 
nadie, solo y triste. 

Catorce días después, de haber 
gustado los placeres del amor y tras veinte 
años de angustiada existencia, pesimismo y 
vacuidad se envenena con una sobredosis 
de morfina. Envanece en su propio deseo el 
más joven de la trinidad. 

La mortalidad, travesía exquisita, 
devoró su prematura existencia, aquella 
misteriosa emoción cuya intensidad se 
asocia con ia idea de ia muerte convirtió a 
"El Camino de las Quimeras" en el canto del 
cisne. 

1) Charles Baudelaire. La Muerte. CXXIV. El final 
de la jornada. 1867. 

Biblioteca Ecuatoriana !\Mnima. Poetas Parnasia
nos y Modernistas. Quito- Ecuador. 1960. Ed. 
JM. Cajica Jr. S. A. Puebla-México. 
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HUIVIBERTO FIERRO 
ENTRE CLÍO, CÍCLOPES Y NINFAS. 

Por: Camilo Malina 

"Yo también he querido vivir de tenuidades! 
gozar del placer fino de Federico A miel, 1 amar 
las pobres vidas y amar las soledades! adonde 

las abejas nos brindan su miel(1)". 

Desearíamos recorrer la mirada tras los 
versos que la vida nos otorga. Momentos, 
instantes, cortos y sucesivos, que trazan sus 
propias reglas y crean rimas que siguen con su 
cadencia el ritmo y tenor de nuestra existencia. 
Quizá la poesía plasma en su estructura y 
lenguaje la captación del misterio de la vida que 
se presenta al poeta. 

Quisiéramos penetrar en la VISIOn de 
uno de ellos, Humberto Fierro, uno de esos 
estilos únicos que densamente han logrado 
expresar y de quien se ha dicho es el más 
personal de los modernistas, sin por eso llegar a 
ser intimista(2). Pero acercarnos a él no significa 
simplemente esclarecer su escritura, sino la 
motivación de ella, el estilo de su vida. 

Por haber nacido en plena comodidad 
recibe la influencia aristocrática, la misma que 
se traslucirá en sus poemas a través de 
imágenes y comparaciones con ciertas dosis de 
clasicismo, de la cual deseaba librarse, 
quedando entre Clío, dclopes, ninfas, Tisbé y la 
herencia de las expresiones francesas que lidera-

. ban en aquellos días y lo absortaron y le son 
omnipresentes en su obra. 

Sin embargo, su espíritu tendía a la 
libertad, clave de su personalidad que lo llevó a 
rebelarse contra el academicismo de su época, 
quedando en la fluctuante lucha por romper los 
modelos y la dependencia de las formas que se 
imponían. Libertad, estandarte que guió el 
proyecto modernista y el cambio civilizatorio 
llegó hasta él a través de las revoluciones y 
procesos que cuestionaron las tradiciones e 
instituciones. 

Así, cuando el movimiento modernista 
era un hecho hacia algunos lustros, con figuras 
como la de Rubén Daría, entre nosotros surge 
con aquel grupo de poetas modernistas 
denominados "Los Decapitados". 

Sin embargo, podemos decir también 
que establecer líneas temporales resulta injusto, 
pues las ideas y movimientos se suceden y 
llegan cuando la madurez lo permite. O cuando 
se hacen saltos cualitativos. Y este es nuestro 
caso. 

Humberto Fierro fue uno de estos inno
vadores, a pesar del aislamiento que supone la 
irrupción de frescas vertientes para las estanca
das fuentes, por ser una línea de separación 
bien marcada, antes que un rasgo borroso de 
continuidad, don al que se refiere, ya que 
"quizás la bondad única que recibí del Orbe/ es 
la de ver muy claro mi propia pequeñez/ el ocaso 
de mi alma ni una mirada absorbe, 1 ni una 
mejilla fresca baña de palidez(3)". 

Este aislamiento lo había asumido en su 
rutina, pues vivió apartado de todo y de todos, 
dedicado a la "especulación estética", a una 
"vida enclaustrada", "sin compromisos ni 
pactos(4)", lo que tal vez se originó en el 
recogimiento del propio ser y en el deseo 
pi atónico de la contemplación, sentida así: "Yo 
también he querido vivir en un minuto 1 todo el 
romanticismo que ha iluminado el sol, 1 llegar a la 
Belleza de/límite absoluto 1 como a los pies del 
ave, del ave Oriol(5)". 

Una vida desperdiciada a los ojos de la 
producción capitalista pero que por sí misma ya 
es un signo del compromiso con la belleza, y el 
antagonismo con la realidad, que se sucede en 
comparaciones inverosímiles y que solamente 
pueden en marcarse desde las estructuras imagi
nativas y creadoras del poeta. 

Por eso la poesía desde siempre, en su 
propia etimología es creación, apertura de 
horizontes, iluminaciones propias y realidades 
únicas, esencia poética que Fierro tomó para 
llenar sus poemas, generando artificios en toda 
su obra "pero un artificio que le servía para 
salirse de sí y distraerse de tormentos que labo
raban bajo las superficies(6)", relatando en las 
vivencias de las cosas Jos dolores y anhelos más 
profundos, donde un "espejo soñaba/ su 
antigua pesadilla.! la luna derramaba/ su tristeza 
amarilla! en la calleja pálida; y arrastrando su 
hastlo! mi alma iba hasta la cálida! carición que, 
en lo sombrío! del parque c/areaba(7)". 
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ERNESTO NOSOA Y CAAMAÍÍIO, 
ENl'RE SUSURROS PASADOS Y El CORRETEO 

ACTUAL 

Por: Sofía Tinajero Romero 

Un libro entre mis manos, una taza de 
café en la mesita de la esquina y un cómodo 
sillón. Sin embargo, mis ojos buscan la ventana, 
esperando encontrar allí la respuesta a mis 
inquietudes. 

Resuena en mi mente el nombre de 
Ernesto Noboa y Caamaño y con él, el de los 
Decapitados. Entonces me pregunto qué llevó a 
estos jóvenes a escribir tan bellos poemas, y sin 
embargo, tan tristes. 

Me adentro al antiguo Quito cuyas 
callejas sentían el paso de los cocheros con 
chistera de .copa alta y levita de botones dora
dos. De tertulias de vecindad, después de la 
primera misa de la mañana. "El pueblo, al pare
cer, ·lo integra un solo barrio. 

Del Tejar a la Tola, de San Sebastián a 
San Bias ( ... ) las noticias ruedan de boca en 
boca y se filtran por las rendijas de viejos 
portones. ( ... ) Las comadres se convierten en 
otras tantas ediciones extraordinarias del 
periódico oral." 

Repaso en mi memoria la trayectoria de 
Noboa y Caamaño, tomando en cuenta el crite
rio de Francisco Guarderas, quien escribiera una 
pequeña reseña sobre este gran poeta ecuato
riano en el tomo 28 de la Biblioteca Ecuatoriana 
Mínima, sobre poetas parnasianos y modernis
tas. 

Dice: "Hace poco, ante un público de 
amigos, en charla informal acerca de la trinidad 
de poetas con quienes nos tocó alternar muy 

cercanamente en la década de 191 O, concluí- .1' 

mos af1rmando que el más completo y el más 
formado fue Ernesto Noboa Y Caamaño." 

------------------ --------~-------- -----·-~-------

Hernán Rodríguez Castelo, uno de los 
críticos literarios más importantes del país, 
afirma que: "Noboa apenas usa más recursos 
que los patéticos de interrogación, admiración, 
suspensión, repetición. Y los usa con gran 
espontaneidad. Y toda la imaginería participa 
de ese ser como interior, con mucho más de 
emocional y patético que de plástico" 

Sus versos nos hablan del despecho de 
la vida a una hora demasiado temprana. Recor
demos aquel poema que entona: ¡Oh dolor 
insondable, desolada amargura 1 de no ha/lar en 
fa senda ni la flor de un cariño, 1 y sentirse, al 
comienzo de la jornada dura, 1 con cerebro de 
viejo y corazón de niño! 

Entonces, contrasta la delicadeza y la 
armonía de sus versos con el profundo dolor de 
la vida: Y así mi vida se desliza /-sin objeto ní 
orientación- 1 doliente, callada, sumisa, 1 con 
una triste resignación. 

Ernesto Noboa y Caamaño simboliza, 
encarna la "inconformidad sin concesiones ante 
un medio hipócrita y hostil. Ansia de evasión 
cortada por grises muros de piedra. Sensación 
de destierro." Entonces aquel bello soneto Hay 
tardes en fas que unos desearía 1 embarcarse y 
parlir sin rumbo cierlo 1 y, silenciosamente, de 
algún puerlo 1 irse alejando mientras muere. el 
día. 1 Emprender una larga travesía 1 y perderse 
después en un desierlo 1 misterioso mar, no 
descubíerlo 1 por ningún navegante todavía .... 
nos contagia de aquella profunda nostalgia que 
invita a la fuga. 

Pero la fuga de los Decapitados fue más 
dura de lo que podríamos imaginar. Arturo 
Borja, gran amigo de Ernesto Noboa y 
Caamaño, se suicidó apenas a los veinte años 
de edad. Esta muerte marcó a Ernesto Noboa, 
quien encabezara "una tropa de piratas noctur
nos ( ... ) una pandilla heterogénea y pintoresca 
formada por gentes de rompe,r y rasgar, guita
rristas, tahúres, cantores, matones y galanes de 
sensitivas Venus arrabaleras." 

Aquella noche, Ernesto Noboa y 
Caamaño, Humberto Fierro, Miguel Ángel Silva 
y otros amigos despidieron a Arturo Borja 
cantando elegías, y cubrieron su sepulcro con 
rosas y poemas.Criado en una familia de clase 
social alta, Ernesto Noboa y Caamaño visitó 
Francia y España para fortalecer su mente. En 
París esperaba encontrar el tormentoso itine
rario de Baudelaire, sin embargo, no halló más 
que un París de especuladores, emboscados, 
enriquecidos. España tampoco le reconfortó; 
finalmente fue enviado por su familia a un 
sanatorio cercano a Santillana del Mar. 
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A su regreso, prefirió la soledad a los 
placeres de la vida. En la poesía desfogó sus 
senti mientas y su necesidad de evasión, de huir 
de aquella vida que tanto le oprimía, le abru
maba. 

El zambo, como lo llamaron por sus 
ensortijados mechones rubios, poco a poco fue 
sumiéndose en una melancolía cada vez más 
aguda. Se encerró en una pieza en penumbra, 
para así ser parte de la oscuridad, estar 
envuelto en ella. En eFaño de 1927, con apenas 
36' años de edad, murió en su soledad. 

Así fue cómo el Quito de entonces, de 
grandes campanarios, .farolones de vidrios 
rotos a pedradas en las esquinas de las calles; 
de murmullos de viejas leyendas, se vistió de 
luto por la pérdida de uno de los más grandes 
Decapitados, "el más directo y desgarrado, el 
más cordial en las expresión de sus vivencias." 

Cierro el libro que sostengo en mis 
manos. Veo a mi alrededor otros cuantos más. 
Me detengo antes de levantarme. Un cierto 
desasosiego me invade al pensar en la edad que 
tenían estos grandes poetas -,los Decapitados
cuando escribieron sus últimos poemas, antes 
de partir hacia espacios inciertos. 

Lo cierto .es.la excelencia de sus textos, 
tristes, melancólicos, pero profundamente 
íntimos, cargados de musicalidad y 
sentimiento. Coloco los libros en el estante. 

No obstante, algo ha cambiado; ahora 
lo hago con mayor y profundo respeto. Pero no 
solo ha cambiado mi visión, sino también la 
ciudad. Aquel Quito de comadres y callejuelas 
estrechas tranquilas, ha cambiado su cara por 
un ajetreado Centro Histórico que vive entre 
susurros pasados y el correteo de hoy en día. 

Entonces, me doy cuenta que pese a los 
cambios, los poemas de Ernesto Noboa y 
Caamaño siempre están recorriendo las viejas 
calles de la ciudad. 

Aridrade; Raúl, "Retablo de una generación 
decapitada",. en Ha~l Andr¡¡qé, El p~rfil de la qui
mera, Quito, .Casa de·la CultUra Ecuatoriana, 1977. · 

. GÜarderas, · Frari~ís~o, ,;Ernesto Noboa y 
Ca{lmatíq';, en .l?oe,tas pafllllsi¡mos ·y m()dernistas, 

· Bibliot~ca. E.cuatoriana Mlnima;;L 28; ·Quito, ,S'ecre
' tarfa Q~ner~l ~~la I.Jpd~cír¡j'l Confér1mci~ ln,terameri-
.. ·cana,,1.~60,, :· .•· ·•·.· . . . : : · .. · 

Rodríguez sastelo, Htrnán/ :~Lírica· ecu~torbna del 
sigloXX';,: en A~tolcíg(¡¡.es~nd~!Ecuador siglo XX. La 
poe~ía, Herhán Rodríguk· Ca~tejo; selep:i6n y 
pres.eritación, Qljito, Eskeletra, 2004 ' 

lbid, Andtacl~, · .. Raúl, "Retablo cte'.una geneta¡:ióh 
decapit;lda:', .e~,H~úl Andrade; El perfil de, .la .qui• 

·,·").~ra, Quito,Ca~a'dela Cultura E~uatoriima; 1977: 
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Por: Sebastián Panizo 

En 1866 sería un año inolvidable para Fedor 
Dostoievski (1821 - 1881). A la edad de 
cuarenta y cinco años su situación económica 
no podía ser más crítica. Viudo(+ María Dimi
trievna) y tras la muerte de su hermano Mijail se 
vio en la obligación de hacerse cargo de la 
viuda y de sus cinco hijos. 

A más de responder por las deudas del 
difunto, la revista "La Época" que él dirigía 
suspendió la publicación por acumulación de 
deudas. Fedor se encontraba entre el límite y la 
locura. 

Y ante el miedo de sumergirse en la 
miseria tuvo que aceptar un compromiso edito
rial en julio de 1865. Así firmó un contrato con 
Stellovski concediéndole la exclusividad de sus 
publicaciones y comprometiéndose a 
entregarle una novela inédita antes del primero 
de noviembre del año venidero. Caso contrario 
debería devolverle los anticipos y concederle 
todos los derechos sobre la edición. 

Corrían los días de junio y Fedor no 
había avanzado mucho en la novela que debía 
entregar en menos de cinco meses. Razón por 
la cual contrató los servicios de la joven 
taquígrafa, Anna Grigorievna Snitkina. Fue 
escrita en menos de cuatro semanas (del4 al29 
de octubre), y entregada en la fecha señalada. 
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Semanas después, Dostoievski pide la 
mano de Anna. Y, en febrero del año próximo se 
casaría por segunda ocasión. 

Es así que, la novela "El Jugador" publi
cada en un principio bajo el título de "Ruleten
burg" es un paréntesis en la redacción de su 
monumental obra: "Crimen y Castigo". El ambi
ente de la novela es uno de los balnearios 
alemanes (Ruletenburg) que los rusos frecuen
taban en sus viajes por Europa occidental. En 
estos sitios, el juego en los casinos era una 
parada casi obligatoria para todo visitante. 
Desgraciadamente, Fedor conocía muy bien 
estas capitales del juego. 

En el juego había descargado todas sus 
pasiones funestas y los recuerdos negros de su 
infancia. Era, también, el lugar en el que domi
nado por la obsesión había perdido, en un abrir 
y cerrar de ojos, hasta el último centavo. 

"El jugador" pretende ser la memoria de 
un funesto acontecimiento, de una pasión 
inefable, y de una caída que sólo quería olvidar 
para volver a comenzar. Es, también, el testimo
nio de un extranjero ruso (Aiexei lvánivich) que 
deambula en una tierra desconocida apostando 
su futuro, su amor, su esperanza, y su vida en la 
ruleta. 

A su manera, describe una situación 
trágica, ya que el paraíso puede convertirse en 
un infierno en que cada uno se condena volun
tariamente, víctima de sus pasiones desmedi
das por el juego. Es la evidencia de que en el 
paraíso uno, también, se puede condenar 
anulando el poder de la voluntad. Este es, pues, 
el mundo de Fedor, extraño y real, que nos 
envuelve y nos arrastra en una pesadilla de la 
cual no podemos despertar. 

Pero sobre todo el interés de Dosto
ievski es el hombre de su tiempo, concreta
mente estaba fascinado por las zonas turbias y 
sombrías de los conflictos interiores y profun
damente insondables de lo humano. 

La sabiduría popular reza que: "en la 
mesa y en el juego se conoce al caballero". Por 
eso, te invito a que tomes en tus manos la 
historia -no de palabras, sino de hechos- de un 
caballero cuya alma estaba atormentada por el 
riesgo y la emoción que el juego produce. 

Historia que tal vez no sea tan ajena al 
hombre de nuestro tiempo que en la ruleta del 
juego de la vida se juega a diario el último 
centavo que tiene para vivir. Debido a la 
agilidad narrativa de la novela y para guardar 
su estructura interna, yo también, he decidido 
redactar el presente trabajo en primera 
persona. 

Soy Alexei lvánivich. Hace un año ocho 
meses que no miraba estos apuntes. Ahora 
movido por la tristeza y por la fría soledad me 
he visto obligado a leerlos con la intención de 
distraerme un poco. 

Finalmente, después de una ausencia 
de dos semanas volvía a Ruletenburg 
(Alemania). Sólo Dios sabía con qué ansia me 
esperaban. Efectivamente, mi presencia pasó 
casi desapercibida por el General y por María 
Filíppovna que llevaban tres días ya en aquel 
lugar. Únicamente, Polina Alexándrovna me 
preguntó por qué me había retrazado tanto. 
Ella merecía una explicación por este y otros 
motivos. 
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A simple vista, parecía que estaba 
interesado en Polina. Ya en la mesa, me senté 
junto al inglés. El tema de conversación era 
sobre la política y finanzas rusas. Sentía que en 
esta plática no tenía ni parte ni arte. 

De cuando en cuando, fijaba mi mirada 
en Polina, pero ella no se fijaba en mí. Terminé 
por irritarme. Interrumpí, groseramente, la 
conversación ante la perplejidad y el enfado de 
los presentes. Había ido demasiado lejos. 

Lo primero que dije fue que para los 
rusos en verano es imposible comer en los hote
les. Luego hice referencia de una riña que tuve 
con un polaco y con un oficial francés sólo 
porque había querido escupir en el café de un 
Monseñor. Incluso me hice pasar por hereje y 
bárbaro. Al 'final, frente al descontento del 
general, el francés y yo estábamos gritándonos. 
Esto parecía agradar/e al inglés. 

Por la tarde, me encontraba junto a 
Polina en la fuente del parque. Después de 
tanto tiempo, al fin solos. De lo primero que 
hablamos fue de los negocios. Ella necesitaba 
dinero. Estaba perdida. Durante mi ausencia 
había recibido la noticia de la posible muerte de 
su abuela. Hace seis meses que ésta es la única 
esperanza de todos y todo. 

Ayer como ahora, Polina me tiene en : 
sus manos. Y, por eso, sentía cólera. Mi vida ' 
frente a la suya es nada. No hubiera dudado en 
enterrar un cuchillo afilado en su pecho, como 
también juro por lo más sagrado que si me 
hubiera dicho: 'Tírese abajo", me habría tirado 
inmediatamente. 

Ahora tenía una misión que cumplir. Ni 
el tiempo me pertenecía ya. Mi destino estaba 
en la ruleta, y más que el mío, el de Polina. 
Debía ir al casino. 

Confieso que jugar por la cuenta de 
otro no era de mi agrado. Cuando entré en el 
casino me disgustaba todo. Me sentía enfermo. 
Sufría de aquel "espíritu se!Vil" del cual se habla 
en casi todo el mundo. Confieso, también, que 
la serenidad me había abandonado y que el 
corazón me latía a toda velocidad. 

En la retina de los ojos de Jos jugadores 
veía centellear el oro que brillaba por su ausen
cia en las mesas de juego. Grandes cantidades 
de dinero se perdían a cada momento. ¿y si yo 
también perdía? LQuién me aseguraba que iba 
a ganar? Era el momento oportuno para desa
fiar al destino a la espera que se produzca algo 
radical, y por qué no, definitivo. 

Es de común acuerdo, que esperar algo 
del juego es estúpido y absurdo. Pero en aquel 
instante creía que yo era ese uno de cada cien 
que gana en el juego. Total Lqué me importaba 
a mí? Estaba poseído por el deseo de ganar o 
ganar. 

El valor de las apuestas comenzaba a 
despertar mi interés. Mientras tanto, nuestro 
General, en un abrir y cerrar de ojos, perdió 
doscientos francos. Se retiró conteniendo las 
ganas de arañar su corazón y fingiendo una risa 
en sus labios. Porque " ... el auténtico caballero, 
aunque haya perdido toda su fortuna, no debe 
dejar traslucir emoción alguna. El dinero es algo 
tan inferior al espíritu caballeresco, que casi no 
merece la pena ocuparse de él." Era mi turno: 
apostar el dinero de Polina me desconcertaba. 
Pero había que empezar a jugar. Saqué 
cincuenta florines, puse a Jos pares. Salió trece. 
El dolor y la desesperación comenzaban a 
embriagar mi alma. Tenía que terminar esto y 
marcharme. 
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Hace semanas, he notado que las inten
ciones que le inquietan a Polina no son las del 
juego, sino algo más. Sé, además, que aunque 
le preguntase groseramente, ella no contestará 
mis preguntas. iAsí es como estamos! Ayer, en 
la mesa se conversó de un Telegrama sin 
respuesta expedido a San Petersburgo. Claro 
está, es sobre la abuela. La preocupación se 
refleja en el rostro de todos y todo. Todos espe
ran la confirmación de su muerte. 

Yo, también, he adoptado el aire frío de 
la indiferencia hacia Polina. Por otro lado, ayer 
como hoy, Mademoiselle Blanche ha sido el 
blanco de mi atención. Es hermosa, aunque su 
rostro puede inspirar miedo. Es suspicaz y 
astuta, llena de aventuras.. Todo me resulta 
repugnante. Con gusto les dejaría a todos. 

Hoy ha sido un día estúpido y ridículo ... 
Para empezar, por la mañana, fui a la ruleta 
para jugar por cuenta de Poli na, otra vez. 

Había aceptado bajo dos condiciones: 
primero, que las ganancias serían para ella; y, 
segundo, que me explicara por qué necesitaba 
con urgencia tanto dinero. En fin, tenía un 
deseo que cumplir, su deseo. Tímidamente, 
empecé a apostar, mejor dicho a probar suerte. 
En un arrebato, de buenas a primeras, aposté 
veinte federicos a los pares y gané. Puse cinco 
más y volví a ganar. 

Fueron en total cinco golpes de suerte 
hasta que en cinco minutos lo perdí todo. 
iHabía tardado mucho tiempo en perderlos! 
Debía haberme retirado a tiempo. Pero lcómo 
combatir aquella extraña sensación de desafi
arle al mismísimo destino, cómo no devorarlo, 
darle una bofetada, o simplemente sacarle la 
lengua? 

No sabía lo que había pasado. Salí 
aturdido. Perdí, perdí, y volví a perder. A la hora 
de la comida le hablé, en secreto, a Polina sobre 
la pérdida. Intenté explicar al grupo la perdida 
en el casino. "Mientras lo explicaba, miré a 
Polina, pero sin que pudiera leer nada en 
rostro." Comenté - con voz enérgica- que es 
cierto, que nosotros, los rusos, somos 
incapaces de adquirir riquezas, empero somos 
expertos en derrocharla sin cálculo alguno 
manera estúpida. Y esto, va en contra del 
alemán" que acumula riquezas moleste a quien 
moleste. 

Me encontraba .entre el límite y la 
locura. Polina parecía ensimismada en sus 
pensamientos. Fuimos a la fuente del parque. 
Al firi, me contó que la hacienda del General 
estaba hipotecada y que el francés pasaría a 
hacerse cargo de todo. Este era, pues, el motivo 
de su necesidad urgente de dinero. Por eso, 
todos esperaban que sea verdad la noticia 
sobre la muerte de la abuela. 

Poli na estaba a punto de ahogarse. Era 
una náufraga. Y cuando alguien está a punto 
de ahogarse no le importa agarrarse de una 
paja. Y esa paja era yo. Aunque bien sabía que 
si no se estuviera ahogando "no confundiría la 
paja con un tronco de árbol." 

Efectivamente, ella había p~dido un 
préstamo y quería pagarlo. Su salida, su 
salvación en ese momento sentía que se encon
traba en la mesa de juego. 
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De pronto, mi corazón floreció como 
florece un jardín en plena primavera. Mis 
palabras eran pétalos que danzaban en el 
viento. Sabiendo que a sus ojos era un cero a la 
izquierda, y que un esclavo no tiene vergüenza, 
pues el esclavo es incapaz de ofender a su 
señora. No sé si estaba en un sueño o en la 
realidad. 

Pero le dije -con la menor esperanza 
que me escuchase- que: "/a veo en todas partes, 
lo demás me es indiferente," ... que ante su 
presencia me sentía enfermo, que cuando 
estamos solos los dos corremos peligro porque 
deseo golpearla, estrangularla hasta matarla y 
no me importa matarme luego ... Que a pesar 
de esto, " .. .la amo sin esperanza y sé que 
después de esto la amaré mil veces más ... Cada 
día la amo más, ·y eso es casi imprescindible .. 
En su presencia pierdo todo el amor propio y 
todo me da lo mismo." Que el dolor de su 
ausencia es insoportable. 

Hubiera preferido mil silencios, una eterni
dad de silencios ante el desprecio y escarnio de 
sus palabras. Mi amor y mi sinceridad rebasa
ron la frontera de la esclavitud y de la nulidad. 
Para ella, yo sólo era un juego, un capricho 
absurdo, o a lo mejor un mero charlatán. 

Era esclavo de mis palabras y ellas serían, extra
ñamente, mi condena. Tenía que lastimarme, 
llegar al punto de humillarme por cumplir sus 
deseos. Sí, sus deseos eran leyes para mí. 

Ahora me pidió que vaya hacia la 
baronesa Wormerheln con el propósito de 
recibir un bastonazo de su marido. Eso era lo 
que quería Poli na en ese momento, y nada más. 
Entonces comprendí que: "El hombre es un 
déspota por naturaleza y le agrada hacer sufrir." 

Han pasado seis días desde aquella 
indecorosa mañana. No he dejado de pensar en 
el ridículo que hice ante el barón y la baronesa 
Wurmerheln. Sí, fue un arrebato, una locura, un 
escándalo de un colegial. Era yo. Parece que 
estoy loco de atar, enajenado, o estoy simple
mente ... Sólo sé que aquella tarde me enamoré 
de ella. Y ella, Poli na, tiene la culpa de todo. 

A la mañana siguiente me sentía más 
turbado que nunca. Recibí un nota de Polina en 
la que me rogaba, es más, me ordenaba que 
guardara la calma. Era como si me dijese: "No 
quiero tirarte de las orejas, pero, para guardar 
las apariencias permíteme que lo haga ... " 
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renglones sentía que me asfixiaba. Si no 
hubiera salido a tomar aire en la calle me 
hubiera sofocado. Lo único claro era que el 
francés tenía encadenada a Polina, a pesar del 
desprecio que ella le guardaba. 

Hace días que no había cruzado 
palabra alguna con el inglés. Y, hoy era un buen 
día para eso. No sé cómo, pero él ya estaba 
enterado de los últimos sucesos, es decir, de la 
ocurrencia de Polina, de mi aventura con la 
baronesa de Wirmerheln, de mi despido, de la 
cobardía del General, y de la reciente visita de 
De Grillet. 

La taza de café se nos enfrió hablando 
de Polina. De pronto, oí que gritaban mi 
nombre en el vestíbulo del hotel. Sí, eran los 
gritos desesperados de una mujer rusa. Cuando 
llegué a la puerta no lo podía creer, mis labios 
se pudieron blancos, mis brazos se cayeron, y 
mis pies se pegaron al piso como piedras. Era ... 

Era la abuela. Si, era Antonida 
Vasílievna Tara Sévicheva. Con sus setenta y 
cinco años encima era terrible, fogosa, rica 
terrateniente, era toda una señora de Moscú. 
Sus ojos de lince me petrificaron al instante. 
Nadie podía creerlo. Su presencia dejó pasma
dos a todos. Cuando todos y todo sólo espera
ban la confirmación de su muerte ... Ante su 
impetuosa presencia, las palabras sonaban 
vacías. 

Tan.pn:¡~~o;.como.}e jnsta.!p_en el.h()1:el, 
mepi~íó de iolllédiatot¡ue le lleyas'ea las ~a)as 
di!jue¡;¡o: ·.No ~~p~ró r~P<Jn'erse dé S~ vi¡¡je de 
cin~? dfas.nllegalll?ttri~nf?ntes al_cásin?~. Jea 
abvela ~e in~fal8 e.n l~,mes!lde las m:>ue~.tas de 
'la ~ul.eta, N() i:ard¡) en ente~i:le.r·la.s • reglas~e!. 
jae.9()·\Sacó un•.f~defiPQY 1() ap9stó .• ai._.Zér?i 

. p\lr,d,i~ Ur)¡j¡ dos,. tre~; .... ciJ1FO yeces. Allpque 
s~~íi'queerau~a estu8idez:"~u.ien •. t~,f)le al 
l9bo, q[Je no yaya ~~. f)l~>nt~: 'l Volvló:a apostar 
al :Zéro. · · · 

Ydep;onto,.iz~s!S:IilZé;o.'~ctmó.el 
<:¡~e no ¡¡pllestano ~a na. Do[Jió la F~l)tidad,y 
Zéro otr~ .. vez. L~ ~sp~r¡¡nz¡¡ _,éomenzaba a 
rel)~c~r enríue~i:~o.pech<>:Y otrav~z,._sal.i6•Zé.ro. 
Su c9razona9a no ppdía equivp.:arse aql),el ~fa .. 
E~"• >inú~il j.ntent~r, p~r~ú?dirla; •••.. aungúe 
~:rnbi~Ba -~~· sú rr:úeii<>r: ~~)ian~nda da.ba en 
t'oW·doce rljllflórlnes, ~i¡¡¡rdó s~~i~tXlente _el 
oro y los bi.llet!!s, Y nos. regresat'nos al hotel. 

Todos la felicitaban. Y la abuela generosamente 
remuneraba los elogios con florines. A pesar de 
su excéntrico comportamiento todos 
estábamos sorprendidos de su triunfo. 

Después del almuerzo me pidió que le 
acompañase de nuevo a la ruleta a eso las 
cuatro de la tarde. De camino a mi habitación 
me sentía como embriagado. No sabía qué iba 
a pasar. Total no se debe perder la esperanza. 
En el corredor, Polina me entregó una carta 
para mister Astley. Sólo ella era mi preocu
pación. 

Quería estar junto a ella, perderme 
dentro de su aureola para toda la eternidad. 
Quería que viniese a mí con un: "Te amo". iQué 
locura inconcebible la mía! Al rato, el general y 
De Grillet me rogaban que me negase a acom
pañar a la abuela al casino. Temían, y con razón, 
que lo perdiese todo. Y lo peor, creían que yo 
era su salvador. No eran ni las tres y media y 
sonaron tres golpes suaves y respetuosos en la 
puerta de mi habitación. En efecto, la abuela 
reclamaba mi presencia. Mi ausencia, la 
inquietaba. Me esperaba ansiosa en la puerta 
del hotel, nos fuimos, una vez más, a entregar
nos en los brazos del azar. Caminábamos hacia 
la ruleta. 

Ya en el casino las cosas eran dife
rentes. En esta ocasión, la abuela era vista 
como víctima. La abuela se lanzó directamente 
al "Zéro". Comenzó por apostar doce federicos. 
Los pusimos, una, otra, y otra vez, y no salió. 
Pero ella insistía en jugar al Zéro. Yo obedecía. 
Apostó doce veces al Zéro y doce veces perdió. 
Ahora probó fortuna con el color rojo, y ganó 
mil florines. 

Todos los augurios estaban a punto de 
cumplirse. Aquella noche, la abuela, en casi una 
hora, perdió quince mil rublos en moneda rusa. 
No se cansaba de maldecir al Zéro y al color 
rojo. Y me echaba la culpa de todo. ¿cómo si yo 
pudiera hacerme cargo de todas las respon
sabilidades? Me obligó a que hiciera un giro. 
Cambié doce mil florines en oro y billetes. 
Nuevamente, comenzó a jugar. Tuvo suerte en 
las primeras apuestas, pero poco a poco su 
capital se fue desvaneciendo. Temblába, 
palidecía, y me culpaba de todo. 

La abuela con los bolsillos vacíos gritó: 
"nos vamos a casa". 
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En el hotel tomó la decisión de partir 
esa misma noche a Moscú no sin antes invitarle 
a Polina a que le acompañase. Empero, esta 
última se negó discretamente. Sabía que el 
francés estaba de por medio. Antes de partir la 
abuela tuvo otro arrebato. Fue al casino. Esta 
vez me negué a acompañarla. Definitivamente, 
esa no era su noche, y nunca lo sería. Perdió 
otros diez mil rubros más. Sé que se desplomó 
en la cama víctima del cansancio y de la mala 
fortuna. "iQué Dios le de sueños agradables!" 

Estoy más solo que un hongo. la 
abuela no partió sino hasta nueve y media de la 
mañana. Reconoció su error y la ciega pasión 
que empañó su alma de cristal. "Así tenía que 
suceder: la persona que entra en ese camino es 
como si se .deslizara en un trineo por una mon
taña cubierta de nieve, cada vez va más de 
prisa." Me pidió disculpas, y eso ya era mucho 
para mí. 

No sé si por lástima o qué, pero le 
acompañé hasta la estación del tren. las 
últimas palabras que dijo la abuela fueron: "Es 
cierto que Dios, también en la vejez, pide cuen
tas y castiga la soberbia." 

Como siempre mi preocupación era 
Polina. le envié una carta en la que le decía que 
disponga de mí para cualquier cosa, y que si 
necesita mi vida o no. Esperaba su contes
tación, no llegaba. Salí de mi habitación y me 
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encontré con mister Astley. De regreso al hotel, 
en la penumbra vaga de mi habitación una 
silueta se levantaba entre las sombras que dibu
jaba la cortina. No advirtió mi presencia. Me 
acerqué, la miré, casi me muero. Era ella ... 
Poli na. 

-----------····-----
Estaba ahí por una razón: una carta. Su 

remitente era el inglés. Anunciaba su partida. 
Polina estaba deshecha. Jamás olvidaré aquella 
noche, la primera noche, en la que el destino 
me sonreía. Por fin, me sonrío aunque amarga
mente. Le pedí que me concediese una hora, y 
que por favor me esperase hasta que vuelva. 

En mi cabeza se clavó una idea con 
tanta fuerza que era incapaz de sacarla. "Más 
aún cuando a la idea se le une un deseo 
intenso, apasionado, en ocasiones la acepta 
uno como algo fatal, necesario, impuesto por el 
destino, como algo que no puede por menos de 
suceder." 

Había juntado doscientos federicos. 
Salí al casino. Algo más que el dinero estaba .en 
juego, era mi vida. Sí, mi vida entera esa noche 
l<f había apostado. Tras las primeras apuestas 
en la ruleta me sentía como todo un vencedor, 
me sentía tan fuerte que no tenía miedo a 
nada, ni a nadie. Hasta ese momento podía 
llevar bien las cuentas. 

Había ganado treinta mil florines. la 
VOZ de un judío rne susurró a mi oído izquierdo: 
"iVáyase, por Dios!" Esa noche la suerte estaba 
encaprichada conmigo. Después que. probé 
suerte con la ruleta fui a los naipes. Mi alma 
estaba anestesiáda, insensible, ávida e 
insaciable de nuevas y extremas emociones. 
Perdí la cuenta de las ganancias. 

Cuandó me decidí marcharme ténía 
como unos ocho kilos de oro en los bolsillos. 
Todo el casino. me miraba. En la salida, dos 
judíos me detuvieron para decirme que me 
marchara mañana mismo, porque de lo 
contrario lo perdería todo. 

No recuerdo otra ocasión en la que el 
miedo se hubiera duplicado tanto ·en mi 
in~erior. Súbitamente, comencé a imaginarme 
con la posibilidad que me roben o me maten en 
el corazón de la avenida. Las luces del hotel me 
devolvieron la calma. En mi habitación, Polina 
estaba en el diván cruzada de brazos y con una 
vela encendida. Su asombro no tenía nombre 
cuando comencé a echar el oro sobre la mesa. 

Quieta, y sin actitud, totalmente 
indiferente me veía cómo sacaba el dinero de 
mis bolsillos. Nunca antes, la había visto llena 
de amor y ternur.a, y al mismo tiempo, enferma 
y delirante. Sí, a un tiempo, lloraba y se reía. Se 
parecía a una flor pisoteada. Después. de que 
me sacó en cara que no aceptaría mi dinero 
pórque no le gustaba nada que sea regalqdo, 
frunció eí ceño y era como si en las tinieblas de 
sus recuerdos una luz empezara a tiritar. Tal vez, 
inconscientemente, había ofendido su dignidad 
o su orgullo. 

Me pidió cincuenta mil francos para 
luego echármelos -literalmente- en la cara en 
medio de una carcajada burlona. Su odio 
infinito y su vanidad nunca se cansarían de 
ofenderme. Aí rato salió de mi habitación. Fui a 
buscarla, no la encontré. Se había ido a los 
brazos del inglés. 
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Polina estaba enferma. Y, por si eso 
fuera poco, no quería saber nada de mí, ni de 
mi dinero. De vuelta, en el hotel, madame 
veuve Cominges me había mandado a llamar 
por labios de mademoiselle Blanche. Me 
proponía que le acompañase a París. Se había 
enterado de mi ganancia la noche anterior en el 
casino. A su lado gastaría en dos meses 
cincuenta mil francos. 

Total, me aseguró, que un mes a su 
lado sería mejor que toda mi existencia. 
Conocía muy bien mi audacia_para el juego. Y 
sabía, además que en dos meses cuando 
estemos sin dinero volvería al casino y lo recu
peraría todo. Es así -como si estuviese escrito 
en el viento lo que tiene que pasar- que fui a 
París: 

No sé en qué estaba pensando cuando 
acepté venir a París. Fue un desvarío, una estu
pidez mía. Reconozco que sin la ayuda de 
madame veuve Cominges no hubiera encon
trado la manera de gastar tanto dinero. Ella era 
experta gastándolo en cosas innecesarias. 
Había noches en las que me quedaba acostado 
sobre mi cama mirando el techo por horas. Me 
sentía como la noche, siempre ensimismado. 

El General no tardó en encontrarnos. 
Su salud empeoraba con el pasar de los días. A 
tal punto que sólo mademoiselle Blanche era 
capaz de soportarlo. Esta última por su parte, 
contrajo matrimonio. Fue una ceremonia muy 
íntima, entre amigos. A pesar de esto la 
celebración fue el tema de conversación de 
toda la ciudad. 

Había llegado la hora de despedirnos. Y 
esa estúpida de Blanche lloró. Después de un 
apretón de manos, vendría la sorpresa: me dio 
dos mil francos. Me dijo que me hubiera dado 
más dinero, pero sabía que lo perdería en el 
juego. Ese era nuestro adiós. "Dicen que es de 
mal agüero probar fortuna dos veces seguidas 
en la misma mesa." Por lo que a Ruletenburg 
no iré. Iré, más bien, a Homburg. Y, más tarde a 
resolver cierto asunto con mister Astley. 

Efectivamente, fui a Homburg, pero 
luego volví a Ruletenburg. Pasé preso por una 
deuda contraída en la ciudad. No sé quien la 
pagó. Estaba solo, perdido, sin dinero ni para 
comer, en tierra extranjera, y en medio de 
desconocidos. Sin embargo, estaba libre. 
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Trabajé corno secretario de Hintze, 
mejor dicho corno su criado a cambio de treinta 
florines al mes. A veces, le echo la culpa a los 
absurdos empujones del destino. Pero sé que. 
en el fondo el único culpable de mi caída, soy 
yo. 

Tal vez, lo he perdido todo, pero con 
seguridad una sóla cosa me queda: mi espe
ranza inquebrantable. "¿qué soy ahora? Un 
cero a la izquierda. ¿qué puedo ser mañana? 
i Mañana puedo resucitar entre los muertos y 
empezar a vivir de nuevo! i Puedo volver a ser 
un hombre, no todo está perdido!" 

Había logrado ahorrar setenta florines, 
y aquella tarde empecé a apostarlos en la sala 
de juego. Sí, me había atrevido a apostar lo 
poco que tenía para vivir. Tenía más de 
ochocientos florines en mis bolsillos, y en 
menos de cinco minutos. 

Decidí regresar a Homburg, ahí no 
había sido criado. Había vuelto a ser hombre. 
Por momentos sentía que salía de la ciénega, 
pero la emoción del juego es más grande que 
todo, incluso hasta en los sueños se digna en 
perseguirme. 

Esta mañana me tropecé con mister 
Astley. Me sentía emocionado por volverle a ver. 
Conversamos de muchas cosas, pero siempre 
en torno a Poli na. 

La abuela había muerto, Poli na se había 
recuperado de su enfermedad y en este 
momento se encontraba en Suiza de paseo, el 
general había muerto hace un mes en París, y 
sobre De Grillet evitó darme cualquier tipo de 
información. 

Antes de despedirse, me dio diez luises. 
Me hubiera dado más, pero sabía que los per
dería en el juego. Ahora mi principal preocu
pación era Suiza. Tenía hambre de su presencia. 
Deseaba volver a verla. 

Quería que Polina supiese que he 
vuelto a ser hombre, que me he regenerado, 
que he resuc'1tado. "'¡Tengo un presentimiento, 
y no puede ser de otro modo!.. i Sí! Lo único 
que hace falta es, siquiera sea una vez· en la 
vida, ser calculador y paciente, ieso es todo! ... 
Lo principal es el carácter." 
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1. La comprensión de la ética kantiana 
ica una indagación sobre una de las piezas 
raJes que informan su estructura, como es 

sujeto práctico. La naturaleza del sujeto 
no aparece desarrollada por Kant de 

era expresa en ninguna parte, pero sobre 
se encuentran una serie de indicaciones 

a lo largo de su obra, y muy especial-
en sus tres tratados éticos. Nuestra tarea 
rigida a recoger esas indicaciones y sus 

conexiones, y sobre esa base, inten
rec:orrstr·uc:ción de una doctrina que 

estructura del sujeto práctico 
a dibujarse a partir de la escisión que 
del ánimo humano(1) en tres faculta

fundamentales: la facultad de 
facultad del sentimiento y la facultad 

(CJ:31). Antes de Kant ya había la 
a una clasificación tripartita de las 

del alma, que pareciera tener su base 
de que hay tres diversas opera

ramente distinguibles en el ente 
pensar, sentir y decidir sus acciones. 

En este sentido algunos de los filósofos 
>rekar1ti;mc>s pusieron en la base de sus doctri
Jas .a resJS señalada, que alcanza su madurez y 

las reflexiones de Kant. En efecto, 
la República (IV.439-40), distingue 

de alma: el poder racional, a quien 
el dominio sobre Jos impul

concupiscible (irracional) que es 
n esos impulsos, y el irascible, 

írlld ;;¡;"'~ racional, y que lucha por lo 
~~<)psiider:ajusto. 

por su parte, distinguió un 
la potencia nutrida y 

todos los seres 
relativa a la sensi
i del animal; y un 

es exclusiva 
O ss.). En la 

tación racional para demostrar que si los 
principios éticos han de ser válidos para todo el 
mundo, éstos no deben provenir de la experi
encia sino de principios a priori, que tienen su 
origen en la razón y por tanto son universales y 
necesarios, y por consiguiente, válidos para 
todo ser racional; y por la otra, influido ya por 
la tradición empirista inglesa de la Edad Mo
derna, le reconoce al sentimiento el carácter de 
una facultad primaria, que hasta entonces no 
había sido reconocido como tal, sino que, a lo 
sumo, se le incluía dentro de la sensación. 

3. Dijimos ahteriormehie que Kant 
élistrngue tres facultades .fundamentales 
irreductibles ~n el ~spíritu humano, a saber:Ja 
facu\tad.de conocer, la facul:tad d~l sentimiento 
y la facultad de apetece~ .. A la facultad de cono· 

·cer·la subdivide a su vez en otras tres facultades 
(B169): Entendimiento, Juicio y Razón(2) 
(CJ:28). .Estas tres últimas . facul.tades son 
fuentes. de conocimiento a priori: la facultad del 
conocimiento derivasus principios a priori del 
Entendimiento y rige en el dominio de la natu
ralezi'l;,estos conocimientos a priori constituyen 
la metafísica-de la naturaleza. 

La facultad apetitiva tiene sus principios 
a priqri en la Razón (en sentido estricto) y en su 
C()~cepfo de libertad, Esa.fácUitad está referida 
a la conducta humaha, y su investigación 
corresponde a .la rt;Jetafísica de las costumbres. 
LaJacultad del sentimiento tiene una posición 
il:lt~rmedia entre la facultad de conocer y la 
facultad de apetecer, Y. está referida a la facul
tad de juzgar quE! tambi~n es una. facultád 
intermedia E!ntre el Entendimiento y la Razón. 

La facultad de juzgar carece de inde
pendencia porque ella es la que media la conex
ión entre estas otras dos facultades señaladas, y 
sus ejecutorias están al servicio de ambas 
(lbíd.). 

Poner esto de relieve es de la mayor 
importancia, ya que el conocimiento a priori, en 
la doctrina kantiana, sirve de estructura no sólo 
al mundo de los objetos sensibles, sino también 
al orden moral y jurídico. Los conceptos morales 
a priori, entre los que destacan los conceptos 
de 'perfección', 'deber', 'libertad' y 'sumo bien', 
son los que le permiten, según Kant, funda
mentar un sistema moral válido universal
mente. 
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de nuestros conocimientos precede a la experi
encia y que todos comienzan con ella (B1). 

En esta dirección, lo a priori no es 
l)n ~C>nC)CirniEen1:o ,~,d~~pEfót!íi, ·: -~ ; solamente y por sí mismo un conocimiento, 

· sino que es también la condición de posibilidad 
de todo el conocimiento restante, ya sea puro o 

:,:· '·''·"·~•n deter·min¡¡rc¡ul~··~¡s·:•"ai1filrm.9r'it;l<i ·,. ::_:,•; empírico, (tanto en la teoría como en la prác
_, •·:••>•::\··: · ti ca); sus notas esenciales son la universalidad 

(AIIgemeinheit} y la necesidad (Notwendigkeit} 
' (B4}, notas éstas que, según Kant, están 

indisolublemente unidas, y esto es lo que lo 
diferencia del conocimiento empírico que es 

· particular y contingente. 

5. La división en tres facultades dístin-
. tas, la de conocer, sentir y apetecer, se apoya en 

una primigenia división en dos facultades 
fundamentales: sensibilidad (Sinnlichkeit) y 
pensamiento (Verstand) -razón o enten
dimiento en sentido amplio-, que Kant supone 

¡~2;~~~fJ~~~,~~~~f~;i''; procedentes de un tronco común, cuyo origen nos es desconocido, ya que, según él, su investí-
modernos. el gación excede los límites de la razón humana 

. \•,a' las ideas innatas, (B29). 
''fundan en Dios. 

En Kant subyace todo ese planteamiento de la 
tradición, pero él le da un tratamiento distinto. 
Él no funda el conocimiento a priori en Dios, ya 
que hacerlo implicaría un razonamiento circu
lar: fundar el conocimiento a priori en Dios 
significaría -según dice a Marcus Herz
admitir que podemos poseer un conocimiento 
a priori (de Dios) antes de hacer la crítica del 
conocimiento a priori en general y de saber sí 
los conocimientos a priori son verdaderos(3) . 
Esa es la tarea de la Crítica. 

Según Kant (B91 ), la razón tiene que 
buscar en sí misma el origen de sus conceptos, 
y él designa la noción de lo a priori como una 
estructura originaría del sujeto, cuya sede es el 
entendimiento humano, donde esa estructura 
yace en espera de la experiencia (Erfahrung)(4) 
como ocasión para su desenvolvimiento. 

[Esa estructura originaria está 
integrada por: a) los conceptos puros del 
Entendimiento (las 12 categorías}, b) las Ideas 
de la Razón, y e) las intuiciones puras (las 
formas puras de la sensibilidad: espacio y 
tiempo)]. "Lo anterior a la experiencia" no lo 
considera Kant en un sentido cronológico, pues 
él mismo señala que, según el tiempo, ninguno 

La raíz de esta dicotómica escisión se 
funda en la finitud del sujeto humano, como 
veremos más adelante. La sensibilidad es la 
capacidad de recibir las intuiciones mediante 
sus dos formas puras (a priori) que son espacio 
y tiempo. 

1 
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En la Crítica de la Razón Pura (A 1 9 y 
B33) dice Kant que la capacidad (receptividad) 
de recibir z (5), al ser afectados por los 
objetos, se llama sensibilidad, a través-de la cual 
los objetos nos son dados, y es la única que nos 
suministra intuiciones. El que una intuición sea 
sensible significa para Kant que ella es una 
representación pasiva de un objeto singular. 

La teoría de la sensibilidad como facul
tad cognoscitiva la expone Kant en la Estética 
Trascendental de la Crítica de la Razón Pura. El 
pensamiento, por su parte, es la facultad de 
representarse espontáneamente y en general (a 
través de conceptos) que un objeto es, Jo que él 
es y cómo es. 

Mediante la sensibilidad los objetos nos 
son dados; mediante el entendimiento, son 
concebidos. Para que el conocimiento sea 
posible, es necesario que ambas capacidades 
(intuición y pensamiento) concurran simul
táneamente, esto es, se unan entre sí. "Sin 
sensibilidad no nos serían dados los objetos, y 
sin entendimiento ninguno s.ería 
pensado"(A51 ). 

A la capacidad de pensar Kant la 
denomina también razón o entendimiento. 
Pero es preciso tener claro que "razón" es un 
concepto que usa Kant con dos significados 
distintos. En un sentido amplío designa toda la 
capacidad de pensar o facultad de conocer, y 
tomo tal, comprende toda la estructura 
conceptual a priori, esto es: 

1) las dos formas puras de la sensibilidad que 
son espacio y tiempo; 
2) los conceptos puros del Entendimiento que 
son las 12 categorías; y 
3) las Ideas, siento ésta última la Razón en 
sentido estricto, o sea, la facultad más alta 
dentro de la facultad del conocimiento, y es la 
sede de las tres Ideas: Alma, Mundo, Dios, de 
las cuales se derivan otras ideas puras. 

Y "entendimiento" también es una 
palabra usada por Kant en dos sentidos: a} con 
el significado de razón en sentido amplio, y b) 
para designar esa estructura de la razón que es 
el lugar de las doce categorías. Ahora bien, esta 
división en dos facultades fundamentales 
-sensibilidad-entendimiento-, como ya 
dijimos, tiene su origen, según Kant, en la 
finitud del sujeto humano. 

6. Antes de explicar la finitud del sujeto 
humano conviene aclarar previamente el uso 
del término sujeto práctico. Como Kant sostiene 
que la razón tiene dos usos, un uso teórico, 
cuando se aplica al mero conocimiento de obje
tos, y un uso práctico cuando se aplica al ejerci
cio de la conducta, es decir, a la realización de 
las acciones, sobre la base de esos 'dos usos', 
podría hablarse, aunque impropiamente, de 
dos sujetos: el que conoce fenómenos, y el que 
actúa sobre ese mundo de fenómenos "conocí
dos"; o sea, podría hablarse en el primer caso 
de un sujeto cognoscente, y en el segundo, de 
un sujeto práctico. 

~, •.• W Ont~l§;~ícarn~im~. ~~t~·:.es~i~ión··~C:i~s 
pp~lble porgue ej.;sujetp .~s •• únícg .a~nque s~s 
: ~jecuto~í.'ls seap,.l:l.íver$as,, pe[Q ella es,·. ciltne~()s 
• pens(lf:¡le; EJ.s\Jiet.o .H~é ¡¡cty:a es e}$t1Íf:fi.CJ:Wác
tic(); \!saecir~el s\jjero gu~.pbr~, bíenseaímpul
s.as:Jo. porsus íncJinaci9f1l"s s~n$(1:llesg,J:lfen s§!e 

• moví~pPoqu vpluntad; cuendo ~stás¡¡ somete 
ía la ley rrmr<31'apriori, · 

e· , ' , ' , " ' ~ ., ; o~. , 

•••• ~· •. • ..••• ,'én todC>~asg se tiat~ d:tsll)eto•• ~l]y~ 
'voluntad ryeéief(egar a,ilerdeterrnjna~aporla 
léym()r~! ~p~e~el esfu~rzo,de Kan.tn9•apunta 
a clemo.sttar qué la I.E!Y moral dete[m.ína porque 
s[ .. ¡¡ •. la Y:()ILintad;· sino q.ue layoluntad es una 
f~cultad que puede ,ll~gar .a ser determi.nada 
por.la.,ley trlpral. Eso.essói(Juna,posíbiliclcicl~, 
La eJdstencía • ?el suje.to . práolico •.. implica 
r¡ecesar:iam.ente un sujeto cogaos:ce_nte. y un 
sujeto apt;tente, pues el sujeto Jíráeticó .·sólo 
pyede ser tal en :tanto.cónoce, siente y apetece: 

La f¡jcult~d·d~'c()nó2ery .'~ faculta,dd~l 
• sentímier¡to constituyen,<pues, la base dondé el 
sujeto práctico despliega .no sólo. su actividad, 
sino también su. posibilidad óntica: Pero en qué 
consiste .la finitud delsyjetowáctícCJ_ h.o es ~lgó 
que.Kant tematice expresamente. A p!lrtir de 
algunos.datos dispersqs.et1laobra kantiana,_ y 
siguiendo .los criteriqs de e Alberto Ro~ales; se 
presE!nta ~n torno· a es~ puntq la sigUiente 
explícación(6): · 

Kanfcóneibe la (lsencia dé /a ffriifud del 
su)k.to humano e tí ~~neral cofrío ·la separacíÓil 
origín¡¡ría .~ntfe íntu{cíón.•ypensamientq(7h Lo 

. que nós permi~e sompr¡ander. que el sujeto es 
fil)ito,.¡os .la· .. intelecsíó.rJ deJa idea de u~ ser 

'infinltq: [)ios; pues la ra~ón hurn¡¡.r~a. ne.cesít~ 
represenUlrse la}dea de ~se má)(ímo d~ c?ni:J· 
dmíe.nto y perfección t¡ue es Dios p<Jra · pqder 
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darse cuenta de su propia finitud, ya que lo 
finito sólo puede comprenderse en contraste 
con lo infinito. 

Es un conocimiento que se tiene 
cuando el hombre se mide con esa Idea de Dios. 
En ese ente infinito no hay separación entre el 
intuir y el pensar. Todo lo que él piensa es dado 
en la intuición sin mediación. Su intuición es 
una intuición creadora porque en él pen
samiento e intuición son uno. Lo que se da en la 
intuición divina se da inmediatamente unifi
cado y determinado, no es una multiplicidad 
disgregada como la que se da en el ente 
humano para que después el pensamiento la 
ordene y la determine a través de los conceptos. 
De la escisión entre intuición y pensamiento se 
derivan las siguientes consecuencias: 

a) La intuición humana no es creadora, 
es sensible, es decir, receptiva. Intuición 

sensible no es exactamente intuición a través de 
sentidos (vista, oído, olfato, etc.), sino que 
i nificado es el de intuición pasiva, intuición 

le es dado el objeto, mientras que 
infinita (intelectual) es aquella que da el 
es intuición originaria. La intuición 

derivada, se obtiene a partir del 
El pensamiento, por su parte, 

, su función consiste en 
plicidad de sensaciones dadas 
interpretar esos datos senso-

1 como algo (mesa, árbol, 

estén en una 
ni confusión, 

~=r:~~~:~~~:{~~~%entre del 
ría un 

El hombre piensa una silla, por ejem
plo, pero no por eso la tiene ya, sino que tiene 
que "luchar" para tenerla, buscar el material, 
moldearlo, etc. Dios, en cambio, no necesita 
hacer tal esfuerzo, no necesita 'trabajar'. 

e) Lo que se da en la intuición pasiva, es 
decir, las sensaciones, es una multiplicidad 
indeterminada, pero determinable. Esa deter
minación la hace el pensamiento a través de los 
conceptos puros del Entendimiento: las 
categorías. La unificación de esas múltiples 
impresiones dadas en la intuición es posible 
gracias a que la conciencia es "una". En el caso 
del conocimiento divino, lo que se da en la 
intuición no es indeterminado ni múltiple, pues 
es ya uno y determinado. El pensamiento divino 
piensa todo "de un solo golpe". Él no necesita 
las diversas operaciones del pensar humano 
(conceptos, juicios y raciocinios) para unificar la 
multiplicidad de las representaciones en cono
cimientos de objetos. 

d) El sujeto humano sólo puede perci
bir fenómenos y no las cosas en sí. Intuir cosas 
en sí sería la intuición propia de Dios. 

Esa separación entre pensamiento e 
intuición está presupuesta en Kant cuando 
concibe al sujeto práctico como un ente finito. 
Esto se ve claramente en la diferencia entre la 
ley moral para Dios y la ley moral para el 
hombre. Para Dios la ley moral no es categórica, 
no es un mandato o imperativo al cual él estu
viera sometido, en cambio ella es un mandato 
para el hombre, porque éste tiene la posibilidad 
de no cumplirla. 

En efecto, como el hombre tiene sensi
bilidad, él está sometido a la influencia de 
inclinaciones y apetencias, que pueden llevarle 
a eludir el cumplimiento de la ley moral. Por ello 
la ley moral, con referencia al ser humano, es 
categórica, adopta el carácter de mandato, esto 
es, de una compulsión, a fin de que éste la 
cumpla aun en contra de sus inclinaciones. Por 
el cont la voluntad de Dios concuerda de 

(CRPr: 83), porque en Dios 
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cualquiera; esta relación implica la presencia 
efectiva del objeto. Así lo define Kant en el 
parágrafo 8 de Jos Prolegómenos "intuición es 
una representación en tanto puede depender 
de la presencia inmediata del objeto". Intuición 
es para él el conocimiento inmediato de un ente 
individual, esto es, único e irrepetible(8). En 
este sentido, son intuiciones todos los datos 
que se nos muestran a Jos sentidos (visuales, 
táctiles, auditivos, etc.). Estas son intuiciones 
sensibles o empíricas. 

El concepto, en cambio, es una repre
sentación que no se refiere directamente a 
ningún individuo en particular sino es una nota 
universal, es decir, el pensar es mediato y 
discursivo pqrque él no se refiere directamente 
al objeto, sino por medio de esa nota universal 
que vale muchos. Es, pues, una represen
tación mediata y discursiva y cuya función es la 
determinación de Jo dado en la intuición. 

Kant distingue entre intuición sensible e 
intuición intelectual. la primera es propia del 
ente finito (B 304), al que le es dado el objeto; 
la intelectual es originaria y creadora, es propia 
del ente divino. Pero en el ente finito Kant 
distingue también la intuición sensible pura de 
la intuición sensible empírica. En la intuición 
pura no hay nada que provenga de las sensa
ciones, pues ella forma parte de la estructura 
racional originaria del sujeto; las intuiciones 
puras de la sensibilidad son a priori y consti
tuyen la condición de posibilidad del objeto: 
espacio y tiempo. 

los filósofos postkantianos conservan 
esta distinción entre intuición sensible e 
intuición intelectual, pero, contrariamente a 
Kant (8307 y B308), reivindican la intuición 
intelectual para el hombre. Así Schelling, por 
ejemplo, concibe la intuición intelectual 
(intellektuale Anschauung) como la facultad en 
general de ver unificado en una unidad viviente 
lo universal en lo particular, lo infinito en lo 
finito(9) . 

Ahora bien, la intuición sensible 
empírica no es sólo sensación en sentido 
cognoscitivo, es decir, ella no sólo es una pre
sencia en la conciencia de algo interpretable, 
sino que ella a su vez produce en el sujeto 
agrado o desagrado, derivándose de ello el 
fenómeno de la apetencia o inapetencia. Según 
Kant,_ la intuición sensible, que es aprehendida 

por la facultad del conocimiento, moviliza en 
primer lugar a la facultad de sentir y a través de 
ésta y seguidamente a la facultad de apetecer. 
Esto ocurre porque si bien en la intuición hay 
un contenido que es objetivable a través del 
concepto, hay en ella otro contenido que es 
solamente subjetivo. 

Si yo introduzco la mano en el fuego, 
por ejemplo, esa sensación me informa que 
hay algo caliente, pero además de eso hay algo 
que yo no se lo puedo atribuir al fuego mismo 
porque no está en él sino en mí, esto es: el 
ardor, el dolor, etc. Ese sentimiento o sensación 
no expresa nada sobre el objeto (fuego), sino 
sólo una afección del sujeto (MC: 212); no 
proporciona un conocimiento en cuanto tal 
sino atribuye sólo un estado al sujeto, de 
sentirse de tal o cual manera frente a un 
contenido sensorial. 

En este caso no interviene para nada la 
voluntad. Al percibir un olor, por ejemplo, 
puede presentársenos de pronto un 
sentimiento de asco, o de agrado, pero ese 
sentirse de algún modo no lo elige el sujeto; es 
algo que le sobreviene. Ese sentimiento es auto
conciencia pasiva, porque es una conciencia de 
cómo se encuentra uno mismo tácticamente, 
algo que "se nos viene encima", sin elección. 

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo"



Es un sentimiento. Kant define el sentimiento 
como la capacidad de experimentar placer o 
desagrado en virtud de una representación(1 O) 
(MC: 211). 

Esa representación puede ser desde 
una intuición sensible (la presencia efectiva de 
un objeto cualquiera: una rosa amarilla, el 
David de Miguel Ángel, o un cadáver descom
puesto), hasta una idea de la imaginación (la 
felicidad, una sirena, un centauro, etc.) o de la 
razón pura (el alma, la libertad, etc.). 

Esa autoconciencia pasiva -el 
sentimiento-, oscila entre dos contrarios: 
'placer' o 'displacer': El placer representado por 
la "hartura", por la satisfacción de tod_o lo que 
nos proporciona bienestar. El displacer, repre
sentado por la carencia, por la ausencia de esas 
condiciones. En una nota al rrólogo de la 
Crítica de la Razón Práctica, Kant define e/ 
placer como: " ... la representación de la coinci
dencia del objeto o de la acción con las condi
ciones subjetivas de la vida, es decir, con la 
facultad de la causalidad de una representación 
respecto de la realidad de su objeto o de la 
determinación del sujeto a la acción para 
producirlo". 

Esto lo explica Alberto Rosales en el 
sentido de que cuando nos complace algo (un 
objeto o una acción humana), nos representa
mos a éste como algo que concuerda con nues
tras condiciones subjetivas, por ejemplo, 
inclinaciones, instintos, en suma, con nuestras 
apetencias, ·que son las que, a través de -la 
representación de un fin, nós llevan a producir 
un objeto. El placer, es pues, la .conciencia que 
se tiene dé que el objeto_ (o la acción) concu
erda con l¿¡s condiciones subjetivas de la vida, 
lascuales son variables de uno.a otro individuo; 
lo que place a Uno puede disgustar/e al.otro o 
dejarlo indiferente. 

En la Introducción a la Metafísica de las 
Costumbres, Kant distingue dos aspectos del 
placer: El placer práctico es el que está 
necesariamente unido al deseo del objeto cuya 
representación afecta así al sentimiento. Este es 
un placer por la existencia del objeto de la 
representación: veo una flor que me agrada, 
por ejemplo, y no me conformo con admirarla 
sino que quiero apropiarme de ella, tenerla 
para mí. En cambio, hay otra forma de placer, el 
placer contemplativo, que no se complace en la 

existe-ncia del objeto sino en su esencia, esto es, 
en la mera forma del mismo. A éste lo llama 
Kant complacencia inactiva, y es lo que propia
mente llama gusto, asunto del cual se ocupa en 
la Crítica del Juicio estético. 

Esta distinción es de suma importancia 
porque es a partir del placer práctico que se 
genera el fenómeno de la apetencia. Pues el 
placer es apetencia de más placer; hay una 
tendencia a prolongarse, a permanecer en pre
sencia de lo complaciente, y eso conduce a 
tomar una decisión. Por el placer o el desa
grado, el sujeto actúa: persigue aquello que le 
complace y rechaza lo que le desagrada. 

8. La apetencia o inapetencia se 
produce, pues, como consecuencia de un 
sentimiento de placer o displacer. La apetencia 
o la inapetencia como motores de la acción se 
presentan ya en los animales. En ellos también 
las apetencias instintivas determinan la acción. 
Kant denomina a esa capacidad apetitiva 
arbilrium brutum porque ella es necesitada, es 
decir, causada únicamente por impulsos 
sensi bies, aunque el animal posee ya una cierta 
información acerca del mundo, y los animales 
superiores acumulan una cierta experiencia que 
en algunos casos corrige al instinto. 

El arbitrio humano, por el contrario, es 
un arbitrium /iberum (no necesitado); ese 
arbit río es ciertamente afectado pero no deter
minado por los impulsos sensibles (MC: 17), 
pue~ si así fuera, las personas se abalanzarían 
indefectiblemente sobre el objeto apetecido 
una vez que se presentara en ellos la correspon
diente representación. Pero es un hecho 
constatado que el ser humano posee, en tal 
sentido, un gran registro de posibilidades: el 
paso entre la determinación de la voluntad y la 
ejecución de lo decidido puede ser postergado, 
inhibido, o podemos renunciar a él total o 
pareja/mente. 

Todas estas posibilidades revelan que el 
arbitrio humano es libre, pues él es independi
ente- no sólo de la causalidad natural sino 
también de la ley moraL Pero es libre en el 
sentido negativo, en el sentido de independen
cia, no en el sentido de autonomía· (B 562). 
Precisamente, porque el arbitrio humano es 
liberum, es decir, porque no está necesitado 
como el arbitrium brutum (animal), es por lo que 
el ser humano es responsable de lo que hace y 
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por lo cual sus acciones lesivas son castigadas. 
Es pues el libre arbitrio la premisa que da funda
mento a la sanción jurídica. 

9. La facultad apetitiva en el ser 
humano "es la facultad de ser por medio de sus 
representaciones causa de la realidad de los 
objetos de esas representaciones" (CRPr: 13 y 
MC: 13) Esa definición nos sugiere desde ya la 
idea de una causa eficiente, de un principio a 
partir del cual llega a ser algo. O sea, que es una 
causa que o puede estar inactiva (en potencia} 
o puede ponerse en acto. Cuando ella pasa a 
obrar, produce efectos, y por cierto, se trata de 
una causa que es capaz de representarse antici
padamente sus efectos, y que, justamente, a 
través de la representación previa a esos efec
tos, se dete~mina a producirlos. 

La facultad apetitiva es una síntesis de 
razón o entendimiento y apetencia sensible, 
habiendo entre ellas dos posibilidades de 
coexistencia: o la apetencia pone a la razón a su 
servicio para lograr fines apetecidos, o la razón 
impone a la apetencia fines que la voluntad 
debe perseguir. En el primer caso tenemos la 
facultad apetitiva inferior, en el segundo la facul
tad apetitiva superior. 

Ambas posibilidades tienen en común 
el ser una combinación de entendimiento y 
sensibilidad, pero lo que las diferencia es justa
mente cuál de esos elementos sea el que 
determina la dirección de las acciones. La facul
tad apetitiva en el hombre es un arbitrium 
liberum. Llegado este punto debemos aclarar la 
diferencia entre voluntad y arbitrio, ya que Kant 
usa, a veces, promiscuamente estos términos. 
La voluntad es concebida Kant no como un 
'conocimiento' sino solamente como un 'pen
samiento' (A49). 

En una nota al prólogo de la segunda 
edición de la Crítica de la Razón Pura, deja 
sentada la distinción entre conocimiento y 
pensamiento: el conocimiento de un objeto 
implica que se pueda demostrar su posibilidad, 
ya se a priori o empíricamente; en cambio el 
pensamiento no requiere ser demostrado, sino 
que es suficiente con que sea posible pensarlo 
sin que la razón entre en contradicción consigo 
misma. Kant usa la palabra voluntad con dos 
acepciones distintas: la primera, para designa·r 
toda la capacidad electiva del sujeto -en la 
cual estaría incluido el arbitrio-, que sería la 

voluntad en sentido amplio (lato sensu) o 
simplemente facultad apetitiva. En este sentido 
Kant define la voluntad como una especie de 
causalidad de los seres vivos en tanto que son 
racionales (FMC: 111 ), o como una facultad de 
determinar su causalidad mediante la represen
tación de reglas(11} (CRPr: 38); la segunda 
acepción, alude únicamente a la capacidad del 
sujeto para determinarse a la acción mediante 
la representación de la ley moral. Esto es lo que 
Kant propiamente denomina "Voluntad" 
(stricto sensu), y es la facultad apetitiva superior 
o razón práctica. 

DijimOs ~IJ~ la tacuJ(ad apetiti'lf) és un 
co¡npÜesto de dos elementos: razón y apetet)c 
~ja,y que, ~ependieqdpde cuál ~ca el elernentQ 
rector, h~X•que.distínguir lalfoluntad{fawltad 
apetitiva s~perior)dl;!l arbftríb .·(facultad apetic 
tiva inferior), Sin em?argo, no ~ay que dejarse 

• confLJndir por. KantCLJando en muchos pasajes 
dice. que la. "razón det:rminaa la voluntad"~ 
PljeS e~ este cas() ~1 se refiere. alaíÍollJn~ád•en 
s:ntido amplio, es decir,. ~amo capij~iclad apeti: 
tiv? en general: y cuando dice que la "volur~tacl 
es la. razón prácti~a", se está refir,i¡J.ndo a l¡'l 
voluntad(strj~to sens~)¡es decir aJa .facultad 
~pétitiva detennin¡'ld,a formalmer¡te, ·por la sola 
representación de la ley .• · · ·· ·· 

En este sentido la Voluntad es una 
forma especial de la capacidad de apetecer. 
Ahora bien, la voluntad no es una propiedad 
que esté ya presente como el calor en el fuego 
o como el color en las flores; no, ella es 
solamente un haz de posibilidades que, inacti
vas originariamente, se echan a andar, se 
actualizan, desde el momento mismo en que 
haya algo que la motorice. Esa fuerza motriz no 
es otra cosa que lo que Kant denomina "los 
fundamentos de determinación de la volun
tad", los cuales son dos (FMC: 25}: uno material 
y otro formal: el placer y la ley, respectivamente, 
los cuales, uno u otro siempre están contenidos 
en las reglas o principios prácticos que el sujeto 
se hace para la acción. 

Si el contenido de la regla práctica es 
material, es decir, si su contenido es un objeto 
de la sensibilidad, entonces la regla práctica 
será una máxima o un imperativo hipotético. Si 
éste es el fundamento de determinación de la 
voluntad, entonces, la facultad apetitiva es un 
arbitrio (Willkur). Si, por el·, contrario, el 
contenido de la regla práctica es formal, es 
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propósitos, es decir, lo utiliza para fines prácti
cos. En este sentido es él quien da respuesta a 
las cuestiones planteadas por las ciencias; pues 
éstas no son otra cosa que intentos por explicar 
y asegurar el conocimiento de los objetos que 
nos permiten una suma mayor de bienestar en 
nuestra vida individual y colectiva. 

Él se apoya en el entendimiento teórico, 
que conoce cómo es el mundo natural y qué 
cosas son medios para alcanzar fines. Pero 
cuando a una ciencia se le plantean cuestiones 
éticas como la eutanasia, el transplante de 
órganos, la clonación, o el uso de sus resulta
dos para fines repudiables como la guerra o 
para apoyar la discriminación de los humanos 
en superiores o inferiores de acuerdo a la raza, 
sexo, etc., es la razón práctica la. que inspira 
esos planteamientos éticos. 

Asimismo, ante la inobservancia de 
valores universales como el de la verdad, la 
dignidad, la justicia, etc., es la razón práctica la 
que los reclama. 

El despliegue del entendimiento prác
tico a través de los imperativos hipotéticos 
implica ya un conocimiento de la naturaleza no 
sólo como útil, sino un conocimiento teórico, lo 
cual confirma, por una parte, la tesis de que el 
sujeto práctico es primero que nada un sujeto 
cognoscente, y por la otra, la primacía de la 
razón práctica sobre la razón teórica. El uso del 
entendimiento práctico, tácticamente constat
able, fue lo que hizo pensar a Hume, y con 
sobradas razones, que " ... la razón es, y sólo 
debe ser esclava de las pasiones, y no puede 
pretender otro oficio que el de servirlas y 
obedecerlas"(12). 

Pero Kant vio más allá de esa concep
ción "sensista" y demostró que la razón no sólo 
está al servicio de las pasiones sino que puede 
incluso sustraerse a tal servidumbre y, en su uso 
puro, convertirse en la instancia que decide la 
dirección que deba tomar según sus diferentes 
usos. Es así como surge la función de la facultad 
apetitiva superior. 

11 . La Facultad apetitiva superior está 
constituida por la unión de apetencia y Razón, 
pero lo que moviliza a la facultad apetitiva en 
este caso no es el elemento sensible, sino el 
elemento racional, la razón pura, cuya tarea no 
es otra que la representación de la ley moral, la 
cual se expresa para el hombre a través del 
imperativo categórico, cuya triple formulación la 
reduce Kant al siguiente mandato: actúa de tal 
manera que la máxima de tu acción pueda 
convertirse en ley universal. Como dijimos esa 
ley es un mandato porque en el ente humano la 
Razón no es el único fundamento de determi
nación de la voluntad (CRPr: §1), ya que éste 
por su propia naturaleza dual, racional
sensible, obedece también y casi principal
mente a las inclinaciones. 

A la facultad apetitiva superior la identi
fica Kant con la Voluntad en sentido estricto y 
con la razón práctica misma, la cual, en tanto se 
da a sí misma una ley, es libre, libre tanto en el 
sentido de la independencia, que es la libertad 
negativa (Freiheit), como en el sentido de la 
autonomía, que es la libertad positiva 
(Autonomie). La autonomía consiste en un 
darse leyes a sí mismo, es decir, en la autolegis
lación, y esto es sobre la base de la libertad prác
tica que es la libertad en sentido positivo(13). 

Es, pues, la autonomía, la propiedad de 
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3 Voluntad de ser una ley para si misma (FMC: 
,6). y es lo que permite a Kant afirmar el apa
ente contrasentido de que "Voluntad libre y 
'oluntad sometida a la ley moral son una y la 
1isma cosa" (ibídem). La facultad apetitiva 
uperior es posible en virtud de una ley que es 
·uramente formal -la ley moral- y del 
entimiento de respeto (Gefühl der Achtung) 
:RPr: §3). El sentimiento de respeto hace 
asible no sólo la facultad apetitiva superior, 
no que también es lo que permite la unidad 
el sujeto moral. 

En la Fundamentación de la Metafísica 
e /as Costumbres, Kant define el respeto como 
... la conciencia de la subordinación de la 
Jluntad a la ley sin la mediación de otros influ
•s sensibles ... " Y cómo opera el sentimiento 
e respeto, lo explica Kant en la exposición que 
ace de tos móviles de la razón práctica, en el 
lpitulo 111 de la Analítica (CRPr), en los 
guientes términos: la ley moral como móvil en 
determinación de la voluntad produce en el 

Jjeto un efecto que es de naturaleza doble: 
irectamente negativo e indirectamente 
Jsitivo. 

-~------~------~-- -~ 
Ese efecto es ciertamente un 

~ntimiento, pero tal sentimiento es ostensivo 
~un carácter muy especial que lo diferencia de 
otra gama de sentimientos humanos, y es 

Je él es el único sentimiento que es provocado 
Jr la Razón y, por consiguiente, se puede 
>nacer a priori en ambos casos. Justamente, 
>mo sentimiento que es, tiene su origen en la 
msibi/idad (CRPr: 83), pero como es el único 
'ntimiento ocasionado por la representación 
: la ley moral, está exclusivamente al servicio 
' la Razón práctica pura y nunca es efecto de 
:ros móviles provenientes de la sensibilidad. 

[Por eso, ante una persona sagaz que 
1 miramientos ni escrúpulos cosecha éxitos 
1or todos los medios posibles", se puede 
cluso hasta llegar a sentir admiración, pero 
mea respeto]. Se dice que es un sentimiento 
•gativo porque el respeto a la ley 'humilla' o 
~rjudica las inclinaciones(14) y genera por lo 
nto un sentimiento de displacer, en tanto el 
jeto sensible se siente frustrado respecto de 

satisfacción de sus apetencias. Este 
ntimiento consiste, pues, en la 
umillación" que padece quien compara su 
opensión sensible con la ley moral, pues al asi 
edirse, la ley moral rebaja las pretensiones de 

su autoapreciación. Pero en tanto el 
. sentimiento de respeto a la ley moral frustra las 

apetencias sensoriales y con ello somete al 
sujeto sensorial, ese sometimiento es la subor
dinación de ese sujeto a la razón, y así pues, 
una exaltación de él mismo en tanto persona 
moral, lo cual es placentero. 

De ese modo el sentimiento de respeto 
se torna en un sentimiento positivo que, aunque 
indirecto, permite y fomenta la actividad moral. 
Mas no por esto el sentimiento de respeto es 
causa de la ley moral, sino efecto de ésta; y en 
tanto sentimiento positivo, es móvil subjetivo 
de la moralidad del sujeto que lo impulsa a 
hacerse máximas concordantes con la ley moral 
(!bid. 86), pues el sentimiento de respeto es 
"respeto" por la ley moral. 

Si la ley moral no provocara en el sujeto 
ese S€ntimiento, ella no sería subjetivamente el 
móvi 1 de la acción; podría haber concordancia 
de la máxima con la ley moral pero sólo como 
legalidad, mas no como moralidad, o como dirfa 
Kant, concordancia con la letra de la ley mas no 
con su espiritu (lbíd. 79). Kant entiende por 
móvil de la acción "lo que mueve" a la voluntad 
a la acción. En el caso de la voluntad ética lo 
que la mueve es el sentimiento de respeto, es 
decir, la conciencia de la ley. 

El móvil de la acción es pues /o que 
mueve a la voluntad de un ser cuya razón no se 
conforma necesariamente con la ley moral 
objetiva (lbíd. 79), en virtud de su naturaleza, 
que no es solamente racional sino que también 
es sensible y, por tanto, tiene también otros 
móviles para la determinación de su voluntad, 
pues la voluntad humana (en sentido amplio), 
está, por asi decirlo, como entre dos aguas: por 
un lado, las inclinaciones sensibles que la 
impulsan a perseguir lo que le complace; por el 
otro, la ley moral que le reclama constante
mente su observancia. 

En esta lucha, las apetencias sensibles 
tienen casi siempre su triunfo asegurado, pues 
el efecto que de ellas se deriva como móvil no 
causa displacer en el sujeto. Dejar que la 
apetencia sensible determine el arbitrio, no 
exige ningún esfuerzo; es un simple dejarse 
llevar: un goce. Elegir la ley moral, en cambio, 
como motivo determinante de la voluntad, 
requiere un ánimo templado, pues para ello hay 
que renunciar a lo placentero; exige un dominio 
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_e la sensibilidad que ciertamente es posible 
pensar pero del cual parece no haber ejem
plos, porque la completa adecuación de la 
voluntad a la ley moral es la santidad, y esta 
perfección probablemente no puede ser alean
zada por ningún ser racional en el mundo, ya 
que Jo sensible le es consustancial al hombre, 
pues el ente racional-dice Kant- por ser una 
criatura dependiente de aquello que requiere 
para estar totalmente satisfecho con su estad o, 
"no puede estar totalmente libre nunca de 
pasiones e inclinaciones" (/bíd. 91 ). 

Por consiguiente, la obtención del bien 
supremo, que es el objeto necesario de una 
voluntad determinada por la ley moral (fbíd. 
130), tampoco será completamente posible en 
este mundo, pues la condición para el mismo es 
la absoluta conformidad de las intenciones con 
esa ley (lb íd.). De allí que la idea de la inmortali
dad del alma sea uno de los fundamentos 
necesarios para la moralidad. Pues gracias a ella 
la persona tiene la esperanza de constatar la 
plenitud de su perfección moral en algún 
momento del curso de su existencia. 

12. Para finalizar, y a manera de 
conclusión, podemos afirmar que Kant no 
concibe al sujeto como un ente substancial. 
Precisamente, en la Dialéctica Trascendental 
(CRP), donde hace la investigación de las tres 
ideas trascendentales; Alma, Mundo y Dios, 
Kant despeja el problema de los paralogismos 
que se presentan con respecto a la idea de alma 
(sujeto) y demuestra que éstos se producen 
como consecuencia de pensar y concebir al 
alma como un ente substancial, como persona. 

Y en el parágr~fo 46 de los Prolegóme
nos sostiene que lo que persiste después de 
separados los accidentes, lo sustancial mismo, 
nos es desconocido. Pero lo anterior no nos 
autoriza a pensar al sujeto como un agregado 
de fuerzas yuxtapuestas, sino que esas fuerzas 
están dispuestas en relaciones de fundament
ación recíproca, que es, justamente, lo que les 
da unidad. 

La unidad del sujeto prá~tico resulta de 
la conexión entre la Razón y la sensibilidad a 
través del sentimiento de respeto, siendo éste 
último producido por un concepto moral a 
priori: el concepto de deber, definido por Kañt 
como "la necesidad de una acción por respeto a 
la ley" (FMC: 26). Con la precedente exposición 

espero haber dado alguna cuenta de lo que es 
la estructura del sujeto práctico en la doctrina 
kantiana: un ente finito, receptáculo de dos 
fuerzas antagónicas: razón y sensibilidad; y 
aguijoneado por ambas al saber y a la acción, 
pero destinado solamente a conocer fenóme
nos y a obrar sobre ese mundo fenoménico, ya 
que el conocimiento de la cosa en sí le está 
vedado. 
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pivot of this work is !he resul/ research under
taken ínto the nature of the Practica/ Subject in Kant's 
moral doctrine. Though the natura of the prectical 
subject was not explicitly expounded in any of Kant's 
Treatises, on !he basis of data scattered throughout 
his different works, the author of thís article has triad 
to reconstruct a doctrine allowing us to understand the 
structure end place of the Practica/ Sub jet in Kant's 
moral system. 

líoy worcis: Kantean morality, practica/ subject, 
ontoligical structure. 

(1) Se entiende por "ánimo humano" todo el 
plexo existencial que se designa con el nombre de 
alma o espfritu humano, es decir, toda esa capacidad 
que tiene el ser humano de pensar, sentir, etc. Kant 
define el alma como el principio vital del hombre en el 
uso de sus fuerzas (MC: 384) Y dice que aunque nos 
esté permitido en perspectiva teón"ca distinguir en el 
hombre el alma y el cuerpo como sus disposiciones 
naturales, no está permitido, sin embargo, pensarlos 
como diferentes sustancies (lb/d. 419). 

(2) La palabra RAZON es usada por Kant 
con dos acepciones distintas: en un sentido amplio 
designa toda la facultad de pensar, esto es, /a facultad 
superior de conocimiento, a diferencia de la sensibili
dad como facultad inferior (cf. B 863 y B 730). Kant 
define el pensar como un conocimiento mediante 
conceptos (894). Dicha facultad de pensar 
comprende: 1) El Entendimiento como facultad de los 
conceptos en general, entre ellos los conceptos puros 
o categorlas. 

2) La facultad de juzgar, cuya lama os 
aplicar /os conceptos a otros conceptos y a las 
intuiciones. 3) La Razón en sentido estricto, que es la 
facultad de razonar o inferir. la cual es también la 
sede de conceptos a priori que Kant llama Ideas: 
afma, mundo, Dios, y las ideas que de ellas se 
derivan. Kant usa también la palabra ENTEN
DiMIENTO en dos sentidos: para designar tanto al 
Entendimiento propiamente dicho, como a la razón en 
sentido amplio. 

(3) E:n carta fechada el 21 de febrero de 
1772. (Revista Filosofía No. 2. Pstrado de Filosof/a. 
ULA, 1991. Traducción de Alberto ArveJa Ramos). 
Esa carta no es, como afirma Bréhier, el único docu
mento que revela el pensamiento de Kant durante 
asos diez años de reflexión silenciosa que precedi
eron a la Crítica de la Razón Pura, porque de esa 
época, según Alberto Rosales, hay innumerables 
reflexiones así como Lecciones sobre el tema. 

(4) Experiencia es, según Kant, una clase de 
conocimiento que exige la presencie del 
pensamiento, y consiste en una composición de lo 
que recibimos a través de las impresiones sensibles y 
de la aplicación de la facultad de conocer excitada por 
esas impresiones (CRP: lntr. 1). 

(5) Representación es según Kant un 
término genérico que abarca tanto a la-intuición, como 
al concepto y a la idee (A 320 y B 377). Kant usa este 
término en el mismo sentido que Jo usó la tradición 
pero lo extiende e todos /os actos o manifestaciones 
cognoscitivas del ente humano. 
(6) Cf. Alberto Rosales: "Siete ensayos sobre Kant". 
Consejo de Publicaciones. ULA, Mérida, 1993. 

Asi como el Seminario sobre la ética 
kantiana dictado en la Maestría de Filosofía (ULA) en 
ese mismo año. Alberto Rosales es un destacado 
filósofo venezolano con una larga trayectoria en la 
investigación de le doctrina kantiana, entre otras 
especialidades filosóficas. Actualmente es coor
dinador en Venezuela del Círculo Latinoameri
cano de Fenomenologfa. 

(7) Ibídem, p.151. 

(8) Es muy corriente el uso de la palabra 
intuición para designar lo que propiamente 
podría denominarse como "pálpito" o "cora
zonada". No es este, pues, el sentido 
filosófico-kantiano de ese término. 

(9) Heidegger, Martín: Schelling y la 
libertad humana, p. 56 
(1 O) Representación, ver la nota 5. 
(11) La palabra regla está usada aquí con su 
sentido genérico de "precepto práctico"; sus 

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo"



especies son: máximas, imperativos hipotéticos 
e imperativo categórico. 

(12) Hume, David: Tratado de la naturaleza humana, 
p.617. 

(13) Al respecto véase mi trabajo "Kant: la libertad 
como condición de posibilidad· de la ley moral". 
Anuario de Derecho No. 19 ULA. Mérida, 1997. 

(14) Inclinación o tendencia as el término usado por 
Kant para significar el apetito habitual de naturaleza 
sensible (MC: 212). Consiste en la dependencia que 
líene la facultad apetitiva respecto de las sensa
ciones: hambre, sed, sexo, fama, poder, honores, 
etc. (FMC: 34 y parágrafo 73 de la Antropologla). 

CJ = Critica del Juicio 
CRP " Critica de la Razón Pura 
CRPr = Critica de la Razón Practica 
A "primera edición del/a CRP 
B = segunda edición del la CRP 
MC = Metaflsica de las costumtfres 
FMC = Fundamentación de la Metáflsica de las 
Costumbres 
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En 1740 -año en que las obras de Chris
tian August Crusius comienzan a extender el 
empirismo inglés por Alemania-, Kant ingresa 
en la universidad Kónigsberg, donde Martín 
Knutzen, wolffiano heterodoxo de ideas reno
vadoras y conocedor, además, de la física new
toniana, lo inicia en la filosofía (Cassirer, 1974). 

No es extraño, pues, que las primeras 
obras de Kant giraran en torno a cuestiones 
más científicas que filosóficas. En 1749 publica 
su primera obra: Ideas sobre la verdadera 
valoración de las fuerzas vitales, inspirada en la 

física de Leibniz, iniciando así el denominado 
"período precrítico", que durará hasta 1770, 
durante el cual predominan las obras sobre 
temas científicos. 

A esta primera obra sigue, en 1755, 
otra publicada anónimamente, Historia general 
de la naturaleza y teorla del cielo(1 ), en donde 
Kant (1946, 1969) introduce por primera vez en 
la historia de la cosmología moderna una 
concepción dialéctica y evolutiva del devenir del 
universo. En tal sentido, creo que debe consi
derarse este libro como bisagra en la historia de 
la filosofía en tanto aparece la postulación de la 
dialéctica como método filosófico de interpre
tación del mundo circundante. 
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En efecto, si bien para los primeros 
fisiólogos griegos el mundo era algo que había 
surgido del caos -y por lo tanto una dialéctica 
de la naturaleza incipiente subyacía en tal 
cosmovisión-, en general para los naturalistas 
de los siglos XVII y XVIII, el universo presentaba 
una imagen inmutable y muchos sostenían que 
había sido creado de un golpe. Newton mismo 
aceptó en su postulación cosmológica la idea 
de un impulso divino inicial, que no es otra cosa 
que la expresión física de la idea de creación, 
entendida ahora como el momento. y el lugar 
donde comienza el movimiento del universo(2) 
(Sanz Ferramola, 2.006). 

De acuerdo con la idea kantiana que 
vertebra toda la Historia general, el sistema 
solar evolutionó a partir de una masa de gas 
incandescente rotatoria, que mediante el 
enfriamiento y la contracción e incrementando 
así su velocidad gradualmente se acható en sus 
polos y pro_dujo anillos de materia que 
surgieron de su ecuador. Estos anillos se 
convirtieron en planetas, los que a través de las 
mismas leyes originaron sus satélites. Tal nebu
losa originaria fue formada y puesta en movi
miento por la acción gravitacional sobre los 
átomos originarios que al chocar entre sí produ
jeron calor. Este mismo esquema explicativo se 
extiende al universo completo. 

"La estructura planetaria en que el sol 
desde el centro de todos los círculos hace girar 
por su poderosa atracción los globos habitados 
de su sistema en círculos eternos, fue formada 
en su totalidad, como hemos visto, de los origi
nariamente dispersos elementos iniciales de 
toda la materia universal. Todas las estrellas 
fijas que el ojo descubre en la hueca profundi
dad del cielo y que parecen indicar una especie 
de prodigalidad, son soles y centros de sistemas 
semejantes."(Kant, 1969: 129) 

Pero además, la concordancia de los 
movimientos de los cuerpos celestes en nuestro 
sistema solar, son para Kant una prueba casi 
irrefutable del origen mecánico del universo: 

" ... tienen una dirección totalmente uniforme de 
modo que Jos seis planetas principales y diez 
satélites tanto en el movimiento de revolución 
como en sus rotaciones alrededor del eje no. hay 
ni uno solo que se mueva en otra dirección que 
en la de occidente a oriente... Una prueba de 
que todos los movimientos han surgido y han 

sido determinados de manera mecánica concor
dante con las leyes generales de la naturaleza, y 
que la causa que imprimía u ordenaba los movi
mientos laterales han prevalecido en todo el 
espacio del edificio planetario y obedece en él a 
las leyes que observa la materia comprendida 
en un espacio uniformeménte movido, lo consti
tuye el hecho de que los diversos movimientos 
toman por fin una sola dirección y se relacionan 
tan exactamente como es posible con un solo 
plano." (Kant, 1969: 167-168) 

Sin embargo, a pesar de este devenir 
puramente mecánico evidenciado en la misma 
estructura del universo, Kant sostiene la existen
cia de Dios, y es la propia naturaleza la que 
evidencia su existencia, no ya en su estaticidad, 
sino en su desenvolvimiento. 

Aparece reeditada en esta primigenia 
formulación del pensamiento kantiano, la 
controversia entre la noción de un Dios de la 
intervención inmediata en el mundo y un Dios 
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creador de la materia y de las leyes inherentes a 
su desenvolvimiento autónomo. Para trazar 
analogías con una terminología actual, me 
atrevería a decir, la controversia entre un "Dios 
hardware" y un "Dios software", atendiendo a 
la característica que en la primera concepción 
teológica hace hincapié en la materialidad de la 
intervención divina; y en la segunda, al diseño e 
instauración del conjunto de "programas", 
reglas y leyes que otorgan a la naturaleza una 
autonomía mecánica de su devenir. 

Aparece reeditada, pues, la controver
sia entre Leibniz y Clarke (Leibniz y Clarke, 1980; 
Koyré, 1986). en la que ahora, Kant parece 
tomar partido por la concepción defendida por 
Leibniz, en contra de la postura teológica y 
epistemológica del propio Newton: 

~ ~~ ~ ~ ~~---~~ ............. ~ ~ ~~~ 

"Sí es verdad lo que dice el filósofo, de que Dios 
practica constantemente la geometría, y si ello 
se refleja también en las vías de las leyes gene
rales de la naturaleza, esta regla tendría que ser 
perceptible de modo cabal en las obras inmedia
tas del Verbo todopoderoso y éstas ostentarían 
toda la perfección y exactitud geométrica. Los 
cometas pertenecen también a estos defectos 
de la naturaleza(3). 

No se puede negar que en vista de sus 
órbitas y los cambios que por ellas sufren, se los 
ha considerado como miembros imperfectos de 
fa creación que ni pueden servir para dar 
residencias cómodas a seres racionales ni 
pueden ser útiles en beneficio de todo el sistema 
sirviendo alguna vez de combustible al so/, 
porque es cierto que la mayoría de el/os no 
alcanzaría este fin antes del derrumbe de todo el 
edificio planetario ... El espacio celeste, según 
dijimos varias veces, es vacío o por lo menos 
ocupado por una materia infinitamente tenue 
que por consiguiente no ha logrado proporcionar 
ningún medio para imprimir movimientos 
comunes a los cuerpos siderales. 

Esta dificultad es tan valiosa e impor
tante que Newton, no obstante todas las 
razones que tenía para confiar más que 
cualquier otro mortal en el resultado de su 
filosofía; se vio obligado en este lugar a abando
nar la esperanza de solucionar por las leyes de 
la naturaleza y las fuerzas de la materia, la 
procedencia de las fuerzas impulsoras inhe
rentes a los planetas, pese a todas las coínci- ) 
dencias que indicaban un origen mecánico. / 

Aunque para un filósofo es una pobre resoluciQ11 
la de abandonar frente a condiciones compua!i: 
tas v todavía muv aleladas de las simples leve!¡ 
fundamentales el esfuerzo de la investigación .1' 
de contentarse aduciendo la voluntad inmediata 
de Dios Newton reconoció aquí la línea divisoria 
que separa a la naturaleza v el dede de Dios el 
curso de las leves introducidas por la primera v 
el gesto del último ... Después de la desespe
ranza de un filósofo tan eminente parece ser un 
atrevimiento esperar que a partir de tan grande 
obstáculo la cuestión consiga reemprender un 
feliz progreso. "(4) (Kant, 1969: 171-173) 

Kant hace notar de este modo el error, 
no sólo teológico, sino sobre todo episte
mológico cometido por Newton, la "desespe
ranza" epistemológica de recurrir al deus ex 
machina como salida piadosa para ocultar una 
precariedad explicativa tanto de la cosmología 
como de la física. 

Pero además, a pesar del recono
cimiento de la naturaleza como vía probatoria 
de la existencia de Dios, su línea argumental a 
tal efecto tiene características muy especiales 
que es necesario analizar. E'n el Prefacio, Kant 7 5 
enuncia un argumento de la existencia de Dios, 
que no concuerda exactamente con ninguno de 
los dos tipos canónicos, ni con el argumento a 
priori ni con los argumentos a posteriori: 

• L .. ~~----~~~--~~-~-~~~~-~~--~-~ ~~~-~ ~~ • 
"En mi doctrina, en cambio, encuentro la 

materia atada a ciertas leyes necesarias. En su 
total disolución y dispersión, veo empezar el 
desenvolvimiento perfectamente natural de un 
todo hermoso y ordenado ... Por consiguiente, la 
materia que es la substancia inicial de todas las 
cosas, se haya ligada a ciertas leyes y aban-
donada libremente a ellas tendrá que producir 
necesariamente hermosas combinaciones. No 
tiene libertad de desviarse de este plan de la 
perfección. Encontrándose sometida a una 
intención suprema y sabia, necesariamente 
tendrá que haber sido colocada en tales condi-
ciones armoniosas por medio de una causa 
primordial que la determina, y existe un Dios 
porque hasta en el caos la naturaleza no puede 
proceder de otra forma que reaular v 
ordenadamente."(5) (Kant, 1946: 31) 

En primer término aparece evidente 
que la vía a priori del Argumento Ontológico(6) 
para la demostración de la existencia de Dios, es 
dejada de lado por Kant en esta obra, por 
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éuanto apuesta a la evidencia fáctica de la 
belleza y orden naturales como elementos 
primigenios en la demostración de la existencia 
de un ser creador-planificador del universo, y 
por lo tanto prioriza la vía a posteríori. 

En segundo lugar, tanto la vía de
mostrativa denominada "del movimiento" 
como la denominada "de las causas 
eficientes"(7) (la primera basada en que la reali
dad del cambio o del movimiento -en sentido 
aristotélico- exige necesariamente la existencia 
de un primer motor inmóvil, porque es impo
sible fundarse en una serie infinita de inicia
dores del movimiento; y la segunda basada en 
la afirmación de la existencia de una primera 
causa en tanto se verifica en la naturaleza una 
serie causal que requiere término) parecieran en 
un primer momento ratificarse de acuerdo al 
planteo llevado a cabo por Kant, sin embargo, 
también encontramos en la obra que analiza
mos expresiones que nos autorizan a hipo
tetizar una rectificación o incluso negación de 
las mismas, por ejemplo: 

"Si en el espacio inmenso en que todos 
/os soles de la Vía Láctea se han formado, ima
ginamos un punto alrededor del cual por no §§. 
qué causa se hava iniciado la primera formación 
de la naturaleza desde el caos, habrá nacido en 
este lugar la masa más grande y un cuerpo de la 
más extmordinaria atracción que por consi
guiente sería capaz en una inmensa esfera 
alrededor suyo de obligar a todos Jos sistemas 
en formación a descender hacia él como su 
centro y construir alrededor de él mismo un 
sistema global, según la misma materia elemen
tal que ha formado los planetas, Jo ha creado 
alrededor del sol en una escala menor. La obser
vación hace casi indudable esta hipótesis."(8) 
(Kant, 1969: 130) 

Al declararse Kant irresoluto respecto 
de cuál sea la causa primera, la que da inicio al 
pasaje del caos al cosmos, invalida los funda
mentos sobre los que se asientan tanto la Pri
mera como la Segunda Vía. 

En tercer lugar, pareciera que Kant también 
pone en el terreno de la duda la Vía de la 
contingencia y del ser necesario: 

"Si estos signos de la dependencia mutua en las 
determinaciones de la formación señalan con 
evidente certeza una materia originariamente en 

movimiento y dispersa por todo el espacio, la 
carencia absoluta de toda materia en este espa
cio celeste, ahora vacio, con excepción de 
aquella que entra en la composición de los cuer
pos de los planetas, del sol y de los cometas, 
demuestra que esta materia debe haberse 
hallado al comienzo en aquel estado de disper
sión. La facilidad y exactitud con que en Jos 
capítulos anteriores todos los fenómenos de la 
estructura universal han sido deducidos de esta 
tesis, es una coronación de este presupuesto y 
le da un valor que ya no es arbitrario ... Sí nos 
preguntamos entonces, por qué, según los 
exactos cálculos de Newton, las densidades de 
la Tierra, de Júpiter y de Saturno están propor
cionadas entre ellas como 400, 94Y2 y 64, sería 
incongruente atribuir la causa al designio de 
Dios quien las habría graduado según el calor 
solar." (Kant, 1969: 176-177) 

la existencia de la estructura del 
universo pareciera deberse a una "dependencia 
mutua en las determinaciones" de los elemen
tos materiales "originariamente en movi
miento"; por lo tanto, si bien es un hecho la 
contingencia de los seres, que existen pero que 
podrían no existir, o existir de otra forma, no 
aparece afirmada, en el planteo kantiano, la 
forzosa existencia del ser necesario que deter
mina la existencia de lo posible. 

Cuarto: la Vía de los grados de perfec
ción que establece que, en cuanto todas las 
cosas existen según grados de perfección, debe 
también existir el ser que posee toda perfección 
en grado sumo, respecto del cual las demás se 

f 
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comparan y del cual participan, queda por un 
lado ratificada por el planteo de Kant, 

"A pesar de tener una esencial tenden
cia a la petiección y el orden, la naturaleza 
abarca en la extensión de sus variaciones todas 
las diferencias posibles, incluidos /os defectos y 
las desviaciones. Esta misma ilimitada fecundi
dad suya ha producido tanto los cuerpos habita
dos como tos cometas, /as montañas útiles y los 
escollos dañinos, /os paisajes habitables y los 
yermos desierlos, las virludes y los vicios." 
(Kant, 1969: 184) 

Pero a la par, a la vez que genera el 
interrogante a cerca de cuál es la necesidad del 
defecto en la naturaleza, también propone la 
idea de que la perfección de Dios queda eviden
ciada sólo en la fecundidad y prodigalidad 
naturales: de entre las existencias infinitas, 
parte de ese todo no es defectuoso. lCómo 
debe entenderse este desperdicio creativo -por 
parte de Dios- de existencias defectuosas que 
no participan de la perfección divina? 

Quinto: según la Vía teleológica, existe 
un diseño o un fin en el mundo, por lo que ha 
de existir un ser inteligente que haya pergeñado 
la finalidad que se observa en todo el universo. 

"Si pues en el capítulo séptimo, seducido por la 
fecundidad del sistema y lo agradable del más 
grande y maravilloso tema que uno puede imagi
narse, he /levado las conclusiones de la teoría 
con cierta audacia, aunque siempre siguiendo la 
analogía y una razonable verosimilitud; si pinto 
lo infinito de la creación entera la formación de 
nuevos mundos el ocaso de los vieios v el espa
cio ilimitado del caos, espero que la agradable 
amenidad del objeto y el placer que produce 
observar la coincidencia de una teoría con Jos 
hechos en su máxima extensión, provocarán la 
indulgencia necesaria para no juzgarlo con rigor 
geométrico, inaplicable además con respecto a 
esta clase de consideraciones ... Sin embargo, 
en todos /os casos se hallará algo más que mera 
arbitrariedad, auque siempre algo menos que 
certeza indudable."(9) (Kant, 1946: 39) 

La concepción cosmológica de un 
universo que se genera a partir del caos y que 
autónomamente deviene con virtudes y con 
defectos, que muere y que posibilita la 
formación de nuevos universos, indefinida
mente, devalúa la noción de telos en tanto 

actualidad y consumacton La cosmología 
kantiana se afirma en la idea de un universo 
indefinidamente potencial. A pesar de que Kant 
afirma que este devenir es producto del Plan de 
Dios, es difícil, puestas así las cosas, concebir la 
finalidad a posteriori, a partir de tal feno
menización del universo en la naturaleza. 

Entonces, pareciera que el argumento 
formulado por Kant de la existencia de Dios a 
que nos referimos, a saber, "existe un Dios 
porque hasta en el caos la naturaleza no puede 
proceder de otra forma que regular y ordenada
mente", no concuerda exactamente con 
ninguno de los argumentos canónicos, en tanto 
su demostración a lo largo de la obra, o bien 
deja de lado (como el caso del Argumento 
Ontológico) o bien pone en el terreno de la 
duda (las Cinco Vías) la fundamentación que los 
sostiene. 

Es innegable, pues, que la teoría 
cosmológica propuesta por Kant en Historia 
general de la naturaleza encierra gérmenes 
dialécticos en la explicación del universo, en 
donde muchas de sus expresiones son 

suficientes para rescatar el íntimo sentido mate-~~ 7----_-] 
rialista de su doctrina (Llanos, 1969). 

Teniendo en cuenta que los Diálogos 
sobre religión natural, de Hume, fueron publica
dos póstumamente recién en 1779, bien 
podemos considerar la Teoría general del cielo 
de Kant como el primer golpe dirigido contra ·--- -
las pretensiones metafísicas de la demostración 
racional de Dios y un antecedente de la cono-
cida admonición de la Crítica de la razón pura_ 
Por otra parte, este hecho hace difícil trazar una 
tajante línea divisoria (Fischer, 1 942) entre el 
Kant pre-crítico de antes de 1770 y el crítico de 
después de la Diserlación de 1770. 

En tal sentido Engels, en su Dialéctica de la 
naturaleza, dice: 

"La primera brecha en esta concepción petrifi
cada de la naturaleza no la creó un naturalista 
sino un filósofo. En 1755 se publicó Allgemein~ 
Naturgeschichte und Theorie des Himmels 
(Historia Natural y Teoría General del Cielo), de 
Kant. Se eliminaba en ella el asunto del primer 
impulso; la tierra y todo el sistema solar 
aparecían como algo que había nacido a lo largo 
del tiempo ... Pues el descubrimiento de Kant 
contenía el punto de partida para todos los 
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progresos futuros. Si la tierra era algo que había 
nacido, entonces su estado geológico, geográ
fico y climático actual, Jo mismo que sus plantas 
y animales, también etan algo que debían de 
haber ido haciéndose; debían tener una historia, 
no sólo de coexistencia en el espacio, sino 
además de sucesión en el tíempo." (Engels, 
1975: 31) 

Además, el reconocimiento que hace 
Kant de influencias de filósofos materialistas en 
su propia formulación cosmológica, confirman 
aún más tal posicionamiento filosófico, a pesar 
de su íntima convicción (en sentido práctico) en 
la existencia de Dios: 

"No negaré pues que la teoría de Lucrecio o de 
sus predecesores, Epicuro, Leucipo y 
Demócrito, tiene mucho parecido con la mía. Yo 
igual que aquellos filósofos, admito el estado 
primitivo de la naturaleza dentro de la dispersión 
general de la materia inicial de todos los cuerpos 
siderales o de Jos átomos, como tos llaman 
ellos... Pese a las similitudes mencionadas 
queda una diferencia esencial entre la antigua 
cosmogonía y la presente que permite deducir 
conclusiones totalmente contrarias. Los mencio
nados autores del nacimiento mecánico del 
Universo deducían todo orden perceptible en él, 
sólo del azar que hizo que los átomos concorda
sen de manera tan feliz que formaron un todo 
bien ordenado." (Kant, 1946: 37) 

El escepticismo ilustrado, especial
mente el inglés, difundido en Alemania por 
aquellos días hizo profunda mella en el 
pensamiento de Kant, quien reconoce haber 
despertado del "sueño dogmático" gracias a 
Hume: 

"Confieso con toda el alma que a la 
advertencia dada por David Hume es a lo que 
debo haber salido hace ya muchos años del 
sueño dogmático y el haber dado a mis investi
gaciones filosóficas en el campo de la especu
lación una dirección completamente nueva ... 
Me aseguré, pues, antes que todo, de sí podía 
generalizarse la objeción de Hume, y no tardé 
en darme cuenta de que el concepto de enlace y 
de efecto no era ni con mucho el único de que se 
sirve el entendimiento en sus enlaces a priori de 
/as cosas, y que de tal modo es así que la 
metafísica entera depende de nociones de este 
género. 
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En la tercera parte de la Crítica de la 
razón pura, en Dialéctica trascendental, Kant 
profundiza la crítica en contra de los argumen
tos de la existencia de Dios desde el punto de 
vista de una razón puramente científica -objeti
vante-, ahora sobre la base de las nociones 
desarrolladas en la Estética y Analítica trascen
dentales. La cuestión central aquí es, si son o no 
posibles los juicios sintéticos a priori en 
metafísica, o, dicho de otro modo, si es posible 
la metafísica en tanto vía de certidumbre para el 
conocimiento de los tres temas principales de la 
metafísica tradicional: yo(1 O), mundo(11 ), 
Dios(12). 

Como una primera respuesta a esta 
cuestión, Kant primero divide la Lógica trascen
dental en Analítica trascendental y Dialéctica 
trascendental. A la primera llama "lógica de la 
verdad", en tanto trata sobre los elementos a 
priori del entendimiento necesarios para pensar 
cualquier objeto, y a la segunda "lógica de la 
apariencia". 

A la primera la considera metafórica
mente como "territorio de la verdad" e "isla 
encerrada por la naturaleza misma en límites 
invariables"; y a la segunda, "océano ancho y 
borrascoso, verdadera patria de la ilusión", 
donde sólo hallamos "la apariencia de nuevas 
f1erras" y "vanas esperanzas", perd'1dos en la 
ilusoria aventura de tener que buscar siempre 
sin poder hallar nunca. Hay, pues, una evidente 
intención de valoración epistemológica en estas 

conceptualizaciones: la Analítica trascendental 
provee de certidumbres; la dialéctica trascen
dental desvaría, enloquece, a la propia razón. 

"Antes hemos llamado a la dialéctica en general 
una lógica de la apariencia. No queremos decir 
con esto que sea una teoría de la verosimilitud, 
ya que esta es una verdad pero una verdad 
conocida por principios insuficientes.. Debe
mos guardarnos de tener por idénticos el 
fenómeno y la apariencia. Efectivamente: la 
verdad o la apariencia no están en el objeto en 
tanto que es intuido, sino en el juicio que sobre 
este objeto, en cuanto pensado, tengamos ... " 
(Kant, 1942: 23) 

La razón cae en la trampa que ella 
misma se prepara, y en la "ilusión" de traspasar 
los límites que tiene impuestos, creyendo poder 
hacer afirmaciones sobre objetos que están más 
allá de la experiencia. A este autoengaño Kant 
lo llama "ilusión trascendental", porque supone 
la pretensión de ir más allá del uso empírico de 
las categorías, creyendo que así se logra 
extender el campo del conocimiento; es una 
ilusión inevitable y natural -como la de ver la 
luna mayor tamaño cuando está sobre el 
horizonte. De ahí que a la "Dialéctica trascen
dental" le incumba la tarea de desenmascarar 
estos sofismas y engaños de la razón, cuando 
pretende un uso trascendente de las categorías. 

"Se contentará la dialéctica trascendental con 
descubrir la apariencia de los juicios trascen
dentes y al propio tiempo impedirá que esa 
apariencia nos induzca a error, pero no que se 
disipe y desaparezca. En efecto, se trata de una 
ilusión natural e inevitable que se basa en 
principios subjetivos, que la razón hace apare
cer como objetivos ... Existe una dialéctica natu
ral e inevitable de la razón pura dialéctica 
inseparable de la razón humana y que, hasta 
después de descubierta no deja de inducir a 
errores." (Kant, 1942: 24) 

Con este propósito, Kant analiza -en el 
Capítulo 111 de la Dialéctica Trascendental, cuyo 
título es "El ideal de la razón pura"- en detalle la 
"'idea" de Dios y de los fundamentos, supuesta
mente racionales de la teología. Allí,. en primer 
término, explica cómo llega la razón a la noción 
de Ser Supremo en tanto continente ontológico 
de la realidad toda. 
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"Ahora bien, sólo los objetos de los 
sentidos pueden sernas dados, y en el contexto 
de una experiencia posible; por lo tanto, nada es 
para nosotros un objeto si no supone el conjunto 
de toda la realidad empírica como condición de 
su posibilidad. Debido a una ilusión natural, 
tomamos esto como un principio que se aplica a 
todas las cosas en general, cuando tal principio 

aplicarse sino a las cosas dadas como 
de los sentidos. En consecuencia, 

su limitación, hacemos del 
empírico de nuestros conceptos de la 

posibilio'ad de las cosas como fenómenos, un 
trascendental de la posibilidad de las 

en general. 

Qu&hipostasiemos en otra idea esta del 
conjunto de toda realidad, se debe a que 
convertimos dia/écticamente la unidad distribu
tiva del uso experimental del entendimiento, en 
unidad colectiva de un todo de la experiencia, y 
de este todo ·del fenómeno concebimos una 
cosa individual que contiene toda la realidad 
empírica, y por medio de la subrepción trascen
dental, de la que ya hemos hablado, se trans
forma en concepto de una cosa colocada en la 
cima de la posibilidad de todas las cosas para la 
determinación completa de las cuales suministra 
ella las condiciones reales." (Kant, 1942: 116) 

Hay una necesidad de la razón de 
suponer alguna cosa que sirva de principio al 
entendimiento. Sin embargo, esta necesidad no 
debe hacer olvidar la investigación a cerca de si 
este supuesto ser es un ente real o una simple 
creación del pensamiento, y por lo tanto debe 
investigarse además si no existe otro camino 
que implique un "descanso" de la razón en la 
serie causal infinita de lo dando, en donde 
resguardarse. En tanto la razón no. comienza 
por conceptos sino por la experiencia común, 
toma como fundamento algo existente. Esta vía 
es la marcha natural de la razón humana, y por 
lo tanto del sentido común. Pero este esquema 
caería, si no se encuentra algo absolutamente 
necesario en donde apoyar la regresión causal 
que tiende al infinito. 

El argumento por el cual/a razón funda 
su progresión al Ser Necesario es el siguiente: si 
existe una cosa cualquiera que es experimen
tada como contingente, debe existir 'algo 
necesario, una causa inca usada no contingente. 
Por lo tanto, el mecanismo racional por el que 
se atribuye absoluta incondicionalidad a un ser 

absoluto, es una vía a priori, anterior y fuera de 
la experiencia. Pero, a la vez, para poder atribuir 
incondicionalidad necesaria a tal Ser, habría 
previamente que atribuirle realidad suprema, y 
al investigar la razón el concepto de lo que es 
independiente de toda condición, concluye que 
tal condición compete a un Ser Supremo que 
existe de un modo absolutamente necesario. 

El problema de tal argumentación 
radica en que pretende llegar a lo incondicio
nado mediante juicios hípot~tícos, que 
necesariamente implican una condición. Por lo 
tanto, dice Kant, esta vía argumental no 
proporciona ningún concepto de las propie
dades de "Ser Necesario". Pero, a pesar de su 
"insuficiencia objetiva" no puede rechazarse sin 
más en tanto que la razón sigue con la necesi
dad de un Ser Supremo en la esfera de las leyes 
prácticas, un Ser Supremo que sea "capaz de 
dar a las leyes prácticas su influencia". 

Puesto que la razón se topa con la 
imposibilidad de un salto hacia lo infinito
incausado desde lo finit'o-causado, el argu
mento que lleva hasta un Ser Supremo es 
trascendentaL Así, a la noción de Ser Supremo 
no se llega por reflexión o meditaciones profun
das, sino simplemente por una marcha natural 
del sentido común. Esta es, asegura Kant, 
tambi~n la vía de transformación de politeísmo 
en monoteísmo, es decir, la marcha natural de 
la razón hacia una única causa incausada de 
existencia absolutamente necesaria. 

"El deber de elegir pone fin a la irresolu
ción de la especulación por medio de un 
agregado práctico, y la propia razón, en su 
calidad de juez experto, no encontraría en sí 
misma ninguna justificación, sí bajo la influencia 
de móviles apremiantes, no siguiera a pesar de 
sus luces, estos principios, que, por lo menos 
son los más eficaces que nos es dado cono
cer ... No hay, entonces, por razón especulativa, 
más que tres pruebas posibles de la existencia 
de Dios... La primera prueba es /a 
fisícoteológica; la segunda es la cosmológica y 
la tercera es la ontológica. Fuera de estas no 
puede haber otras. He de demostrar que la 
razón no avanza un solo paso tomando uno u 
otro camino (sea por la vía empírica o por la 
trascendental) y que es inútil que trate de salir 
más allá del mundo sensible por el solo impulso 
de la especulación." (Kant, 1942: 117-118) 
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Entonces, para la razón especulativa no 
hay más que tres posibles pruebas de la existen
cia de Dios: la prueba fisicoteológica, que parte 
de la experiencia determinada y de la naturaleza 
del mundo sensible tratando de elevarse, a 
través de la cadena causal hasta la causa 
suprema que está fuera del mundo; la prueba 
cosmológica, que parte de una experiencia 
general indeterminada; y la prueba ontológica, 
que hace abstracción de toda experiencia, 
partiendo a priori de la existencia de una causa 
suprema. En tal camino demostrativo, Kant 
seguirá el inverso del que ha recorrido la razón 
en su historia, y por esto, empezará por la 
prueba ontológica y culminará por la 
fisicoteológica que es la más cercana a la razón 
natural del sentido común: empieza por el 
examen de la prueba trascendental y, luego, 
examina lo que la adición de lo empírico agrega 
a la fuerza demostrativa del argumento por la 
existencia de Dios. 

En la Cuarta Sección, del Capítulo 111 de 
la Dialéctica Trascendental, Kant en la Crítica de 
la razón pura, aboga por la imposibilidad de 
una prueba ontológica de la existencia de Dios. 
Según él, hay algo de extraño y paradógico en 
la "prueba cartesiana", que lleva a la razón a 
postular una existencia absolutamente 
necesaria como si tuviera los elementos para 
fundar tal necesidad, lo cual, no es así. "Ser 
necesario" es una realidad imposible de probar 
objetivamente, es una perfección inaccesible. 

Aun cuando siempre se ha hablado de 
un ser a.bsolutamente necesario, nunca se ha 
probado su existencia. Se lo ha definido nomi
nalmente como algo cuya no existencia es 
imposible. Tal definición no muestra las condi
ciones que hacen imposible no concebir un ser 
de tales características; no alcanza para atribuir 
una peculiar incondicionalidad al Ser Supremo 
de modo tal de poderlo aceptar racionalmente. 

No debemos perder de vista que Kant 
está definiendo "lo racional", a partir de la 
ínsita condición hipotética de la experiencia, 
como un discurrir de condición en condición, y 
es por esto que bajo tal noción de racionalidad, 
un ser incondicionado escapa a su límites. 

Surge entonces; para Kant, la siguiente 
pregunta: Lcuándo pienso en un ser incondicio
nalmente necesario, pienso en alguna cosa o 
por el contrario no-pienso en nada?; pregunta 

que generalmente, se ha tratado de responder 
a través de meros ejemplos. Tal es el caso ck 1<1 
errónea analogía utilizada por Descartes entre 
la necesaria existencia del "triángulo" y su 
característica esencial de poseer "tres 
ángulos"(13), como medio probatorio de la 
existencia de Dios y su perfección. Según Kant 
es errónea, en tanto toda proposición de la 
geometría es absolutamente necesaria, por 
cuanto siempre está constituida por un juicio 
analítico. Este ejemplo no dice nada acerca de 
que tres ángulos existen de manera necesaria, 
sólo pone la condición de que para que un 
triángulo exista necesariamente, debe tener tres 
ángulos. 

Kant objeta del siguiente modo tal 
argumento: Si de un juicio analítico se conserva 
el sujeto y se elimina el predicado, de ello 
resulta una contradicción, ya que previamente 
se ha aceptado como necesaria tal predicación 
del sujeto. Pero eliminar a la vez sujeto y predi
cado no implica caer en contradicción, cosa 
ocurriría con la eliminación del juicio "ente 
absolutamente necesario", en tanto analítico. 
"Dios es todopoderoso" es un juicio analítico, y 
por lo tanto, necesario. 

La característica "todopoderoso" no 
puede ser eliminada, en tanto predicado de 
Dios, sin caer en una contradicción puesto que 
"Dios" implica necesariamente "todopo
deroso". Pero eliminar sujeto y predicado a la 
vez, no implica caer en contradicción. Sin 
embargo, advierte Kant, se podría argumentar 
que existen sujetos que no pueden ser suprimi
dos por completo. Y esta es la raíz del falso 
fundamento del argumento ontológico: Dios, 
se presenta como un concepto (sujeto) cuya no 
existencia es contradictoria, puesto que la 
existencia se halla contenida en su propia reali
dad. El juicio analítico que subrepticiamente 
sostiene al argumento ontológico es: "Dios es 
existencia". 

81 
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El argumento ontológico no es más que 
un juicio analítico, y como tal, implica una 
relación de necesariedad entre sujeto y predi
cado, sólo eso. Pero toda proposición que impli
que existencia real es sintética. En el argumento 
ontológico se pretende la existencia necesaria 
desde la simple posibilidad analítica. Se mezcla 
indebidamente, contra-argumenta Kant, la 
necesidad entre sujeto y predicado (Dios y su 
existencia), con la existencialidad, cuya corrobo
ración sólo se da a través de juicios sintéticos, 
que simplemente expresan experiencia. La 
ilusión del argumento ontológico radica, pues, 
en la confusión entre un predicado lógico con 
una realidad existente. 

El argumento ontológico se basa en la 
ilusión de que-lo real no contiene más que lo 
posible, pero lo posible excede en mucho lo 
real. Lo posible expresa el concepto, lo real 
expresa el objeto y su determinación empírica. 
Si un concepto expresara más de lo que el 
objeto es, tal concepto no sería conveniente al 
objeto. Si se concibe un ente como realidad 
suprema, es necesario averiguar si tal ser existe 
o no. Es necesario averiguar sí tal concepto 
corresponde a un objeto, y esto sólo puede 
hacerse a través de la experiencia, a posteriori. 
La experiencia no se puede reducir a la pura 
categoría. Sea cual sea la naturaleza y la exten
sión del concepto de un objeto, es necesario 
salir fuera de ese concepto para atribuirle al 
objeto su existencia. 

Para los objetos de los sentidos no hay 
problema en el reconocimiento de la existencia, 
pero en los objetos del pensamiento puro nada 
hay que nos permita conocer su existencia, ya 
que deberá ser conocido a priori. Pero la 
conciencia de existencia siempre es a posteriori. 
corresponde absolutamente a la unidad de la 
experiencia. De ahí que, si bien el concepto de 
un Ser Supremo es, por muchos motivos, una 
idea muy útil, en tanto "idea" es incapaz de 
aumentar nuestro conocimiento relativo a lo 
existente. Y. en tanto el carácter de la posibili
dad de los conocimientos sintéticos se investiga 
exclusivamente en la experiencia¡ la existenciali
dad de cualquier cosa no puede fundarse en lo 
puramente analítico. 

"Por lo tanto, la célebre prueba 
ontológica (cat1esiana), que pretende demostrar 
por conceptos la existencia de un Ser Supremo, 
da un trabajo inútil sin ningún resultado positivo; 

ningún hombre logrará por simples ideas ser 
más rico en conocimiento, igualmente que un 
comerciante no verá aumentado su capital si, 
pensando en aumentarlo, añade algunos ceros 
en las sumas de sus libros de caja." (Kant, 1942: 
122) 

Luego, Kant aborda la crítica a la 
prueba cosmológica de la existencia de 
Dios(15). Según su planteo, a pesar de que la 
Escolástica advierte el error del argumento 
ontológico, en tanto se adultera la marcha 
natural de la razón, y en vez de llegar al 
concepto de Ser Supremo a través de un 
ascenso por la experiencia, se trata de empezar 
por Él para derivar de Él mismo la necesidad de 
su existencia (y en tal sentido, la prueba 
ontológica no posee nada que satisfaga al 
conocimiento natural ni al examen científico), la 
Escolástica, vuelve a incurrir en un error seme
jante a través de la propuesta de la llamada 
prueba cosmológica, que también relaciona la 
realidad suprema con la necesidad de su 
existencia. La prueba cosmológica se diferencia 
de la ontológica en que el salto deductivo a la 
existencia de Dios se da desde la existencia de 
un ser cualquiera. 
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todo sobre la base de una inferencia de dudosa 
racionalidad, pero que a la vez es muy persua
siva, no sólo para el entendimiento vulgar sino 
también para el especulativo. 

En este caso -como en el argumento 
ontológico, en que toma la formulación que de 
él hace Descartes-, Kant toma la formulación 
que del argumento cosmológico hace Leibniz. 
Este, es otro de los elementos probatorios que 
se suma para afirmar la idea de que a Kant le 
interesa invalidar especialmente las formula
ciones modernas de las pruebas de la existencia 
de Dios, que son las que fundamentan la 
teología natural contra la que dirige todas sus 
críticas. Leibniz llama a la cosmológica "contin
gentia mundi" que expresa del siguiente modo: 
"si existe alguna cosa es también preciso que 
exista un ser absolutamente necesario". En 
términos silogísticos, la prueba está compuesta 
por una premisa menor constituida por una 
aseveración empírica: "yo al menos existo"; y 
una premisa mayor, que va de una experiencia 
en general a una experiencia de lo necesario: 
"existe un ser absolutamente necesario". 

En tanto la prueba comienza por la 
experiencia, no es completamente deducida a 
priori, y en tanto el cosmos es el objeto de toda 
experiencia sensible, se le denomina prueba 
cosmológica. Además, el hecho de que la 
prueba cosmológica no establezca una diferen
cia entre este mundo experimentado y otro 
mundo posible (trascendente), constituye un 
elemento diferenciador con los caminos proba
torios propios de teología revelada: la prueba 
cosmológica emplea como argumentos las 
observaciones obtenidas de la constitución 
particular de nuestro mundo sensible. 

Sin embargo, aduce Kant, en la prueba 
cosmológica hay una ilusión que la hace apare
cer como válida, basándose en proposiciones 
sofisticas. En realidad, se hace pasar por nuevo 
un viejo argumento. Para diferenciarse del argu
mento ontológico acude a la experiencia. Pero 
da un paso indebido que lleva desde la existen
cia de un ser en general a la existencia de un ser 
superior, y esto lo lleva a afirmar que existe 
necesariamente un Ser Supremo. Pero esta 
proposición es la que sostiene al argumento 
ontológico. En definitiva, la prueba 
cosmológica usa de fundamento a la 
ontológica, traicionando de este modo su obje
tivo primordial. Sólo en la prueba ontológica 

reside toda la fuerza argumentativa dQ In 
cosmológica. 

Sin embargo, en su afán de demostrur 
los errores en los que incurre el argumento 
cosmológico, Kant comete a su vez un error. 
Según propone, es fácil demostrar tal ilusión 
reduciendo el argumento cosmológico a su 
forma silogística: 'Todo ente absolutamente 
necesario es al propio tiempo el ser absoluta
mente real" (en esto radica el nervus operandi 
de la prueba cosmológica). Ahora bien, todos 
los juicios afirmativos deben poder convertirse, 
al menos per accidens, por lo tanto: "Algunos 
seres absolutamente reales son absolutamente 
necesarios". Esta proposición conversa implica 
la idea de que pudiera existir más de un Ser 
Supremo y esto iría en contra del argumento 
mismo. 

Por lo cual la proposición "todo ser 
absolutamente real es un ser necesario", es 
completamente determinada a priori. Se ve 
pues, la prueba ontológica tras la cosmológica. 
Sin embargo, sin bien la conversión es un 
procedimiento lógico por el que se intercam
bian los términos sujeto y predicado en un 
enunciado, no toda conversión es, una inferen
cia válida: sólo lo son aquellas en que el enun
ciado original y el convertido son equivalentes; 
y son equivalentes las conversiones de los en un-' 
ciados categóricos universales negativos (E) y; 
de los particulares afirmativos (1); pero no son' 
equivalentes las conversiones de los universales 
afirmativos (A) ni las de los particulares negati
vos (O) (Sepich, s/a). Kant, comete el error de 
proponer como equivalente la conversión del 
universal afirmativo "Todo ente necesario es 
real". 

Por otra parte, según Kant, la prueba 
cosmológica tiene el defecto de caer en la 
ignoratio elechi ya que promete llevarnos por 
una nueva senda pero finalmente recae en el 
mismo sitio de que deseábamos apartarnos. En 
tal sentido, dice Kant, es a través de la crítica 
trascendental que podemos demostrar las 
vanas pretensiones del argumento 
cosmológico, términos que veremos en la 
segunda parte de este artículo. 
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(1) Kant .. M. (1946) [Original: 1755]. Historia 
natural y teoría general del cielo. Ensayo sobre 
la constitución y el origen mecánico del 
universo, tratado de acuerdo a los principios de 
Newton. Buenos Aires: Lautarv. Kant, l. (1g69} 
[Original: 1755]. Historia general de la natu
rafeza y teoría del cíe/o. Buenos Aires: Juárez 
Editor. He trabajado con las dos traducciones de 
fa obra, según se podrá constatar en fas citas 
textuales. 

(2) En el Escolio General de los 
Principia, dice Newton: "Este elegantísimo 
sistema del Sol, los planetas y los cometas sólo 
puede originarse en el consejo y dominio de un 
ente inteligente y poderoso. Y sí las estrellas 
fijas son centros de otros sistemas similares, 
creados por un sabio consejo análogo, los cuer
pos celestes deberán estar todos sujetos al 
dominio de Uno, especialmente porque la luz de 
las estrellas fijas es de la misma naturaleza que 
la luz solat; y desda cada sistema pasa a todos 
los otros." (Newton, 1994: 618) 

En el planteo de Newton, los planetas 
no tienen movimiento rectillneo y uniforme puro 
debido a que en ellos obra, además de la 
inercia, otra fuerza: los planetas tienen un movi· 
miento inercial (según una linea recta y con 
velocidad constante) y otro, siempre perpen
dicular a esa linea recta, que en todo momento 
lleva al planeta a su órbita. El sistema del mundo 
pensado por Newton Implica la exacta relación 
de ambas fuerzas en cada objeto celeste 
(planetas y satélites), puesto que de lo contrario 
su estructura no sería tal, 

A no ser por el ese componente inercial, 
/él otra fuerza operante, la que lo aleja continu
amente de su movimiento uniforme, lo atraerfa 
hasliJ hacerlo ohocar con el Sol, en el caso de 
los planetas, o con sus respectivos planetas en 
o/ cnso de los satélítos. Si los planetas no 
hubieren rocíbido un impulso cuyo resultado es 
le eomponenti'l inercial (o tangencial) del moví·· 
miento, la fuerza de atracción haria que todo se 
redujese o un "amontonamltmto" de materia en 
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aquello que es tal que no puad e pensarse nada 
mayor. Luego existe sin duda, en el enten
dimiento y en la reaiidad, algo mayor c¡ue lo cual 
nada puede ser pensado. "San Anselmo. Pmslo · 
gio. Capítulo 2. Extraíclo de Cann/s Vida/ (l979 
67). 

(7) Utilizamos a pan'ir de aquí las "Cinco 
Vías'; los cinco a posterior/ 
propuestos por Tomás Aquino pera la dem-
ostración d<o la existencia de Dios, a los efectos 
de ponderar su ratífícación o rectificación por 
parte de Kant, on esta obra de juventud. En la 
Suma Teológica(/, e¡. 1, 1 a 2, 3, y también, 1, e¡. 
CXV, a. 1) (Tomás de Aquino, 1944), Tomás 

las Cinco Víes para probar la existen· 
de Dios. Las tres primeras (relaciones entre 

algo que se mueve y lo que !Jace que se mueva, 
entre el efecto y fa causa del efecto, v entre una 
realidad contingente y otm realidacJ de la que la 
primera depende) son distintas manera de 
presentar lo que luego se denominó argumento 
o prueba cosmológica. Omne c¡uod movetur ab 
alío movetur: si algo se mueve es necesario que 
sea movido por utra cosa 

No sc1 podría proceder infinitamente 
puesto que ello implicaría la irmcionalidad de lo 
sin origen. 

(8) E:/ subrayado me pertenece 
(9) El subrayado me pe;rter¡ece. 
(10) Crítica de la Dinléctica Trascen
clental, Capítulo 1: De los paralogismos ele la 
wzón pura. 

•(1'1) Críiica de fa razón pum, Dialéctica Trascen· 
dental, Capítulo 11. Lé1 aniínomia de la razón 
pura. 

(12) Critica de la razón pura, Dialéctica 
Trascendental. Capitulo 111: El Ideal de la razón 

A estos tres temas. Kant los denomina 
trascendentales': porque. riel mismo 

modo que las idees platónicas, ti.mcionan como 
modelos ideales de todas /as cosas; no como 
conceptos, sino como "todos absolutos" en el 
terreno de la psicología, de la cosmología y de la 
teología respectivamente' Están vncios de 
contenido me/, porque son sólo icleas de la 
mzón pura, no r;oncepios aplicables a cosas 
realos, puesto que no son maneras do conocer 
la experíencla, sino iola/ídades que están miís 
allá ele la misma. A pesat ele ello, estas "Ideas" 
no .ó'Oil superfluas: aun cu¿¡ndo no sirven para 
conocer objeto alguno, y por lo tanto quedan 
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(1) 

LMENTES SIN YO? LA TÓPICA 
KANTIANA DE lA MENTE 

Mucho se ha discutido sobre el papel que tiene 
la teoría de las facultades mentales en el 
trascendentalismo kantiano. En general, por la 
influencia ejercida por las dos grandes interpre
taciones del siglo XX -la neokantiana y la heide
ggeriana- se ha tendido, más por intereses 
doctrinales que reconstructivos, a separar el 
análisis psicológico del trascen.dental. En este 
sentido, la teoría kantiana de la mente no ha 
merecido la atención adecuada. Hasta tal punto 
es esto así que cuando la ciencia cognitiva o los 
filósofos de la mente discuten con los moder
nos sus referencias siguen siendo únicamente 
Descartes y su teoría del fantasma en la 
máquina(2). 

Evidentemente, los propios deseos de 
Kant de alejarse del psicologismo de locke, 
Hume o Tetens y emprender una perspectiva 
transcendental(3), ha contribuido a hacer 
pensar que el lenguaje kantiano de las faculta
des pertenece a un vocabulario psicológico, 
tradicional y escolástico, que dificulta el enten
dimiento del criticismo, Pero no es así. Desde 
hace un lustro estoy empeñado en destacar que 
la novedad de la filosofía de la mente kantiana 
no se comprende de forma adecuada si se inter
preta el idealismo transcendental como la más 
perfecta realización del principio cartesiano del 
cogito ergo sum. De hecho, frente a interpreta
ciones tempranas de su idealismo, que Kant 
consideró desde el primer momento equivoca
das, se apresuró a escribir que su idea de un 
sujeto a la vez sensible e intelectual debía ser 
tomada literalmente en serio(4), con lo que el 
nudo gordiano de su criticismo no era otro que 
el de la (im)posible conciliación en un solo y 
mismo sujeto de facultades heterogeneas e 
irreductibles. 
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Desde esta perspectiva modularista y 
anticartesiana es comprensible que en una 
dirección totalmente contraria al dualismo 
mente/cuerpo escribiera en el primer capítulo 
de la primera parte de Sueños de un visionario 
(1766) que "donde yo siento, allí estoy [wo ich 
empfinde, da bin ich]", "mi alma está toda ella en 
todo el cuerpo y en todas y cada una de sus 
partes" [maine Sea/e ist ganz im ganzen Kórper 
und jedem sainar Teile]. 

"Estoy justamente -añade- tanto en la 
punta del dedo como en la cabeza. Soy el 
mismo que se duele de los talones y al que el 
corazón palpita en los afectos. Si me atormenta 
mi callo, experimento la impresión dolorosa no 
en un nervio del cerebro, sino al final de mi 
dedo. Ninguna experiencia me enseña que haya 
de pensar como distantes de mí algunas partes 
de mi sensación y encerrar mi yo indivisible en 
un pequeño lugar microscópico del cerebro para 
que desde allí ponga en movimiento la palanca 
de la máquina de mi cuerpo o llegue a ser 
afectado mediante la misma. "(5) 

El primer planteamiento profunda
mente anticartesiano nos lo ofreció Kant en su 
temprana Historia general de la Naturaleza y 
teoría del cielo (1755). Como sabemos, de 
acuerdo con la teoría de la evolución general del 
Universo defendida en ella, la masa informe y 
heterogénea que componía inicialmente ese 
Universo comenzó a desarrollarse [sich 
entwickelnl cuando en la nebulosa inicial se 
produjeron condensaciones que empezaron, en 
virtud de los principios newtonianos, a atraer 
los materiales de su entorno y acabaron por 
organizarse en forma de sistemas planetarios 
en equilibrio dinámico(6). 

Ahora bien, si el cosmos está determi
nado por leyes mecánicas que la naturaleza 
produce por la sola combinación de sus fuerzas 
fundamentales de la materia etérea (atracción y 
repulsión), cabe dar un paso más y preguntarse 
si nuestro pensamiento depende también de las 
mismas condiciones materiales de las forma
ciones planetarias donde el hombre habita. Es 
un paso que se atrevió a dar Kant: 

"Aunque en un tema de esta especie parezca 
no existir un verdadero límite para la libertad de 
ficción. .. , tengo que confesar, sin embargo, que 
las distancias de los cuerpos siderales al Sol 
traen consigo determinadas relaciones que 
implican un influjo esencial sobre las diversas 
calidades de los seres razonables que en ellos 

se hallan, puesto que su manera de actuar y de 
sufrir está ligada a la calidad de la materia con In 
que están vinculados, y depende del grado dH 
las impresiones que el mundo despierta en el/os 
conforme a las características de la relación do 
su lugar de residencia al centro de atracción y 
del calor. "(7) 

Dicho de otro modo: la capac'1dad de 
pensar como la de moverse físicamente están 
posibilitadas/dificultadas por nuestra distancia 
al sol y por la materia a la que estamos vincula
dos. De hecho, considera que el calor, en la 
medida en que dilata la materia y la hace más 
liviana, elástica y por tanto más "sensible", 
aumenta la "excelencia de las naturalezas 
pensantes [die Trefflichkeit der denkende 
Naturen]"(8). Se trata, con todo, de una mate
ria de "burda calidad", que hace posible una 
"máquina corpórea", compuesta de fibras, 
nervios y líquidos craneales y que tiene un claro 
efecto sobre nuestras capacidades mentales y 
cognitivas: 

Frente al dualismo cartesiano, 
convertido por Leibniz en un monadismo sin 
ventanas, Kant considera que el hombre, como 
ser corporal, que forma con el mundo una 
comunidad de interacción, depende de una 
materia que le sirve no sólo para hacer posibles 
las primeras impresiones de las cosas exteriores, 
sino también "la acción interna de repetirlas, 
sintetizarlas {verbinden], en una palabra de 
pensar". 

Pero, como decíamos, también dificulta 
estas tareas, porque la calidad burda de la 
materia que estructura la naturaleza humana 
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no sólo "mantiene las facultades del alma en 
una permanente flojedad y falta de vigor", sino 
también hacen que se desvanezcan con la 
perdida de vivacidad del cuerpo. 

Es evidente, pues, que en 1755 Kant 
está convencido, al menos, de la dependencia 
[Abhiingigkeit] de nuestro mundo espiritual 
[Geisterweft] respecto del mundo material y de 
que la textura y vitalidad de los nervios -la 
"fuerza nerviosa" [Nervenkraft]- está íntima
mente relacionada con nuestras facultades de 
representación (sensibles e intelectivas). No se 
trata de una hipótesis que abandonase en su 
evolución intelectual. De hecho, en el Opus 
postumum escribe: 

"Con~ el término alma entiendo no mera
mente una sustancia viva o vivificada, sino algo 
que vivifica a otra substancia (la materia). Todo 
animal tiene un alma (en cuanto principio inma
terial) y las partes de los animales parecen 
mostrar también vita propia cuando son separa
dos ... El órgano en un cuerpo orgánico que se 
denomina nervio es el lugar de la sensación y se 
le llama alma."(10) 

Lo que sí resulta más que apreciable es 
que con los años su disciplina crítica le impuso 
un lenguaje más funcional. Es lo que puede 
comprobarse en el interesantísimo y poco 
conocido Epílogo a Ober das Organ der Seele 
de S6merring. En él señala al cerebro como 
órgano inmediato del alma, más bien que como 
sedes animae{11), reemplaza el concepto 
metafísico de alma {Seele, anima) como sustan
cia o cosa por el psicológico-funcional de mente 
(Gemüt, animus), y le atribuye a ésta, como en 
la primera Crítica(12), una realidad intensiva y, 
por tanto, una presencia virtual, [eine virtuelle 
Gegenwart](13). 

En este sentido, considera inviable el 
localizacionismo que muchos fisiólogos here
daron de Descartes en su afán por reducir la 
mente al cerebro, declarando, de acuerdo con 
la estrategia marcada en la Crítica de la razón 
pura, la competencia del filósofo a la hora de 
investigar la arquitectura funcional de la mente; 
o sea, la forma en que las diferentes facultades 
mentales hacen posibles representaciones de 
diferente naturaleza e interaccionan para ha.:;er 
posible la vida humana, especialmente la cogni
tiva. 

Más aún, descubrir la tópica de la 
mente humana, aparece en él como un prob
lema filosófico de primera magnitud en el 
programa transcendental: 

"La reflexión (refexio) no se ocupa~ 
los objetos mismos para recibir directamente de 1 

ellos los conceptos, sino que es el estado de la ¡' 

mente en el que nos disponemos a descubrir las 
condiciones subjetivas bajo las cuales podemos 1 

obtener conceptos. Es la conciencia de la 
relación que existe entre representaciones 1¡ 
dadas y nuestras diferentes fuentes de 
conochmiento. Sólo a través de esta conciencia ! 
pueden determinarse correctamente sus J 

relaciones mutuas. Antes de tratar 'i 

ulteriormente nuestras representaciones, la 
primera cuestión que surge es ésta: ¿en qué 
facultad cognoscitiva se hallan interrela
cionadas? ¿Son enlazadas o comparadas por el 
entendimiento o por los sentidos? ( ... ) El acto 
mediante el cual uno la comparación de las 
representaciones con la facultad cognoscitiva 
en la que se realiza y a través de la que distingo, 
al compararlas entre sí, si pertenecen al enten
dimiento puro o a la intuición sensible lo llamo 
reflexión transcendental. "(14) 

Se trata, entonces, según la propia 
imagen de Kant(15), de pensar al filósofo 
transcendental, más que como un metafísico, 
como un cartógrafo que encuentra en la mente 
una especie de territorio insular inexplorado; 
que quiere examinar cuidadosamente, identifi
cando cada isla, comprobando su extensión, y 
señalando la posición de cada representación, 
con el fin de elaborar una especie de mapa 
mentís: 

"Permitaseme llamar lugar transcen
dental al sitio que asignamos a un concepto en 
la sensibilidad o en el entendimiento puro. De 
este modo, la estimación del sitio correspondí
ente a cada concepto, según la diferencia de su 
uso, al igual que la manera de determinar este 
lugar, según reglas, para todos /os conceptos, 
sería la tópica transcendental. Esta doctrina 
seria una sólida defensa frente al empleo 
subrepticio del entendimiento puro y frente a las 
ilusiones derivadas de su uso, ya que distin
guiría siempre a qué facultad cognoscitiva 
pertenecen propiamente Jos conceptos. "(16) 

Hasta tal punto fue pionero en esta 
tarea que para los ojos del Psicoanálisis siempre 
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lo consideró merecedor de una referencia 
obligada al abordar el capítulo de la tópica 
freudiana. En su Diccionario de psicoanálisis, 
La planche y Pontalis, reconociendo el concepto 
kantiano de tópica, la definen como: 

"Teoría o punto de vista que supone una 
diferenciación del aparato psíquico en cierto 
número de sistemas dotados de características 
o funciones diferentes y dispuestos en un deter
minado orden entre sí, lo que permite conside
rarlos metafóricamente como lugares psíquicos 
de los que es posible dar una representación 
espacial configurada. Corrientemente se habla 
de dos tópicas freudianas, la primera en la que 
se establece una distinción fundamental entre 
inconsciente, preconsciente y consciente, y la 
segunda que distingue tres instancias: el ello, el 

La imagen de la cartografía no nos 
debería, en cualquier caso, confundir. La 
perspectiva funcional de Kant hace que su 
trabajo sea más topológico que topográfico. 
No le interesa examinar la superficie de un 
terreno y describir las particularidades que 
presenta en su configuración superficial. Este 

Jocalizacionismo sería tarea del anatomistil o 
del fisiólogo. Él quiere determinar las propie 
dades funcionales al margen de las diferentes 
superficies. Pinker, en este sentido, ha hablado 
recientemente de la psicología como de una 
ingeniería inversa( 18). 

En la ingeniería proyectiva se diseña 
una máquina para hacer algo; la ingeniería 
inversa trata, en cambio, de averiguar la 
función para la que una máquina fue diseñada. 
En este sentido, las estructuras neuroanatómi
cas no es que sean irrelevantes, sino que resul
tan claramente insuficientes(19). Del mismo 
modo que todos Jos libros son, desde el punto 
de vista físico, combinaciones diferentes de los 
mismos caracteres, el cerebro de los diferentes 
animales puede parecer indiferenciado cuando 
se le examina parte a parte. 

Sin embargo, esa misma estructura, 
aunque hablemos de una misma especie 
animal, como la humana, esconde diferencias 
extraordinarias. Por eso, si bien toda la activi
dad nerviosa es expresión de las estructuras del 
cerebro Jo realmente decisivo es Jo que ellas 
hacen posible en sus conexiones sinápticas; o 
sea sus funciones mentales. En este sentido se 
habla hoy, siguiendo a Caja! y su idea, de la 
plasticidad del cerebro humano, de la epigéne
sis de las funciones cerebrales(20). 

"Además de dichas esferas (sensoriales 
y motrices) ¿no poseería también el cerebro 
humano centros intelectuales esferas supe
riores donde se reflejaría la conciencia del yo y 
donde residirían la suprema facultad crítica y la 
actividad de la atención y la asociación? Difícil 
es contestar a esta pregunta, y más difícil aún el 
no caer en conjeturas arriesgadas, ( .. .).En 
nuestro sentir, pretender localizar la conciencia 
del yo, así como la actividad intelectual, la 
volición, etc., en órganos especiales, es 
perseguir una quimera. La operación intelectual 
no es fruto de la actividad de un centro privile
giado, sino el resultado de la acción combinada 
de un gran número de esferas conmemorativas 
primarias y secundarías"(21 ). 

Pero retornemos a Kant. Para él, la iden
tificación de la naturaleza y funciones de las 
facultades propias de cada una de las represen
taciones, tiene un interés crítico adicional, pues 
la ausencia de ese trabajo topológico hizo que, 
de una parte, Leibniz intelectualizara Jo sensible 
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y se engañara al construir su sistema intelectual 
del mundo; y, de otra, el empirismo sensificara 
los conceptos y ninguneara el papel del enten
dimiento en el conocimiento humano. 

En aquél caso, el engaño hizo plausible 
la idea una ciencia enteramente a priori del 
mundo; en el caso de los empiristas, la 
negación les hizo rechazar la existencia de u na 
fuente extraempírica de conocimiento y dudar 
de la misma validez del conocimiento científico. 
Descubrir la tópica de la mente humana, 
aparece, por tanto, como un problema filosó
fico de primera magnitud.'(. de hecho, a esa 
labor dedicará Kant treinta años de su vida 
intelectual. El resultado: una concepción feder
alista de la mente, que, interpretada en clave 
modularista y sistémica, tendría cuatro prin ci
pios fundamentales(22). 

En primer lugar, el modularismo. La mente 
humana tiene una arquitectura natural 
integrada por módulos cognitivos (facultades) 
sensibles e intelectivos, estructuralmente 
diferenciados. 

"Hay -señala Kant en la Deducción transcenden
tal de las categorías- tres fuentes (capacidades 
o facultades anímicas) originarías que contienen 
/as condiciones de posibilidad de toda experien
cia, sin que puedan, a su vez, ser derivadas 
[reducidas, abgeleitet] a otra facultad de la 
mente: a saber: el sentido, la imaginación y la 
apercepción"(23). 

El segundo principio es la espe
cialización funcional. Los diferentes módulos 
(sensibilidad, 1maginac1on, entendimiento, 
Juicio y Razón), tienen sus propias reglas 
(epigenéticas) a priori (espacio-tiempo, 
categorías, esquemas, ideas) y posibilitan 
operaciones cognitivas (intuición, pensamiento, 
esquema, discernimiento, inferencia) irreduc
tibles. Refiriéndose a la sensibilidad y al enten
dimiento señala claramente que 

"Las dos facultades o capacidades no 
pueden intercambiar sus funciones. Ni el enten
dimiento puede intuir nada, ní los sentidos 
pueden pensar nada. El conocimiento única
mente puede surgir de la unión de ambos. Mas 
no por ello hay que confundir su contribución 
respectiva. Al contrarío, son muchas las razones 
para separar y distinguir cuidadosamente una 
de otra"(25): 

Se trata de una heterogeneidad modu
lar tan irreductible que le hace sostener en el § 
31 de la Antropología en sentido pragmático 
que sus afinidades han de pensarse en términos 
químicos, esto es, al modo en que sólo algunas 
sustancias pueden combinarse para dar lugar a 
otras' con distintas propiedades. Nos alerta por 
eso de los desvaríos en que puede incurrir nues
tra razón cuando, ofuscada por la unidad, 
busca una facultad básica o raíz común y desa
tiende al hecho de que "tanto en la naturaleza 
muerta como en la viva, tanto en el cuerpo como 
en el alma, el juego de las fuerzas, descansa en 
descomposiciones y combinaciones de . lo 
heterogéneo" (26). 

El tercer principio es el de especificidad 
de dominio. Los módu.los sensibles son módulos 
periféricos, que aparecen encapsulados, esto 
es, sistemas cognitivos independientes y 
básicos, cu_yas operaciones primordialmente, 
receptivas e informacionales- son autónomas 
respecto de· los mecanismos espontáneos que 
posibilitan las operaciones intelectivas. 

En efecto, el que los objetos de la 
intuición sensible hayan de conformarse a las 
condiciones formales a priori de la sensibilidad 
-que residen en la mente- se desprende con 
claridad del hecho de que, en caso contrario 
-dice Kant- no constituirían para nosotros 
objeto ninguno. 
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"En cambio, que los objetos de la 
intuición sensible hayan de conformarse, 
además, a las condiciones que el entendimiento 
exige para la unidad sintética del pensar es una 
conclusión no tan fácil de ver ... , ya que la 
intuición no necesita en absoluto las funciones 
del pensar"{27). 

Como dice en el § 33 de los Prolegóme
nos, sensibilidad -das Haus der Erfahrung
constituye un edificio anexo, pero diferente, al 
del entendimiento(28). Éste, como la razón o el 
Juicio -y en contraste con los sistemas de 
entrada, que son los únicos que aportan infor
mación- es espontáneo, autopoyético. 

En efecto, enfrentado a la tesis 
humeana de que la mente no puede aportar 
contenido alguno de conocimiento que no le 
haya proporcionado antes el sentido, Kant 
habla de la capacidad del entendimiento y la 
razón para autoengendrar conceptos, o sea, de 
la autopoyesis de nuestro entendimiento (y de la 
razón) sin ser fecundado por la experiencia [die 
Selbstgebarung unseres Verstandes (samt der 
Vernunft), ohne durch Erfahrung geschwangert 
zu sein]"(29). 

El cuarto principio es el sistematismo. 
Los módulos o facultades cognitivas poseen, 
como hemos señalado, reglas propias -sus 
formas a priori-, pero son informacionalmente 
abiertos, de tal modo que su continuidad 
operacional (garantizada por el módulo asocia
tivo de la imaginación) hace posible el cono
. cimiento objetivo, un conocimiento que es, en 
definitiva, resultado de un proceso de objeti
vación que se inicia informativamente a nivel 
sensible ("todo conocimiento comienza con la 
experiencia") y termina transubjetivamente 
cuando los múltiples datos sensibles son lleva
dos, a través de sucesivas síntesis, a apercep
ción trascendental. 

"Por medio de ella [la imaginación pura] 
-señala nuestro filósofo- combinamos lo diverso 
de la intuición, por una parte, y, por otra, lo enla
zamos con la condición de unidad necesaria de 
la apercepción pura. Ambos extremos, es decir, 
sensibilidad y entendimiento, tienen forzosa
mente que interrelacionarse a través de esta 
función transcendental de la imaginación, ya 
que en caso contrario, dichos extremos suminis
trarían fenómenos, pero no objetos del cono
cimiento empírico"(30). En la Antropología del 

98 Kant afirma que entendimiento y sensibili·· 
dad se hermanan, por afinidad, pese a su 
heterogeneidad, para engendrar nuestro 
conocimiento"(31). 

Mas si el entendimiento es la facultad 
de la unidad de los fenómenos mediante 
conceptos, la razón es la facultad de la unidad 
de las reglas del entendimiento bajo principios. 
La razón nunca se refiere, pues, directamente a 
la experiencia o a algún objeto, sino al enten
dimiento, a fin de dar unidad a priori, mediante 
ideas, a los diversos conocimientos que él hace 
posibles. Pero, en cualquier caso, la razón, en 
cuanto una "unidad completamente separada, 
subsistente por sí misma"(32), "encierra el 
origen de ciertos conceptos y principios que no 
toma ni de los sentidos ni del 
entendimiento"(33), pero que sirven para dar 
orden sistemático al conocimiento. Lo dice Kant 
con claridad en A 474/ B 502: 

"La razón humana es arquitectónica por 
naturaleza, es decir, considera todos los cono
cimientos como pertenecientes a un posible 
sistema y por ello permite tan sólo aquellos 
principios que al menos no impiden que el cono
cimiento que se persigue pueda insertarse en el 
sistema junto a los otros." 

La mente, en este sentido no puede ser 
pensada ya por Kant de un modo cartesiano, 
como algo unitario y sustancial, como cosa 
(res), sino como sistema o comunidad de inter
acción (federación de subsistemas mentales), 
en la que se dan ciertas afinidades entre sus 
fuerzas para hacer posible el conocimiento 
objetivo, pero también desórdenes, ocasio
nando no sólo las ilusiones transcendentales de 
los metafísicos o las elucubraciones de visio
narios como Swedenborg, sino incluso enfer
medades mentales. 

En cualquier caso, el dinamismo 
autoorganizativo de las diferentes representa
ciones mentales, la unidad del Yo pienso a la 
que apela Kant, no es ese yo-cosa o sustancia 
pensante a que Descartes creyó haber llegado 
por autorreflexión. Ningún yo fijo y permanente 
puede manif~starse en el flujo de nuestras 
representaciones internas. Ahora bien, para 
que las representaciones puedan ser considera
das mías es necesario referir en el proceso aper· 
ceptivo -tal y como aparece en la figura que 
sigue a este párrafo- unas representaciones il 

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo"



otras, enlazándolas por medio de un acto del 
entendimiento (las flechas en el diagrama), 
que, auxiliado por la imaginación productiva y 
sus esquemas, no representa ningún contenido 
especial nuevo que venga dado junto a los 
contenidos concretos de las representaciones 
sensibles (plano perceptivo). Pero ese novum es 
el contenido que la psicología racional se 
propone descubrir cuando habla del yo 
sustente. A los psicólogos racionalistas no le 
basta con pensar el yo como relación lógica, 
como un punto conceptual de unidad; por eso 
se proponen demostrar respecto a él predica
dos metafísicos absolutos como el de simplici
dad o inmaterialidad. Pero, con ello, una 
condición puramente lógica, con la que se 
traduce la unidad funcional y continuidad 
operacional de diferentes módulos cognitivos, 
se transforma en una afirmación categórica 
acerca del mundo de los objetos efectivos. Kant 
es claro(34): 

"El Yo de la apercepción y, consi
guientemente, el Yo de todo acto de 
pensamiento, es un singular y no puede resol
verse en una pluralidad de sujetos; es un yo que 
designa, por tanto, un sujeto lógicamente 
simple. Esto es algo que se halla contenido de 
antemano en el concepto de pensar y; en 
consecuencia, es una proposición analítica. 
Pero ello no significa que el yo pensante sea 
una sustancia simple, lo cual constituiría una 
proposición sintética." 

} 
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Podríamos decir, entonces, que el Yo es 
a la vez causa y efecto de una mente compleja y 
autoorganizada (como cualquier órgano), que, 
en cuanto forma una comunidad de interac
ción, pero está, al mismo tiell)po, funcional
mente especializada, puede engendrar (aunque 
no siempre lo hace: de ahí las representaciones 
inconscientes) un todo representacional con 
sentido cognitivo. Por eso indica Kant que la 
apercepción es algo real, pero su simplicidad 
reside sólo en su posibiiidad(35). Escribe Kant a 
Marcus Herz el 26 de mayo de 1789(36): 

"Todos los datos sensibles, al margen 
de las condiciones del conocimiento posible, 
nunca representarían objetos. Ni siquiera 
llegarían a alcanzar la unidad de la conciencia 
necesaria para el conocimiento de mí mismo 
(como objeto del sentido interno). Incluso no 
sería capaz de saber que poseo datos 
sensibles. Y, por lo tanto, éstos no serían para 
mí nada como ser cognoscente. Imaginando 
que soy un animal, estos datos sensibles 
podrían incluso continuar desempeñando su 
función de una manera ordenada como repre
sentaciones vinculadas de acuerdo con leyes 
empíricas de la asociación y tener, por ello, en 
mi existencia inconsciente [meines Daseins 
unbewuf.lt], una influencia causal sobre mis 
deseos y sentimientos (asumiendo que soy 
consciente de cada representación individual, 
más no de su relación con la unidad de repre
sentación de su objeto mediante la unidad sinté
tica de su apercepción)." 

Apuntada en el Ensayo sobre las enfer
medades de la cabeza (1764) y en los Traume, 
la concepción modularista de la mente que 
hemos reconstruido aparece en sus principios 
ya madura, poco antes de ver la "gran luz" de 
1969(38), tras el descubrimiento en Sobre el 
fundamento primero de las regiones del espacio 
(1768) de las contrapartidas incongruentes, ya 
que en ese opúsculo Kant llega a una distinción 
nitida entre las funciones sensibles e intelecti
vas de la mente; una distinción que representa 
el movimiento estratégico más importante en 
su evolución filosófica. 
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En etecto, en Sobre el fundamento primero 
de las regiones del espacio defendió el de Kónigs
berg contra Leibniz dos ideas: 

1. El espacio posee una realidad intuitiva -no 
conceptual-, independiente de la existencia de las 
cosas espaciales. Y 

2. El cuerpo humano es el primer fundamento 
que permite distinguir las regiones del espacio. 

~----- -----~~--

El argumento en el que se apoya para 
probar el primer punto es de carácter geométrico: 
el argumento de las contrapartidas incongruentes 
(inkongruente Gegenstücke}(39). Para apreciar la 
perspectiva kantiana(40}, detinamos primero el 
concepto de "contrapartida incongruente". Para 
Kant, dos cuerpos enteramente iguales, pero que 
no puede ocupar el mismo espacio, sin alterar sus 
propiedades locales internas, son 
incongruentes(41 ). Por ejemplo, la mano o el pie 
izquierdo y derecho son un ejemplo de tales cuer
pos. Por el contrario, dos cuerpos idénticos, que 
pueden ser encerrados dentro de los mismos 
límites espaciales, son congruentes. Podemos 
decir, pues, que dos objetos (dos cuerpos rígidos), 

~e x',~on incong~uente=~--~-----

1. Puede establecerse una correspondencia 
entre cualquier punto de x y x'; 

2. Esa correspondencia preserva las distan-
cias (la métrica} entre los distintos puntos; 

3. No preserva el orden. 
Supongamos, para ilustrar la argumentación 
kantiana, que proyectamos la recta x1 ~ x2 en un 
espejo E. Es evidente que, como muestra la repre
sentación que aparece más abajo, la recta resul
tante, x'2 ~ x' 1 resulta incongruente, pues no 
respeta el orden. Podríamos decir que son idénti
cas conceptualmente, pero discernibles intuitiva
mente, porque sus partes (puntos} ocupan dife
rentes regiones del espacio como un totum; x2 está 
a la derecha y x'2, su proyección, e stá a la 
izquierda. 

Ahora bien, la pregunta que se puede plantear es 
la siguiente: Lno es la inscripción de las rectas en 
el papel el fundamento de las regiones del espil 
cio? La respuesta de Kant sería negativa: el funda
mento primero de las regiones del espacio es 
siempre nuestro sistema de referencia corporal. 
Reparemos: las determinaciones espaciales emer
gen de la relación que mantiene un cuerpo con 
capacidad para verse afectado por impresiones y 
los objetos. 

"En el espacio corpóreo -dice Kant- en virtud de 
sus tres dimensiones, se pueden representar tres 
planos que se cortan todos entre sí en ángulo 
recto. Como todo lo que está fuera de nosotros, 
sólo lo podemos conocer a través de los sentidos, 
en la medida en que está en relación con nosotros 
mismos, no resulta nada extraño que obtengamos 
de la relación de esos planos que se cortan, con 
nuestro cuerpo el fundamento primero para formar 
el concepto de las regiones del espacio. "(42) 

Gráfícamcnto: 

Ahora bien, ¿esto no significa recuperar la 
solución leibniciana del espacio como un orden de 
cosas coexistentes, como la relación de nuestro 
cuerpo con las demás cosas? Ciertamente, no. 
Para Leibniz el espacio es una representación que 
resulta de un orden fáctico de coexistencia, esto 
es, de cosas que de hecho se encuentran una al 
lado de otra, pero para Kant "e/ espacio es la 
representación de una mera posibifidad(43)", con 
lo que las determinaciones espaciales presentes en 
mi representación de las cosas dependen de una 
representación pura de un espacio objetivo y origi
nario, propiciada por la imaginación (pero no sólo 
por ella} en la medida en que permite el "avance 
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de la intuición"; esto es, en la medida en que 
todo lugar o parte del espacio tiene para Kant 
lo que hoy llamaríamos una naturaleza fractal: 
siempre podemos limitarla por otra y ésta por 
otra y así sucesivamente en un progreso 
(figurativo) de formas que no tiene límites, sin 
que por ello desaparezcan sus mismas propie-
dades esenciales. 

Las relaciones entre las partes de los 
cuerpos no bastan, entonces, por sí solas para 
establecer las determinaciones espaciales de un 
cuerpo; es necesario, además, establecer la 
relación de cada cuerpo y sus partes exteriores 
con el espacio como un todo: 

"Queremos demostrar, pues, que el fundamento 
de la determinación completa de una forma 
corporal no se apoya simplemente en la relación 
y situaciones de sus pattes entre sí, sino 
además en una relación al espacio absoluto 
general."( 44) 

Esto implica, primero, que el espacio no 
es objeto de una sensación externa, que no son 
consecuencia, pues, de las situaciones de unas 
partes de la materia respecto de otras, sino "un 
concepto fundamental que hace radicalmente 
posibles éstas"(45), y, por tanto, que podemos 
concebir independientemente de los cuerpos 
que se dan en él. Y, segundo, que es imposible 
determinar conceptualmente la diferencia entre 
objetos incongruentes, si no es mediante refe-
rencias locales, como "estar a la izquierda" o 
"estar a la derecha", "estar arriba" o "estar 
abajo", que presuponen la intuición pura del 
espacio(46). En el lenguaje de la Dissettatio del 
70 (§ 15): 

El espacio no es, pues, "nada fuera de nuestra 
sensibilidad"(47). Pensemos que incluso en el 
ensayo de 1768 coquetea Kant con la idea de 
que las regiones del espacio tengan su último 
fundamento en las "simientes" [Samen] especí
ficas de cada individuo y en las "disposiciones 
mecánicas con las que la naturaleza ha dotado 
al cuerpo humano"(48). 

En definitiva, razones geométricas y, 
en último término, psicológico funcionales, 
habrían llevado a Kant, frente a la intelectua
lización de lo sensible realizada por Leibniz, a la 
conclusión de que las representaciones del 
espacio tienen su fundamento en los módulos 
sensibles y no en el entendimiento. 

. Es, evidentemente, una c~nc~~~¡¿,;;-~~~~ 
tiene continuidad en la Disserlatio. Concreta- 1 

mente, distingue en ella dos ámbitos ontoepis- 1 

témicos con la finalidad de criticar la idea leibni
ciana del phaenomenon inte/lectuatum 
(Dissertatio, § 24; Ak, 11, 412), esto es, la 
doctrina racionalista que incluso el Kant de la 
Crítica encontrará perniciosa (B 327) de 
considerar sensación e intelección como un 
mismo modo de conocimiento con grados 
diferentes de claridad. Como le cuenta por 
carta a Johann Bernouilli el 16 de noviembre de 
1781: 

"En el año 1770 pude demarcar con 
precisas notas discríminativas la sensibilidad de 
nuestro conocimiento de lo intelectivo ... Pero 
entonces el origen de lo intelectivo me planteó 
una dificultad nueva e imprevista y mí dilación 
resultó tanto más larga como necesaria. "(49) 

Lo que Kant no fue todavía capaz de ver 
en 1770 son, pues, dos cosas: 

1. Que tanto las representaciones 
empíricas como las intelectuales o puras se 
regían por la misma norma: no son válidas 
porque reflejen dos mundos independientes, 
sino porque son condiciones de posibilidad de 
un mismo mundo objetivo; 

2. Que entre los conceptos intelectivos 
debían distinguirse dos clases: aquellos que son 
producidos por el entendimiento: los conceptos 
puros a priori y los conceptos de la razón o ideas 
transcendentales. 
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Una vez que la investigación 
psicológico-transcendental nos ha descubierto 
la razón (mente) humana como algo heterogé
neo, que dispone de ciertos conocimientos a 
prióricos que no tienen su origen en la sensibili
dad, lo esencial para el Kant que transita al 
criticismo es, como le decía a Bernoulli, la deter
minación del origen de lo intelectivo. Y aquí 
una idea extraída del campo embriológico, 
como la de epigénesis, resulta, como veremos 
en el próximo apartado, decisiva. Veamos. 

Kant le escribe a Herz en su famosa 
carta de 21 de febrero del1772 que: 

"Los conceptos intelectívos puros no 
necesitan ser abstraídos, por tanto, de las 
impresiones sensoriales ní expresar la receptivi
dad de las representaciones sensibles; sino 
que, aun teniendo su fuente en la naturaleza del 
alma, ni tienen por qué ser determinados por el 
objeto mismo sobre el que se aplican ni por qué 
crearlo tampoco. En la Disertación nos había
mos limitado a expresar de un modo puramente 
negativo la naturaleza de las representaciones 
intelectuales; a exponer que no son modifica
ciones del alma por medio de los objetos. Nada 
decíamos en cambio acerca de la posibilidad de 
representaciones que se refieran a un objeto sin 
dejarse afectar en modo alguno por él." 

Son varios los aspectos importantes a 
señalar en este texto de 1772. Primero: K;:mt 
tiene claro que los conceptos intelectivos no 
son abstraídos de las impresiones sensoriales; 
no son, pues, "modificaciones del alma". 
Segundo: que esas representaciones intelecli
vas, teniendo su "su fuente en la naturaleza del 
alma" no crean su objeto, sino que tienen que 
referirse necesariamente a un objeto sin dejarse 
determinar por él. Evidentemente, cuando 
Kant, tras publicar su primera Crítica, habla de 
"conceptos intelectivos puros" o "representa
ciones intelectivas" íntegra en ellos los concep
tos puros o categorías del entendimiento y las 
ideas de la razón, dos tipos de representación 
cuya necesaria y original demarcación se 
concede Kant a sí mismo: 

"La distinción de las ideas, esto es, de 
los conceptos puros de la razón respecto de las 
categorías o conceptos puros del enten
dimiento, como co~nocimientos de muy dife
rente especie, origen y uso, es algo tan impor
tante para la fundamentación de una ciencia que 
haya de contener el sistema de todos estos 
conocimientos a priori que sin tal separación la 
metafísica es sencillamente imposible, o es, a lo 
sumo, un intento, tosco y sin ninguna regla, de 
construir un castillo de naipes sin conocimiento 
de los materiales con los que se trabaja ni de su 
aptitud para este o aquel propósito. Aun si la 
Crítica de la Razón Pura no hubiese hecho más 
que poner de manifiesto por primera vez esta 
distinción, ya con ello habría contribuido al 
esclarecimiento de nuestro concepto y a la 
conducción de la investigación en el terreno de 
la metafísica, más que todos Jos esfuerzos 
infructuosos que por resolver los problemas 
transcendentes de la razón pura se han venido 
emprendiendo desde siempre. "(50) 

Sin embargo, en 1772 no había llegado 
todavía a una distinción clara de esas represen
taciones, de sus facultades respectivas, ni 
había, por supuesto, adquirido un criterio claro 
de significación empírica de los conceptos del 
entendimiento frente a la falta de sentido 
empírico de las ideas de la razón. Y es que el 
análisis de los textos que componen la década 
silenciosa parecen apuntar a que es entre los 
años 1773 1780 cuando Kant, al hilo de su 
reflexión sobre las diferencias entre la analítica 
del entendimiento y la dialéctica de la razón, 
parece perfilar claramente la naturaleza y 
funciones de dos facultades intelectivas, der 

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo"



Verstand y die Vemunft, perfectamente diferen
ciadas. Hasta entonces o no se había consi
derado conveniente la distinción o había sido 
señalada de un modo confuso. En La falsa 
sutileza de las cuatro figuras del silogismo 
(1762) señala, por ejemplo, que es manifiesto 
que: 

"entendimiento y razón, esto es, la facultad de 
conocer distintamente y la de hacer inferencias 
o razonamientos no son capacidades funda
mentales distintas. Ambas consisten en la facul
tad de juzgar; cuando se juzga en forma 
mediata, se razona."(51) 

Kant no fue, con todo, el único que 
quiso precisar la diferencia entre esas dos facul
tades. Crusius en su Entwurf der notwendigen 
Vemunftwahrheiten (§ 441) consideró el enten
dimiento conio la fuerza de pensar propia de 
un espíritu, pero tomada de un modo global, 
mientras qué la razón sería, "un entendimiento, 
que tiene tanta aptitud, que puede conocer la 
verdad con conciencia"(52). La misma línea 
siguió Baumgarten. En su Metafisica, § 519, la 
ratio es una modalidad del intelfectus, que, en 
un sentido amplio, identificaba con la facultad 
de conocer. la razón era para él una facultad 
superior(§ 624}, que permitía una percepción o 
intuición (conocimiento distinto) de las cosas 
(§§ 402 y 640). 

En el fondo, Baumgarten y Crusius se 
movían con variaciones en la misma dirección 
de la doctrina tomista de las facultades, en la 
medida en que ella siempre consideró que el 
entendimiento completo, en cuanto significaba 
la potencia inteligible contenía tres operaciones 
o manifestaciones fundamentales, a las cuales 
se pueden reducir los demás actos intelec
tuales, a saber: la simple intuición, el juicio y el 
discurso o raciocinio(53). 

En su reconstrucción genética del 
criticismo kantiano, Vleeschauwer ha man
tenido que, a pesar de los deseos de novedad 
del criticismo, la demarcación entre enten
dimiento y razón es, junto al· papel jugado por 
la imaginación en el conocimiento objetivo y la 
teoría de la síntesis, uno de los tres elementos 
fundamentales de la Crítica de la razón pura 
que "llegaron a Kant en línea directa con la 
psicología contemporánea. El examen 
cronológico nos obliga a situarlos todos alre
dedor de los años 1779-1780 de suerte que el 

periodo de preparación del criticismo puede 
repartirse claramente en dos secciones: una 
primera sección -cuyo análisis hemos termi
nado-, en la que Kant debate el problema de la 
objetividad con ayuda de una concepción crítica 
del objeto y con ayuda de los conceptos puros 
del entendimiento; una segunda sección, en la 
que se ocupa del mismo problema aproximán
dose a la psicología de su tiempo. "(54) 

El primer factor ·ausente es la ima
ginación. Si a principio del lustro anterior a la 
publicación de la Critica de la razón pura el 
problema de la objetividad se hacía depender 
exclusivamente de dos fuentes cognitivas 
sensibilidad y entendimiento-, al final del 
mismo se introduce la imaginación como facul
tad intermedia y mediadora. Como tendremos 
ocasiór:1 de mostrar en otros lugares de este 
trabajo, es la aproximación que de ella hace 
Kant unas veces a la sensibilidad (imaginación 
empírica) y otras al entendimiento (imaginación 
transcendental) lo que marcará una doctrina 
oscilante y confusa de la misma en el periodo 
que media entre las dos ediciones de la Crítica. 
En cualquier caso, para Vleeschauwer la distin
cjón que aparece en Tetens entre imaginación 
reproductiva y productiva (que llama Dicht
kraft) es un elemento más que suficiente para 
mostrar la influencia del psicólogo en él 
filósofo(55). 
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El segundo factor que señala 
Vleeschauwer es el de la síntesis. Sabemos que 
Kant acompaña a la deducción transcendental 
de las categorías que desarrolla en la primera 
edición de la Crítica de la razón pura con una 
doctrina de la síntesis (de aprehensión, repro
ducción y a percepción) que sólo aparece en sus 
anotaciones manuscritas entre 1778 y 1780. 

Finalmente, la demarcación clara entre 
entendimiento y razón sólo emerge en paralelo 
a la concepción kantiana de la dialéctica como 
"lógica de la ilusión", sin que tengamos un testi
monio claro, para él, hasta una nota del mes de 
marzo de 1780 en la que Kant señala el mismo 
carácter orgánico de la razón y el enten
dimiento, pero con funciones distintas: el 
entendimiento ejerce sus funciones orgánicas 
sobre la materia sensible, la razón sobre el 
material (conceptual) que proporciona el 
entendimiento. 
--------- ------------------ --------- -------------------- - ., 

No vamos a discutir aquí en profundií dad las tesis de Vleeschauwer. Sólo indicaremos 
1 en este punto algo que es relevante para la 

cuestión que nos ocupa sobre la emergencia de 
una pieza clave del modularismo kantiáno 
como es la demarcación que realiza en la Critica 
de la razón pura entre entendimiento y razón. 
En este sentido, aunque es bien cierto que 
Tetens en sus Ensayos filosóficos distingue 
entre el gemeiner Verstand y die hi:ihere und 
raisonnirende Vernunft(56), no podemos 
concluir que la deuda de Kant con él sea 
decisiva. La orientación funcionalista de la 
mente y sus facultades que emprende Kant 
desde la segunda mitad de los sesenta hace que 
ligue cada vez más la demarcación de faculta
des a una determinación clara de sus respec
tivas representaciones, una demarcación que, 
como ha señalado Hinske, es "das Resulta! 

\ einer /angen, mühsamen Gedankenarbei/"(57). j 
~---~------- ------~-------- ------------------- ------------

Un trabajo intelectual propio que se va 
desarrollando desde la Dissertatio hasta la 
primera edición de la Crítica, pero que tiene 
hitos importantes antes del conocimiento de la 
obra de Tetens. 

En efecto, en la Disertación de 1770 no 
había ni una demarcación clara entre razón y 
entendimiento ni tampoco una delimitación de 
sus funciones representativas. Pero un año 
después en sus lecciones de Lógica de 1771 
(Logik 8/omberg), sí encontramos claramente 

diferenciadas tres clases de facultad: el sentido, 
el entendimiento y la razón, con específiGI!. 
representaciones (Empfindung, Erschoinung y 
Begriff) y funciones: sentir, coordinar y subordi
nar. Escribe Kant: 

"Eine Votstellung durch die Sinne ist z. 
E. eine Empfindung, Eine Vorstellung durch den 
Verstand ist eine Erscheinung. Eine Vorstellung 
durch die Vernunft ist e in Begriff. Die Sinne emp
finden, der Verstand Coordiniert, die Vemunft 
hingegen Subordiniert. "(58) 

La Logik Philippi, de 1772, profundiza 
en esta orientación no sólo distinguiendo entre 
Verstandesbegriffen y Begriffen der Vernunft, 
sino además identificando las ideas como 
"spezifischen Erkenntnisinhalt der Vernunft". 
Literalmente, afirma Kant que 

"Die Materie al/er unsrer Erkenntni/3 liegt in den 
Sinnen. Die Grade zu denen wir steigen sind 1.
Repraesentatio Vorstellung überhaupt. 
2.-Conceptus allgemeine Verstandesbegriffe. 3.
/deae allgemeine Begriffe der Vernunft"(59) 

En las Lecciones de Antropología del semestre 
de invierno del curso 1772-73 Kant añade una 
precisión que será determinante para introducir 
la diferencia entre la Analítica transcendental, 
como lógica de la verdad, y la Dialéctica como 
lógica de la ilusión, ya que en ellas define la 
idea como "eine Vorstel/ung die intel!ectualiter 
erdichtet ist", esto es, asocia las ideas con un 
ciert¡¡ actividad inventiva (de ficción), mientras 
que los conceptos son referidos al testimonio 
procedente de la experiencia(60). 

De un modo casi definitivo, la delimitación clara 
entre entendimiento y razón podemos encon
trarla en la Anthropologie Friedlander (lecciones 
de invierno de 1775/76). Aquí leemos: 

"Viele Dinge sind so beschaffen, daf.i man sie 
nur lediglich aus der Vernunft erkennen kann, 
also nicht durch den Verstand. Es sind zwar 
auch viele Dinge die man durch die Vernunft 
aber auch durch den Verstand aus der 
Erfahrung erkennt, wo alsdenn die Erkenntnis 
durch die Vernunft deutlicher ist, allein es giebt 
viele, die nur blo/3 durch die Vernunft erkannt 
werden. Diese sind so/che, wo die Vernunft dem 
Grunde die Idee giebt Z. E. die Tugend. "(61) 
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Podemos decir, pues, que, aunque 
entre 1773 y 1780 se irá perfilando la natu
raleza y funciones de sensibilidad, enten
dimiento y razón, no cabe duda de que la orien
tación estaba ya en 1775-1776 decidida. Lo que 
se transforma fundamentalmente entre 1773 y 
1881 es, además de la introducción de la ima
ginación, la clasificación de las representa
ciones, así como sus denominaciones. Así en la 
Reflexión 2835 aparecen cinco clases de repre
sentaciones (repraesentationes, perceptiones, 
conceptus, notiones, ideae)(62). mientras que la 
Crítica de la razón pura recogerá siete: las 
representaciones "oscuras" o no conscientes, 
las sensaciones, las intuiciones, los conceptos 
empíricos, las categorías o notiones y las ideas: 

Y decimos entre 1781-1785, porque al 
hilo de una nueva caracterización de la facultad 
de Juzgar [Urteilskraft). que aparece desdibu
jada en la Crítica de la razón pura, emerge un 
concepto como el de fin como específico de 
aquella facultad. Veamos. 
El 28 de diciembre de 1787 Kant le escribe a 
Karl Leonhard Reinhold comentándole el estado 
de sus investigaciones: 

"En este momento estoy ocupado con la 
Crítica del gusto, con motivo de la cual se 
descubre una nueva clase de principios a priori 
diferente de los hallados hasta el momento. 
Pues las facultades de la mente son tres: la 
facultad de conocer, el sentimiento de placer y 
displacer y la capacidad de desear. Para la pri
mera encontré principios a priori en la Crítica de 
la razón pura (teorétíca); para la tercera, en la 
Crítica de la razón práctica. También /os 
encuentro para la segunda, sí bien es cierto que 
consideré imposible encontrarlos [ .. ], de tal 
manera que actualmente reconozco tres partes 
de la filosofia, que tienen sus principios a priori y 
que pueden determinar con seguridad el 
contorno de aquel posible tipo de conocimiento: 
Filosofía Teorética, Teleología y la Filosofía 
Práctica, de las cuales la intermedia se revela, 
desde luego, como las pobre en fundamentos a 
priori. "(64) 

Aunque Kant confiesa que la Teleología 
parece la más pobre en sus fundamentos a 
priori, no duda de que contenga principios que 
no son abstraídos de la experiencia y sin 
embargo son aplicables a eii<J. En la Crltíca del 
Juicio escribe: 

"Como el concepto de un objeto en tanto que 
contiene el fundamento de la realidad de ese 
objeto se flama fin y como la concordancia de 
una cosa con aquella índole de la cosa que sólo 
es posible según fines se llama fínalídad de su 
forma, por ello, el principio de la facultad de 
juzgar con respecto a la forma de las cosas de la 
naturaleza bajo leyes empíricas en general es /a 
finalidad de la naturaleza en su diversidad. 
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Es decir, mediante este concepto la 
naturaleza se representa como si un enten
dimiento albergare el fundamento de la unidad 
de la diversidad de sus leyes empíricas. 

Así pues, la finalidad de le naturaleza es 
un peculiar concepto a priori que tiene su origen 
exclusivamente en el Juicio reflexionante. Pues 
a /os productos naturales no se /es debe atribuir 
algo así como una relación para con ellos 
sustentada en fines, sino que este concepto tan 
sólo puede utilizarse para reflexionar sobre la 
naturaleza con respecto al enlace de los 
fenómenos dentro de ella, enlace dado 
conforme a leyes empiricas."(65) 

Podemos preguntar, Lqué ha aconte
cido en el desarrollo del programa transcenden
tal kantiano que explique la introducción en su 
tópica de la facultad de juzgar o Juicio reflexio
nante y su concepto a priori de fin? 

Evidentemente, como ya señaló Paul 
Guyer en Kant and the Claims os Taste (1979), 
la asociación que se produce en la elaboración 
y redacción de la tercera Crítica entre el Juicio 
estético y el Juicio reflexionante constituye una 
buena fuente de dificultades filosóficas(66). La 
principal, de cara a nuestros intereses, radicaría 
en explicar no tanto si ese giro ha de ser inter
pretado en términos de ruptura (Tonelli) o 
dinámicamente (Zammito), sino vislumbrar la 
motivación que llevó a Kant entre 1787 y 1790 
a complementar su interés por una crítica del 
gusto con una crítica de la facultad de juzgar 
como facultad de conocer superior y 
autónoma(67). 

y no cabe duda de que en este sentido 
la polémica con la Natur/ehre de Herder y 
Forster es la que le obliga a publicar en 1788 
Sobre el uso de principios teleológicos en 
Filosofía y a plantear, por primera vez la necesi
dad para la mente humana de pensar (no 
científica, sino metafísicamente, La prion?) en 
un sistema de causas finales para dar cuenta de 
los seres organizados: 

"Puesto que el concepto de un ser organizado 
ya implica que es una materia en la que lodo 
está en relación recíproca como medio y como 
fin; y esto sólo puede pensarse como sistema de 
causas finales, tenemos que concluir que al 
menos para la Razón humana sólo cabe una 

clase de explicación teleológica, no flsico
mecánica, pues no puede indagarse en la flsicn 
de dónde proviene originariamente toda orga
nización. La respuesta yacería, si fuera 
accesible en general para nosotros, fuera de la 
ciencia, en la Metafísica. "(68) 

Tendríamos así que es en gran medida 
la Lebenslehre kantiana la que fuerza la 
búsqueda kantiana de nuevos conceptos y 
principios a priori en los que fundamentar la 
investigación de la naturaleza, y en especial, la 
naturaleza viva. El mismo Kant realiza la vincu
lación de su Lebenslehre con la nueva facultad 
de juzgar reflexionante al señalar en el ensayo 
de 1788 lo que sigue: 

"Una fuerza fum1amental [se refiere sin 
duda al Bildungstríell/, mediante lo cual se efec-
tuarla una organización, tiene que ser pensada, 
por tanto, corno CilUSa eficiente según fines y, 
ndemás, de manera que esos fines tengan que 
ser dispuestos como fundnmenio de la posibili
dad del ofecto. Nosotros conocemos, empero, 
mediilt1te la experiencia r;ausas semejantes 
segtín su fundamento do deiennitmción 
solamente en nosotros mismos; en nuestro 
entendimiento y voluntad; en las obras de arte. 
como causa de ciertos productos organizado; 
enteramente según fines. Entendimiento 
voluntad son en nosotros fuerz:as fundamen
tales, de las que la tí/tima, en IH medida en que 
está determinada por el primero. es una faculta e! 
para producir algo confonne a una lde<~, que es 
1/nmada fin. "(69) 

Nos atreveríamos a dec'1r que Kant no 
sólo afirma en este texto que la posibilidad de 
un sistema de causas finales puede ser pensado 
por un ser que es capaz de producir arte y hasta 
un carácter moral de acuerdo con fines propios, 
sino que va más allá: en la medida en que nues
tra mente no deja de ser un sistema, una reali
dad orgánica, tiene la posibilidad irrenunciable 
(aunque limitable por la disciplina crítica) de 
juzgar la naturaleza orgánicamente, es decir, 
conforme a fines. La facultad de juzgar reflexio
nante no hará más que dar cobertura transcen
dental a esta convicción básica de Kant. 

¡, q .llr, 

r1rrÍCIIitl 
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(1) E-mail: emoya@um.es 
(2) Gilbert Ryle denunció en 1949 con la 
expresión the ghost in the machine la doctrina 
cartesiana que separa mente y cuerpo y subor
dina éste a aquél, considerando las acciones 
humanas como ejecuciones (físicas, exteriores) 
de las decisiones tomadas por un homúnculo 
interior e invisible (Cfr. El concepto de lo 
mental, Barcelona, Paidós, 2005, pp. 29 y ss.; 
49-64 

(3) KrV, A XIV-XVII. Véanse también las refle
xiones 4.900 y 4.901 (Ak, XVIII, 22-23). los 
textos de Kant se citan según la edición 
canónica de la Preussischen Akademie der 
Wissenschaften, Berlín, 1902 1997: Kant's 
gesammelte Schriften. Se hace referencia a esa 
edición (Ak.), seguido del volumen y página 
correspondiente. No obstante para los textos 
de la KrV (l<rV), he preferido, como es habitual, 
mantener 1 a referencia a los párrafos de la pri
mera (A) y segunda edición (B). 

(4) "Erklarung in Beziehung a uf Fíchtes Wissen
schaftslehre" (1799); Ak. XII, 370-371. 
(5) Sueños de un visionario, 1, 1; Ak. 11, 324-325. 
(6) Historia general de la naturaleza, Ak., 1, 269 
y SS. 

(7) Historia general de la naturaleza, 111, 
apéndice; Ak.l, 351-352. 

(8) Historia general de la naturaleza, 111, 
apéndice; Ak. 1, 359. 

(9) Ak. 1, 355·356. 
(1 O) Ak. XXII, 418. 
(11) Ak. XII, 31-35. 
(12) KrV, B 414-415. 

(13) Anhang zu Sommerríng, über das Organ 
der Seele, Ak. XII, 31-32. Es la misma tesis que 
defendió en el § 27 de la Oissertatio (Ak. 11, 
414). 

(14) KrV, A 260·261/ B 316-J17. "En la Critica 
-escribe en los Prolegómenos [§ 43; Ak. IV, 
329-330]- ha sido siempre el objeto de mi 
mayor atención el modo como podla, no sólo 
distinguir cuidadosamente las especies· de 
conocimiento, sino también derivar, a partí r de 
su fuente común, todos los conceptos 
pertenecientes a cada una de estas especies; y 

ello no sólo para poder, sabiendo de dónde 
procedían, determinar con seguridad su uso, 
sino además para tener la ventaja, hasta ahora 
nunca vislumbrada, pero nada despreciable, de 
conocer a priori, y por tanto según principios, la 
completud de la enumeración, de la clasifi
cación y de la especificación de los conceptos. 
Sin esto, todo en la metafísíca es mera 
rapsodia, sin que se sepa nunca si es suficiente 
lo que se posee, o si acaso falta algo y dónde. 
Ciertamente, que tal ventaja sólo puede tenerla 
la filosofía pura, que constituye de aquélla la 
esencía. 11

• 

(15) KrV, A 235/ B 294 
(16) KrV, A 2681 B 324. 
(17) LAPLANCHE Y PONTALIS, Diccionario de 
Psicoanálisis, Barcelona, Paidós, 1996, p. 431. 
(18) PINKER, S., Cómo funciona la mente, 
Barcelona, Destino, 2000, p. 40. 

(21) RAMON Y CAJAL, S., Textura del sistema 
nervioso del hombre y los vertebrados, Madrid, 
Imprenta de Nicolás Moya, 1899 (Edición 
Facsfmil del Gobierno de Aragón), p.1136 

(22) Véase mi LNaturalizar a l<ant?Criticismo y 
modularidad de la mente, Madrid, Biblioteca 
Nueva, 2003, pp. 57 y ss.; 266-267. 

(23) l<rV, A 94. 
(24) KrV, A 648-649/ 8676-677. En este último 
texto el énfasis es mio. 
{25) KrV, A 51-521 B 75-76. (El subrayado es 
nuestro). Véase también Prolegómenos, § 13; 
Ak. IV, 288; Von einen neuerdings erhobenen 
vornehmen Ton in der Philosophie; Ak. VIII, 389. 
(26) Antropologfa en sentido pragmático, VI/, 
177-178, nota. Es la misma tesis que aparece en 
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la KrV, A 771-772/ B 799-800. 
(27) KrV A 90-91/ B 122-123. 
(28) Ak. IV, 315-316. 

(29) Crítica de la razón pura, A 765/ B 793. 
(30) KrVA 124. 
(31) Antropología, § 31, Ak. VIl, 177. 
(32) Kr\1, B XXIII. 
(33) Kr\1, A 299/ B 355. 
(34) Crítica de la razón pura, B 407. 
(35) Crítica de la razón pura, B 419. 
(36) Ak, XI, 52 

(37) FREUD, S., Lo inconsciente, en: Obras 
completas, edición de Biblioteca Nueva, 1973, 
t. 11, p. 2064. 

(38) Ver Reflexión 5.037; Ak. XVIII, 69. 
(39) Vom dem ersten Gründe des Unterschiedes 
der Gegenden im Raume, Ak. 11, p. 379; vid. 
también Dissertatio, Ak. 11, 403; 
Prolegómenos,§ 13, Ak. IV, 285 y ss.; Principios 
metafísicos de la ciencia natural, Ak. 1\/, 483 y 
SS. 

(40) La corrección del argumento de las contra
partidas incongruentes ha generado polémica: 
véase TORRETTI, R., "Las contrapartidas incon
gruentes en la gestacíon de la Filosofía de 
Kant", en: Diálogos, 3 (1965), pp. 7-24; PIERO
BON, F., Systeme et representation. La déduc
tion transcendentale des categories dans la 
Critique de la raison pure, Grenoble, Millon, 
1990, cap. V, pp. 201-225; VAN CLEVE, J. y 
FREDERICK, R.E. (eds.), The Philosophy of Right 
and Left. lncongruent Counteparts and the 
Nature of Space, The University of Western 
Ontario, Kluwer, 1991; CORDUA, C. y TORRETTI, 
R., Variedad de la razón. Ensayos sobre Kant, 
Universidad de Puerto Rico, 1992, cap. 4, pp. 53 
y ss.; RUSNOCK, P. y GEOG, R., "A Last Shot at 
Kant and lncongruent Counterparts", en: Kant
Studien, 86 (1995), pp. 257-277. 

(4"1) Vom dem ersten Gründe des Unterschiedes 
der Gegenden im Raume, Ak. 11, p. 382. 
(42) Vom dern ersten Grunde des Unterschiedes 
der Gegenden im Raume, 11, 378. 
(43) Crítica de la razón pura, A 374. 
(44) Vom dern ersten ... , Ak. 11, 381. 
(45) Vom dem ersten ... , Al<. 11, 383. 
(46) Prolegómenos, Ak., IV, 286-287. 
(47) Crítica de la razón pura, A 375. 
(48) Vom dem ersten ... , Ak. 11, 380. 
(49) Ak. X, 277-278. 

(50) Prolegómenos, § 41; Ak. IV, 328-329. La 
novedosa separación entre entendimiento y 
razón fue reconocida por el mismo Hegel: 
"Antes de Kant nadie distinguía, en nuestro 
país, entre entendimiento y razón. Pero, si no 
queremos hundirnos en la conciencia vulgar, 
con su burda confusión de las formas distintas 
del pensamiento puro, es necesario que 
establezcamos entre el entendimiento y la 
razón esta diferencia: para la segunda, el objeto 
es lo determinado en y para sí, la identidad de 
contenido y forma, de lo universal y lo particu
lar, mientras que para el primero se desdobla en 
forma y contenido, en lo universal y lo particu
lar, en un vacío en sí y en la determinación que 
desde fuera recae sobre él: o, lo que es lo 
mismo, en el pensar del entendimiento el 
contenido es indiferente con respecto a su 
forma, a diferencia de lo que ocurre con el 
conocimiento racional o por medio de concep
tos, en que el contenido crea por sí mismo su 
forma".( Enciclopedia, § 467; Werke, t. VIl, pp. 
335-336.) 

(51) La falsa sutiliza de las cuatro figuras del 
silogismo, Ak. 11, 59. 

(52) Entwurf der notwendigen Ver
nunftwa hrheiten, Leipzig, 1753, § 441, p. 905. 

(53) El entendimiento, pues, y la razón, no son 
dos facultades distintas, como pretende Kant; 
son dos fases, dos manifestaciones, dos oficios 
de una misma potencia intelectual. Sin 
embargo, como señala Santo Tomás (Sentent., 
lib. 2°, dist. 3a, cuest. 1", artículo 6°, ad. 2"), el 
entendimiento, en cuanto intuitivo (archetypus, 
lo llama Kant) es la manifestación más noble y 
superior de la potencia o actividad intelectual 
del hombre, es decir, de la que llamamos la 
inteligencia humana, ya que se acerca más al 
modo de obrar de Dios, que conoce la verdad 
por medio de un acto simple e intuitivo, sin 
intervención de raciocinios: simpliciter et 
absque discursu veritatem rerum apprehedunt. 
Y es que la razón como razón, o como distinta 
del entendimiento, es propia y peculiar al 
hombre. No podemos, sino atribuirla impropia
mente a Dios. Kant, como sabemos, le negará al 
hombre la posibilid<~d de un entenditlliento con 
capacidad intuitiva. 

(54) VLEESCHAUWER, La evolución del 
pensamiento kantiano, México, UNAM, 1962, 
pp. 86-87. 
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(56) Para Tetens, el entendimiento es "la facul
tad de juzgar las cosas sin necesidad de un 
razonamiento nítido basado en conceptos y 
principios universales", mientras que la razón 
superior y raciocinante es "la facultad de juzgar 
acerca de las cosas basándose en una compren
sión [Einsicht] del nexo entre conceptos univer
sales". 

(57) HINSKE, N., "Kants Anverwandlung des 
ursprünglichen Sinnes von Idee", en: Fattori, M. 
y Bianchi, L. (eds.), Idea, VI Colloquio lnteor
nazionale Roma, 5-7 gennaio, 1989, Roma, 
Edizione dcii'Ateneo, 1990, pp. 319 y ss. 

(58) Logik fllomberg, Ak. XXIV, 251. 
(59) Logik Philippi, Ak. XXIV, 451. 

(60) Anthropología Parow, i\k., XXV, 324-325. 
Cfr. también Anthropología Collins, Ak., XXV, 
98. A pesar de estos testimonios, Brandt y Sta rk 
c:n su introducción a la edición de las lecciones 
de Antropología han señalado que la demar
cación clara rentrE) la idea "als lntdlektualbegroff 
den aus der Sinnlichkeit abstrahiertcn Begriffen 
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que Kant h~ dado con una demarcación precisa 
entre conceptos de la razón y del enten
dimiento hastd mitad de !os af\os setenta. 
Véase BRAI\JD'J; ll. y STARK, \!IJ., "Einlcil1Jn9 zu: 
Kar1ts Vorlesun<:¡en", hrsq. von der Akadernie 
der VVisscnschaHen zu Gotlingcn, Bd. 11, Vor!.e
sunr¡(m über /\nthropo!ogic, be~rbeitet von R. 
Brandt und VV. Stark, Berlín 1997, pp. VII-CL.I, 
especialmente, p. XXXIX. 

(61) Anthropulogic Friedlander, /\k. XXV, 55(,). 
Cfr. también a este respecto las F{eflexiones 445 
y 446 (Ak. XV, 184) 
(62) l~eflexíón 2835; Ak. XVI, SJD y 531. 

(63) KrV, A 3201 B 376-377. 
(64) Ak. X, 514-515. 
(65) Crítica del Juicio, introd. IV; Ak. V, 180-181. 
'(66) GUYER, P., Kant and the Claims os Taste, 
Harvard University Press, 1979, p. 33. 

(67) Parece que la emergencia en el criticismo 
de la facultad de juzgar autónoma y diferen
ciada entre determinante y reflexionante puede 
datarse entre 1788-1789, siendo la Deducción 
de los juicios estéticos y la Dialéctica del Juicio 
de la Kritik der Urtheilskraft las que conser
varían las huellas de esa emergencia, pues el 
concepto central de la misma teoría estética ya 
no será el gusto, sino el Juicio reflexionante, 
quedando aquel reducido a ser un ejemplo de 
discernimiento. 

Concretamente sería en la Dialéctica en 
la que se produce un cambio constatable, pues 
se habla allí (A k. V, 341) de un "Juicio estético 
reflexionante", que posee sus principios a priori 
(V, 345) Cfr. DUMOUCHEL, D., "La écouverte de 
la faculté de juger refléchissant", en: Kant
Studien, 85 (1994), pp. 419-442. 

(68) Sobre el uso de principios teleológícos en 
Filosofía, Ak. VIII, 79 

(69) Sobre el uso de principios teleológicos en 
Filosofía, Ak. VIII, 81. En el trabajo preoparato
rio del ensayo es aún más claro: "El principio de 
la finalidad en la estrüctura de las criaturas 
orgánicas, especialmente las vivas, está tan 
interconectado con la Razón como el principio 
de las causas eficientes en consideración de 
todos los cambios en el mundo" (A. XXIII, 75). 
O sea, que tanto el principio de determinabili 
dad de la naturaleza como el de la finalidad 
yacen para Kant en la mente humana. 

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo"



Por: Bolfvar Echeverrla 

Las mestizas y mulatas, que componen fa 
mayor parte de México, no pudiendo usar 

manto ni vestir a la española, y desdeñando el 
traje de las indias, van por la ciudad vestidas 

de un modo extravagante que hace que 
parezcan otros tantos diablos. 

G.F. Gemelli Careri, VIaje ala l\ltm\111 Espafta 

1. LA MODERNIDAD EN SU PROPIO 
CONFLICTO 

Todo intento de atrapar conceptual
mente la esencia de la vida moderna, la 
modernidad en cuanto tal, parten necesa
riamente de descripciones de esa vida en las 
que se enfatiza la ambivalencia de los efectos 
del progreso técnico en su realización 

económica, social y cultural. Lo moderno se 
caracterizaría así por la ampliación de la 
escala y la aceleración del funcionamiento del 
mecanismo de la civilización y por la instau
ración de un conflicto abierto entre el pasado y 
el futuro, que se dirime en el presente de la vida 
social bajo la figura de un conflicto siempre 
renovado entre modernidad y tradición. 

El desencantamiento del mundo y la 
secularización de las instituciones, la masifi
cación de los conglomerados sociales, la anoni
mización de las personas son realidades que 
aparecieron a mediados del siglo XIX y cuyas 
virtudes fueron condenadas por unos, los tradi
cionalistas, y exaltadas por otros, los moder
nizadores. Como ellas, otras realidades ambiva
lentes, fundadas en el progreso técnico, apare
cen continuamente y reeditan el conflicto de lo 
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innovador con lo obsoleto. la permanencia de 
este enfrentamiento tan característico de la 
modernidad entre lo moderno y lo tradicional, 
encarnada en una lucha siempre renovada 
entre el partido de los "vándalos" y el de los 
humanistas o, lo que es lo mismo, entre el de 
los neohumanistas y el de los "nostálgicos", 
parece indicar que en su interpretación está la 
entrada más adecuada a la comprensión de la 
esencia de la vida moderna. 

Sin embargo, otros indicios menos 
evidentes pero igual o incluso más característi
cos de la vida moderna señalan que la clave 
para la comprensión de su esencia se encierra 
en una contradicción de otro orden. Me refiero 
a indicios gue se presentan excepcionalmente 
en la experiencia individual singular de la vida 
cotidiana moderna y que se resumen en una 
stimmung, como dicen los alemanes, en un 
"estado de ánimo" peculiar que se abate sobre 
los habitantes de las grandes ciudades, carac
terizado por un desasosiego aparentemente 
inexplicable, por una extrañeza del sujeto 
respecto de sí mismo. 

Son indicios que documentan un modo 
de vida concreto desconocido en épocas ante
riores, sobre el que el arte y la literatura de 
comienzos del siglo XX supieron volcarse con 
asombro. 

Si -tomando al azar un ejemplo de las 
artes plástica- hacemos caso a la stimmung que 
Giorgio de Chiríco quiere despertar en el 
espectador con sus "paisajes metafísicos", 
reconocemos enseguida que el sobredímen
sionamiento de los elementos del mundo 
tecnificado que aparecen en ellos, la ajenidad y 
la lejanía que esta desmesura impone en la 
escena pintada chocan, en una ambivalencia 
dolorosa, con la positividad ingenua, casi 
jugetona, amable y prometedora con que están 
dibujados esos mismos elementos. 

Como el propio De Chirico lo dice, la 
intención "metafísica" de. sus cuadros se 
levanta en contra de lo puramente "físico" que 
hay en ellos. Igualmente, sí averiguamos por la 
causa de la tensión insoportable que prevalece 
en la atmósfera de la narración kafkiana, en El 
Castillo o en El proceso, la encontraremos en 
esa mezcla inquietante de lo íntimo y lo público 
que caracteriza a los hechos narrados; en ellos, 
la intimidad "demasiado humana", con su 

dimensión corporal cálida, emotiva, lúdica 
incluso, se encuentra insoportable pero 
ineludiblemente intervenida por la gravitación 
de entidades públicas frías, calculadoras, de 
una seriedad implacable, amenazante. 

Estos indicios, llamados "subjetivos", 
que se encuentran ocasionalmente en la expe
riencia vital de la vida moderna apuntan hacia 
un conflicto diferente al que hay entre mo
dernidad y tradición. Podría decirse que expre
san en su estado bruto un conflicto que la mod
ernidad tiene consigo misma o una inconsisten
cia o contradicción inherente a la modernidad 
misma: como si la modernidad establecida o 
"realmente existente" tratase de conciliar dos 
proyectos de sí misma, incompatibles el uno 
con el otro. 

2. lA OPCIÓN CAPITALISTA DE lA 
MODERNIDAD 

En efecto, si volvemos sobre la historia 
de la modernidad considerándola en su cone
xión con la historia de la técnica, es decir, de la 
capacidad instrumental del trabajo humano y 
su comportamiento productivo ante la natu
raleza, observamos que la condición primera de 
posibilidad de esa revolución civilizatoria que 
conocemos como modernización se encuentra 
en una alteración profunda de la relación 
técnica del ser humano con la naturaleza, una 
transformación que, según establecen los histo
riadores de la técnica, comenzó en plena Edad 
Media. 
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la naturaleza; le pone en condiciones de aban
donar la relación de conquista y dominio que él 
ha buscado tradicionalmente imponer sobre 
ella, y de establecer con ella una relación nueva, 
de colaboración entre iguales, en la que 
ninguno de los dos se somete al otro ni se 
impone sobre él. 

Dos proyectos de modernidad se esbo
zan a partir de este doble nivel de transfor
mación civilizatoria desatado por la revolución 
neotécnica; dos proyectos que se definen según 
el modo de aprovechar esa transformación que 
tiene cada uno de ellos. El primer proyecto, que 
parte de una disposición a poner en juego y en 
peligro las formas heredadas de la civilización .
en Occidente, acepta la doble incitación -cuan
titativa y cualitativa- de transformación civiliza
toria y plantea toda una reconstrucción de la 
humanidad del ser humano en medio de la 
naturaleza. 

El segundo, interesado en mantener la 
estrategia civilizatoria del Occidente mercantil, 
acepta sólo la incitación cuantitativa de trans
formación y plantea una potenciación del 
dominio humano sobre la naturaleza, mediada 
por el modo de producción capitalista de la 
riqueza social. Se trata de dos proyectos de 
modernidad o de dos modernidades que se 
desarrollarán manera paralela, aunque estre
chamente imbricadas la una con la otra, en la 
historia concreta de la sociedad occidental. 

La modernidad establecida consiste así 
en la unidad contradictoria de dos moderni
dades o dos proyectos de modernidad dife
rentes, hecho que sería precisamente el que 
explica esa experiencia de un desasosiego, de 
una inconstancia e inquietud, de un conflicto 
consigo mismo, que es característica del 
individuo moderno. 

Si se examina con mayor detenimiento 
esta contradicción inherente a la vida moderna 
de todos los días, se observa que ella resulta de 
la resistencia que ofrece una modernidad 
profunda, de orden cualitativo, a la acción de 
sometimiento o subordinación que otra mo
dernidad más evidente y poderosa, de orden 
puramente cuantitativo, ejerce sobre ella: la 
modernidad capitalista. 

En efecto, en la modernidad "real
mente existente" prevalece una tendencia 

incontestable, una especie de destino ineluc
table que condena a la primera de las dos 
posibilidades de modernización del mundo a 
estar sometida o subordinada bajo la otra. Se 
trata de un destino que condena, en primer 
lugar, a la subordinación de la capacidad 
política del sujeto social concreto o "natural" 
-preocupado por la dimensión cualitativa de sí 
mismo y del mundo de su vida- bajo la "volun
tad cósica" de un pseudo-sujeto sustitutivo, el 
capital, con su obsesión productivista 
abstracta, puramente cuantitativa; capital que 
no es en verdad sino la objetivación enajenada 
y cosificada del mismo sujeto social. 

Es un destino que además, en segundo 
lugar, y como consecuencia de lo anterior, 
condena al "valor de uso" de los objetos del 
mundo de la vida a existir subordinado bajo el 
"valor de cambio" de los mismos, es decir, 
condena a la subsunción de la "forma natural" 
de los objetos de ese mundo bajo la "forma de 
valor" que tienen ellos mismos en la economía 
mercantil (un valor económico que está siem
pre, incesantemente, en proceso de auto
valorizarse). 

3. EL ETHOS DE LA MODERNIDAD 1 05 

Como dije al comienzo, en la normali
dad de la vida cotidiana, la experiencia de esta 
contradicción y de esta subsunción implacable 
se da sólo excepcionalmente en su estado bruto 
o virulento. Por lo general, ella no se presenta, 
debido a que tanto la contradicción como la 
subsunción se encuentran neutralizadas o 
cambiadas de sentido gracias a la acción de un 
dispositivo especial que condiciona la experien
cia de los individuos sociales, al que llamamos 
ethos. 

El ethos de una época histórica consiste 
en una estrategia elaborada 'espontáneamente 
en la vida cotidiana e incorporada en el código 
del comportamiento social, dirigida a contra
rrestar los efectos negativos o autbrrepresivos 
que tiene sobre él la hostilidad de alguna fuerza 
superior (la naturaleza, por ejemplo), que ha 
sido interiorizada en la vida social por las 
instituciones; una fuerza superior que actúa 
sobré esa vida como una tendencia destructiva 
irresistible; como un destino devástador sobre 
el proceso de reproducción de la vida social 
conqeta (trabajo, disfrute, procreación). 
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"forma natural 
dernidad cua 
subordinando y 
segunda. Alejar 
esta realidad i 

que éstos a la exlpªrientcia 
de los individuos sodales, pero que lo hace de 
tal manera que ese destino adopta, gracias a 
ellos, la vigencia de una legalidad natural o 
sobre-humana incuestionable, ante la cual el 
individuo social concreto sólo puede defen
derse contrarrestándola o burlándola. En 
efecto, la estrategia de uno de ellos, el ethos 
moderno "clásico", consiste precisamente en 
hacer que el individuo social experimente la 
negatividad del destino moderno como inevi
table pero corregible mediante el encau
zamiento de la misma modernidad establecida 
en un sentido "progresista", favorable a la 
modernidad cualitativa y a la "forma natural" 
de la vida social. 

La estrategia del otro de ellos, el ethos 
"barroco", trae también a la experiencia de los 
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individuos sociales el destino que subsume la 
forma natural o de uso del mundo a su forma 
capitalista, y lo trae igualmente en calidad de 
inevitable, pero lo hace mediante la construc
ción imaginaria de un segundo plano de expe
riencia (mediante un escape o una huida) en el 
que la forma natural, cualitativa o de uso 
resulta rescatada de su estado de devastación. 
En la segunda parte de este artículo quisiera 
detenerme, un poco, en el ethos barroco y su 

Lo barroco y la "puesta en escena 
absoluta" 

La clave que permite reconocer esta 
homología y todo el conjunto de sugerencias y 

asociaciones que viene con ella es la de "lo 
barroco", entendido como ese "espíritu de 
época histórica" y "espíritu de orbe" propios 
del mundo mediterráneo del siglo XVII, que ha 
sido tan intensa y profusamente estudiado, al 
menos en su manifestación particular como 
realidad artística y literaria. 

Prácticamente todos los intentos de 
describir la obra de arte barroca subrayan en 
ella, en calidad de rasgo característico y distin
tivo, su "ornamentalismo", un "ornamenta
lismo" que remite en ella a una profunda "tea
tralidad". Cuando se plantea la pregunta acerca 
de lo específico en el carácter decorativo-teatral 
de las obras de arte barrocas pienso que es 
conveniente recordar una afirmación que 
aparece en los Paralipomena de la Teorla 
Estética de T.W. Adorno. La afirmación es la 
siguiente: " ... no está dicho todo con decir que 
lo barroco es decorativo. Lo barroco es decora
zione assoluta; es como si ésta se hubiese 
emancipado de su finalidad y hubiese desarro
llado su propia ley formal. Ya no decora algo, 
sino que es decoración y nada más ... " _.,. ··----·- ·-·-----·--·-·-·----·-- -·--·~ .. ---....... -.. - .. -.. ¡ 

Adorno apunta hacia la paradoja ence .. r;- ·¡·· 

rrada en la decoración barroca. Es una deco-l1 07 
ración que se emancipa de lo central en la obra ... ~~;,_·.·. 
de arte, de su núcleo esencial, a cuyo servicio _,¡t' '?1 
de be estar; pero que, sin embargo, al mismo 
tiempo, no deja de ser sólo una decoración, 
una serva, una ancilla de aquel centro. Sin -.. , 
llegar a convertirse en una obra diferente o -....... 
independiente en medio de la obra que decora, 
permanece atada a ésta, en calidad de una sutil 
pero radical transformación de ella misma, 
como una propuesta alternativa de ella misma 
dentro de sí misma. 

Sólo se distingue de una decoración 
simple, es decir, no absoluta o no barroca, en la 
manera de su servicio, en el modo de su desem
peño: un modo de servir que resulta exagerado, 
re-conformador de aquello que recibe su servi
cio. El modo absoluto en que lo esencial está 
decorado cuando se trata de una obra de arte 
barroca es un modo que no tiende a anular eso 
esencial, sino solamente a superarlo; que no lo 
descalifica o destruye, sino que únicamente lo 
trasciende. 

Aquello que afirma y desarrolla su ley 
formal propia, autónoma, en el interior mismo 
de la ley central de la obra de arte no consiste 
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en otra cosa que en este modo peculiar del 
decorar, es decir, del preparar lo esencial para 
que aparezca de mejor manera a la contem
plación. 

Sin embargo, como dije anteriormente, 
lo ornamental de la obra de arte barroca sólo es 
el aspecto más evidente de un rasgo suyo que 
la caracteriza de manera más determinante. La 
afirmación de Adorno acerca de la decorazione 
assolula del barroco debería según ésto 
re-escribirse o parafrasearse a fin de que men
cione no sólo una decoración absoluta sino una 
teatralidad absoluta de la obra de arte barroca. 
la afirmación sería entonces esta: " ... decir que 
lo barroco es decorativo no es decir todo. Lo 
barroco es messinscena asso/uta; como si ésta 
se hubiese emancipado de todo servicio a una 
finalidad teatral (la imitación del mundo) y 
hubiese creado un mundo autónomo. Ya no 
pone en escena algo (esa imitación), sino que es 
escenificación y nada más ... " 

La teatralidad inherente a la obra .de 
arte barroca sería entonces una teatralidad 
específicamente diferente, precisamente una 
teatralidad absoluta, porque, en ella, la función 
de servicio respecto de la vida real, que le 
corresponde al acontecer escénico en cuanto 
tal, ha experimentado una transformación 
decisiva. En efecto, sobre el espacio circunscrito 
por el escenario, ha aparecido un acontecer que 
se desenvuelve con autonomía respecto del 
acontecer central y que lo hace sin embargo, 
parasitariamente, dentro de él; un acontecer 
diferente que implica toda una versión alterna
tiva del mismo acontecer. 

r
·--· En todo tipo de··~·represeñtacroñes, 

incluso en aquellas que no necesitan directa
mente de un escenario, como la estetización 
poética, por ejemplo, al arte barroco le importa 
enfatizar lo teatral, lo escenográfico; y ello, 
porque la escenificación absoluta que él 
pretende alcanzar parte del presupuesto de que 
todo artista tiene de por sí la función de un 
hombre de teatro, de un actor. 

En esencia, el pintor, el poeta serían 
hombres de teatro, sólo que su obra, el resul
tado de su acto de representación, se habría 
separado espacial y temporalmente de l.a 
realización del mismo y lo habría "sobre
vivido ". ¿qué es entonces lo que hace, cuando 
se trata del arte barroco, que esta teatralidad 

que domina en todas las obras artísticas, sea 
una teatralidad propiamente absoluta, una 
messinscena assoluta? La respuesta se encuen
tra tal vez en la "estrategia melancólica de 
trascender la vida", propia de Don Quijote. Para 
él, la consistencia imaginaria del mundo trans· 
figurado poéticamente -del mundo escenifi
cado con la ayuda de las novelas de caballería· 
se ha vuelto, como mundo de la vida, mil veces 
más necesaria y fundamentada que la del 
mundo real del imperio de Felipe 11, mundo 
necesario en virtud del oro y basado en la 
fuerza de las armas. 
-------~--~---~---~---~~------"' 

la messínscena asso/uta es aquella en 
la que el servicio de representar -de convertir al 
mundo real en un mundo representado· se 
cumple de manera tal, que desarrolla él mismo 
una necesidad propia, una "ley formal" 
autónoma, que es capaz de alterar la represen
tación del mundo mitificado en la vida coti
diana hasta el punto en que lo convierte en una 
versión diferente de sí misma. 

Al descubrir una legalidad propia, una 
necesidad o una "naturalidad" en algo tan falto 
de fundamento, tan contingente e incluso 
improvisado como es un mundo puesto en 
escena, la teatralidad absoluta invita a invertir 
el estado de cosas y a plantear, al mismo 
tiempo, la legalidad del mundo real como una 
legalidad cuestionable; descubre que ese 
mundo es también, en el fondo, esencialmente 
teatral o escenificado, algo que en última 
instancia es también, él mismo, contingente, 
arbitrario. 
-----··-~--.~----~----~·--· .. 

LO BARROCO Y EL MESTIZAJE DE LAS FORMAS 

Más que a través de la realización de 
una "copia creativa" del arte europeo, más que 
en una importación enriquecedora de lo impor
tado, lo barroco se gestó y desarrolló inicial
mente, en América, en la construcción de un 
ethos social propio de las clases bajas y 
marginales de las ciudades mestizas del siglo 
XVII y XVIII. Lo barroco se desarrolló en América 
en medio de una vida cotidiana cuya legalidad 
efectiva implicaba una transgresión de la legali
dad consagrada por las coronas ibéricas, una 
curiosa transgresión que, siendo radical, no 
pretendía una impugnación de la misma; lo 
hizo sobre la base de un mundo económico 
informal cuya informalidad aprovechaba la 
vigencia de la economía formal con sus límites 
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estrechos. Y lo barroco apareció en América 
primero como una estrategia de supervivencia, 
como un método de vida inventado espon
táneamente por aquella décima parte de la 
población indígena que pudo sobrevivir al 
exterminio del siglo XVI y que no había sido 

lsada hacia las inhós 

Rescatar a la vida social de la esta ame
naza de barbarie que venía junto con ese repu
dio y abandono, y que se cernía no sólo sobre 
los criollos sino sobre toda la población del 
llamado "nuevo mundo", se había vuelto un 
asunto de sobrevivencia. Y fue precisamente la 
parte indígena de esa población, descendiente 
de los vencidos y sometidos en la Conquista, la 
que emprendió en la práctica, espontánea
mente, sin pregonar planes ni proyectos, la 
reconstrucción de una vída civilizada en 
América, la que impidió que se marchitara la 
nueva civilización impuesta por los conquista
dores. 

Para hacerlo, y ante la imposibilidad 
manifiesta de reconstruir sus mundos antiguos 
-tan ricos y complejos como fueron, pero a la 
vez tan frágiles-, reactualizó el recurso mayor 
de la historia de la civilización humana, que es 
la actividad del mestizaje cultural, instaurando 

así el que habría de ser el primer compromiso 
identificador de quienes más tarde se recono·· 
cerán como latinoamericanos. Llevó a cabo, no 
un traslado o prolongación de la civilización 
europea --ibérica- en América, sino toda una 
repetición o re-creación de la misma. 

Los indios citadinos, desarraigados de 
sus comunidades de origen, que habían llegado 
para trabajar en la construcción de templos, 
conventos, calles y mansiones y que se habían 
asentado en las ciudades como empleados, 
artesanos, criados y trabajadores no especia
lizados, dejaron que los restos de su antiguo 
código civilizatorio que habían quedado 
después del cataclismo de la conquista, fuesen 
devorados por el código civilizatorio vencedor 
de los europeos. En otras palabras, los indios 
indispensables en la existencia de las nuevas 
ciudades permitieron que fuera el modo 
europeo de subcodificar y particularizar aquella 
simbolización elemental con la que lo humano 
se autoconstruye al construir un cosmos dentro 
del caos, el que prevaleciera sobre el modo 
antiguo de sus ancestros, que se volvía cada vez 
más desdibujado y lejano. 

Es decir, dejaron que, sobre sus lenguas 
originarias se estableciera la lengua de los 
europeos, la manera propia de éstos de volver 
decible lo indecible, de dar nombre y sentido a 
los elementos del cosmos. 

Pero lo más importante y sorprendente de todo 
esto es que fueron los mismos indios quienes 
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asumieron la agencia o sujetidad de este proceso, 
su ejecución; hecho que llevó a que éste se 
realizara de una manera tal. que lo que esa 
re-construcción iba reconstruyendo resultaba ser 
algo completamente diferente del modelo que 
pretendía reconstruir. De ella resultaba una civili
zación occidental europea retrabajada en el 
núcleo mismo de su código precisamente por los 
restos sobrevivientes de ese código civilizatorio 
indígena que esa civilización tenía que asimilar 
para poder ser revivida. Jugando a ser europeos, 
no copiando las cosas o los usos europeos, sino 
mimetizándose, simulando ser ellos mismos 
europeos, es decir, repitiendo o "poniendo en 
escena" lo europeo, los indios asimilados mon
taron una muy peculiar representación de lo 
europeo. Era una representación o imitación que 
en un momento dado, asombrosamente, había 
dejado de ser tal y pasado a ser una realidad o un 
original: en el momento mismo en que. ya trans
formados, los indios se percataron de que se 
trataba de una representación que ellos ya no 
podían suspender o detener y de la que, por lo 
tanto, ellos mismos ya no podían salir; una 
"puesta en escena absoluta", que había transfor
mado el teatro en donde tenía lugar, permutando 
la realidad de la platea con la del escenario. 

Al llevar a cabo esta "puesta en escena 
absoluta", esta representación barroca, los indios 
que mestizan a los europeos mientras se mestizan 
a sí mismos vienen a sumarse a todos aquellos 
seres humanos que pretendían en esa época 
construir para sí mismos una identidad propia
mente moderna, sobre la base de la particula
rización capitalista de la modernidad. Y viene a 
sumarse, específicamente a uno de esos intentos 
de construcción de una identidad moderna, al que 
aparece ya a finales del siglo XV en Italia y en la 
península ibérica y que conocemos como el "élhos 
barroco". 

En efecto, la aceptación indígena de una 
forma civilizatoria ajena, como una aceptación 
que no sólo la transforma sino que la re-conforma, 
sigue la misma peculiar estrategia barroca que 
adoptan ciertas sociedades de esa época en la 
interiorización de la modernidad· capitalista; que 
impone el sacrificio de la forma nátural de la vida 
-y de los valores de uso del mundo en que ella 
vive- eh bien de la acumulación de la riqueza 
capitalista. Así como esta variedad barroca de la 
humanidad moderna acepta ese sacrifiCio 
convirtiéndolo en un reivindicación de segundo 
grado de la vida concreta y de sus bienes, así 

también, sumándose a ella, los mestizos america
nos han aceptado el sacrificio de su antigua forma 
civilizatoría, pero haciendo de él. al construir la 
nueva civilización, un modo de reivindicarla. 

A diferencia de la puesta en escena de 
mismo como Don Quijote, que hace Alonso 
Quijano cuando transfigura imaginariamente la 
miseria histórica de su mundo para sobrevivir en 
él, la estancia de los indios citadinos de América 
en ese otro mundo soñado, tan extraño para ellos, 
el de los europeos, que los salva también de su 
miseria, es una estancia que no termina. No 
despiertan de su sueño, no regresan al "buen 
sentido" no se "despeñan en el abismo de la 
sensatez" o "mueren a la cordura de la vida", 
como dice Unamuno que hace Alonso Quijano al 
renegar del Quijote el día de su muerte; no 
vuelven de ese otro mundo reproducido, represen
tado, sino que permanecen en él y se hunden én 
él, convirtiéndolo poco a poco en su mundo real. 
Se trata, por lo demás, de una representación 
dentro de la cual nacieron los "españoles criollos", 
con los "esplendores y las miserias" del mundo 
virreynal, manifiestos de manera tan rica, aguda y 
exquisita en su arte y su literatura, y dentro de la 
cual nosotros, los latinoamericanos de hoy, 
después de tantos siglos, parece que nos encon
tramos todavía. Como la de Don Quijote en su 
"locura", la puesta en escena de aquellos indios 
fue y sigue siendo, de acuerdo a la definición que 
Adorno sugiere de lo barroco, una "puesta en 
seemr-absoluta'":-----""------

Sostenido en el aire, es decir, contingente, s1n funda
mento en ninguna identidad "natural", ancestral. rsl 
mundo latinoamericano, Improvisado desde comienzos 
del siglo XVII por los indios vencidos y sometidos en las 
ciudades de Mesoamérice y de los Andes, es un mundo 
plenamente moderno: nació con la modernidad capita
lista y se desarrolló dentro de una de sus modalidades, 
la inspiracla por el ethos barroco. La identidad que se 
afirma en el mundo latinoamericano es una identidad 
que reivindica el mestizaje como el modo de ser de la 
humanidad universalista y concreta: recoge, altera y 
multiplica toda posible identidad, se distancia de toda 
autoafirmaci6n que ponga como condición de la propia 
cultura una cerrazón ante otros compromisos identitarios 
ajenos, un rechazo de otros modos de ser humano, sea 
este r&chazo abiertamente hostil a ellos o sólo soterrado, 
en apartheid -como lo es el de fa vida en la modernidad 
establecida-. es decir, permisivo pero desconocedor de 
que esos otros modos de ser están ya prefigurados 
difusamente por el deseo de lo otro que aparece en el 
u/titt<:rmttocrfticln!e lo p1 opio. 
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1) INTRODUCCIÓN 

H. G. Wells en la Máquina del tiempo 
profetizó al género humano dividido en dos 
especies: los Morlocks y los Eloi. Los primeros 
vivían bajo la superficie y como consecuencia 
de trabajar en la oscuridad habían quedado 
ciegos y se habían embrutecido. Por su parte, 
los Eloi eran una-especie aristocrática que vivía 
en jardines alimentándose de fruta. Al estar 
ambos mundos comunicados, en las noches sin 
luna los Morlocks emergían a la superficie y 
devoraban a los Eloi. 

Lo terrible de la metáfora de Wells está 
en que cada vez más se presenta como una 
anticipación de nuestro futuro; no sería para 
nada excesivo sostener que nuestro mundo está 
dividiéndose en Morlocks y Eloi tanto a nivel 
local como global. La consecuencia más 
tangible de esta creciente división es la clausura 
del reconocimiento del Otro. Los Morlocks no 
reconocen a los Eloi como un alter ego y por 
eso los instrumentalizan. 

Primero los crían como ganado y luego 
los devoran; son simplemente un medio para 
satisfacer una necesidad. Seguramente la metá
fora nos está advirtiendo que la causa profunda 
de la creciente violencia local y global, de la 
inestabilidad, del riesgo, se sitúa en la negación 
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de niveles mínimos de reconocimiento 
recíproco que deberían ser asegurados si es que 
nuestra existencia pretende seguir un rumbo 
diferente al profetizado por Wells. 

Las bases del reconocimiento tienen 
diferentes variables; éstas son culturales, de 
género, étnicas y también económicas y 
sociales. Si bien todas ellas son importantes, 
creo que la pobreza y la desigualdad social son 
los peores males de nuestra época. La creciente 
incapacidad tanto por parte de los gobiernos 
locales como de los organismos multilaterares 
para enfrentar estos problemas nos coloca ante 
la necesidad de establecer las bases de una 
teoría de justicia distributiva que bajo 1 os 
supuestos de igualdad, solidaridad y recono
cimiento recíproco pueda enfrentar estas 
dificultades, en principio a nivel local y luego a 
nivel global. Para ello es necesario contar con 
criterios normativos que puedan ser guías 
efectivas en el diseño de políticas públicas. 

En este trabajo presentaré una 
propuesta de justicia distributiva que aspira a 
solventar las demandas que se han señalado y 
que nos permitirá conjurar un futuro de 
Morlocks y Eloi. Para ello será necesario 
responder a la pregunta de lcuál es la mejor 
teoría de justicia social? Las respuestas que se 
han dado dentro de la prolongada e intensa 
discusión generada a partir de la publicación de 
Teoría de la justicia de John Rawls, permiten 
asignar un campo para las teorías igualitarias 
de justicia distributiva. En este espacio han 
intervenido en el debate enfoques propios de lo 
que ha sido denominado como teorías de bie
nestar, de medios y de capacidades. En tanto 
que asumo tal clasificación se vuelve necesario 
explicitar que el elemento que permite diferen
ciar estas propuestas se encuentra en .la selec
ción del espacio que se considera relevante para 
realizar las evaluaciones de justicia; es decir, a la 
hora de preguntarnos quién se encuentra mejor 
o peor, las diferentes respuestas que brindan 
estas teorías es lo que permitirá distinguirlas. 

Muy brevemente puede· decirse que las 
teorías de bienestar tienen por éaracterística el 
realizar las evaluaciones de justicia en el espacio 
de la satisfacción de las preferencias personales 
en términos de utilidad. En consonancia con 
este criterio normativo, la igualdad de bienestar 
sostiene que un esquema distributivo trata a 1 as 
personas como iguales cuando distribuye o 

transfiere recursos entre ellos, hasta que 
ninguna ulterior distribución o transferencia 
puede hacerlos más iguales respecto al bienes
tar. La noción de bienestar encarna la idea de 
que aunque la gente pudiera ser igual en algu
nos aspectos tales como el ingreso, podría no 
serlo en un sentido más fundamental para la 
justicia distributiva; por ejemplo, una persona 
con discapacidades se encuentra en peor 
situación que otra que no tiene tales discapaci
dades aunque tenga el mismo ingreso. Pero si 
bien este enfoque tiene como ventaja el· ade
cuar los criterios de justicia a las diferencias 
propias de cada sujeto, tal sensibilidad a la 
variabilidad interpersonal las lleva a caer en el 
subjetivismo. 

En contraposición a las teorías de bie
nestar y como un intento de solucionar sus 
problemas, se presentan las teorías de medios. 
Éstas introducen como variable para 
evaluación de los problemas de justicia un 
conjunto objetivo de medios tales como bienes 
primarios o recursos, enfatizando no la satisfac
ción de preferencias sino el control de dichos 
medios.(1) Estos últimos son cosas tales como 
libertades básicas, oportunidades e ingreso, y 
tienen la característica distintiva de permitir 
llevar adelante una amplia gama de planes de 
vida. Por lo tanto, la igualdad de medios 
sostiene que se trata como iguales a las perso
nas cuando, teniendo en cuenta el conjunto 
total de recursos, se distribuyen o transfieren 
hasta que ninguna otra distribución o transfe
rencia pueda igualar más el conjunto de recur
sos que cada persona posee. 

Una de las críticas más importantes a 
que ha sido sometida esta perspectiva es que 
estos medios objetivos son rígidos con respecto 
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a la variabilidad intersubjetiva, es decir, que un 
mismo conjunto de medios no varía en función 
de las necesidades o capacidades de los afecta
dos. De ahí que, por ejemplo, una discapacidad 
de algún tipo que determina cómo un sujeto 
hace uso de sus libertades, de sus oportuni
dades y de su ingreso, no sería tenida en cuenta 
en los arreglos distributivos propios de este 
enfoque. 

2) l. GOÍWiO 1\i\CIOI\JAI. Y i~UI ONOIVIÍt'\ 

A partir de Hobbes, la búsqueda del 
consenso político básico en virtud del cual se le 
asegure a todos los ciudadanos iguales liberta
des independientemente de sus convicciones 
religiosas, raza, o concepción del bien, se 
realiza sobre la base de un supuesto de sujeto 
autointeresado, optimizador de su bienestar 
personal, por lo que la guía de su conducta es 
una optimización de medios a fines dados. Bajo 
esta tradición se realiza la reducción de la razón 
práctica a razón instrumental, por la que las 
razones morales son entendidas como motivos 
racionales y se reduce el juicio moral a elección 
racional. El caso del contrato social como 
procedimiento ejemplifica cómo sujetos autoin-

teresados alcanzan un consenso básico sobre> la 
base de sus deseos y preferencias, optimi/ados 
en términos de bienestar personal. El problema 
tradicional que esta estrategia carga es el de la 
obligatoriedad de las normas, que es puesto de 
manifiesto a través del caso del free-rider que es 
quien se beneficia de que los demás cumplan 
con las reglas mientras él no. 

En el ámbito de la justicia distributiva, 
los supuestos del egoísmo racional encarnan en 
dos teorías que acarrean sus propias dificulta-
des: el utilitarismo y el Jibertarismo. Para mayor 113 
precisión es necesario hablar de un modelo de 
utilitarismo de la elección racional de corte 
explicativo-predictivo en lugar de utilitarismo 
clásico, ya que este último presenta una dimen
sión normativa con altas exigencias de altru
ismo y autosacrificio no reductible a los térmi
nos egoístas racionales que estamos supo-
niendo. En función de esto, es correcto afirmar 
que tanto la teoría de la elección racional como 
el libertarismo funcionan bajo el supuesto de 

.

suje.to-s- autointeresados maximizadore-s de- suj utilidad personal, donde las preferencias 
personales se encuentran dadas y operan como 
una especie de materia prima para la elección. 

- ·--- En ambos modelos, las diférencia-s 
radican en el diseño institucional necesario para 
que este sujeto florezca, generando profundas 
diferencias en lo que hace al rol del Estado, la 
idea de libertad y las características de las políti
cas impositivas y compensatorias. Estas diferen
cias se sustentan en la característica personal 
relevante que estas teorías aspiran a maximizar. 
La divergencia en el espacio para realizar las 
comparaciones interpersonales es lo que las 
distingue ya que en el caso del utilitarismo será 
el bienestar personal la clave para procesar las 

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo"



I~L!l11:~·~' !iiil~~ii[l$ti!l111t~!!lt.iliii!G!f.¡·~!l!M·~@!llle!flf.i!!t~il!iill!ll!l!l!i!ll!llrllillíl!lllíl!li!II?El!))?ll.!il.!i!I~J!i!kl!ll·%i~~:'ffilt:~it~~IT:lfi~,~~ 

evaluaciones de justicia y en el dellibertarismo 
las libertades negativas, pero esto no contra
dice en modo alguno su coincidencia más 
básica en la concepción de sujeto que suponen. 
En función de esto es que sostengo que el liber
tarismo y el utilitarismo de la elección racional 
tienen una divergencia superficial y una coinci
dencia profunda que a largo plazo vuelve coin
cidentes los resultados de la implementación de 
ambos enfoques: sujetos autointeresados, 
escindidos radicalmente en las esferas pública y 
privada, conformando en definitiva un ethos de 
ciudadanía pasiva. 

En franca oposición a estas perspec
tivas se encuentran aquellas teorías que, si bien 
tienen divergencias superficiales en la 
característica personal que consideran 
relevante para realizar las comparaciones ínter
personales y también en la forma en que 
consideran que estas características deben ser 
combinadas, tienen una coincidencia profunda 
en que el sujeto no puede ser entendido exclusi
vamente como un optimizador de la utilidad 
personal. Sostienen, por su parte, que el sujeto 
se encuentra dotado no solamente de una 
razón calculadora sino también de una razón 

114 legisladora que opera tanto en el ámbito de la 
libertad interna, que es el espacio de lo moral, 
como en el ámbito de la libertad externa, que es 
el espacio de lo jurídico-político.(3) 

Esta concepción del sujeto como sujeto 
autónomo cumple un rol estructurante de esta 
coincidencia profunda inherente a un grupo de 
teorías que toman distancia de los parámetros 
egoístas racionales. Para explicar con mayor 
detalle este supuesto que hace a los elementos 
últimos de explicación de una teoría, voy a 
referirme a un argumento que Sen ha introdu
cido en la discusión de los supuestos meto
dológicos de la economía y que nos condu eirá 
al espacio de las éticas kantianas. El argum~nto 
de Sen rompe con el egoísmo racional al in-tro
ducir la dimensión del compromiso como una 
faceta del comportamiento racional de todo 
sujeto.(4) 

Esta idea abona la ·posibilidad de 
realizar una interpretación en clave kantiana de 
los conceptos básicos del enfoque de las 
capacidades.(5} En tal sentido, Sen establece 
tres posibles dimensiones del comportamiento 
racional: la primera de ellas es la egoísta, por la 
que el sujeto se orienta exclusivamente por la 

búsqueda de la maximización de su utilidad, 
que se corresponde en Kant con la determi
nación de la acción realizada por el imperativo 
hipotético problemático o de habilidad, que no 
trata de si "el fin es racional y bueno, sino sólo 
de lo que hay que hacer para conseguirlo."(6) 

Por su parte, en Kant esto significa 
actuar bajo la fórmula del imperativo 
categórico, el cual obliga en forma incondicio
nada y exige actuar de tal modo que el otro 
siempre sea considerado como un fin y nunca 
solamente como un medio. Un fin que no tiene 
valor relativo o precio, sino que es un fin en sí 
mismo, que tiene valor interno, es decir, 
dignidad.(9} 

De esta manera Sen presenta una 
propuesta en la que el sujeto en su compor-
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tamiento no solamente se encuentra limitado al 
cálculo individual, sino que, en tanto racional, 
comprende que quienes comparten cargas 
también deben compartir beneficios, introdu
ciendo, junto a la racionalidad del egoísmo, la 
razonabilidad de la cooperación. 

En terminología rawlsiana y propi
ciando un fuerte punto de contacto a través del 
supuesto del sujeto autónomo, las dos primeras 
dimensiones de Sen hacen a /o racional, mien
tras que la tercera hace a lo razonab/e.(1 O) La 
racionalidad se aplica a la manera en que los 
objetivos e intereses se adoptan y se les da 
prioridad, y también a la forma en que se eligen 
los medios para alcanzar tales objetivos. Esto en 
Rawls no supone ignorar dentro de lo racional 
que los agentes puedan perseguir fines que no 
vayan directamente en su beneficio, admi
tiendo la posibilidad de albergar intereses que 
tengan que ver con otras personas, así como 
compromisos con la comunidad. Esta última 
posibilidad es la que en el caso de Sen está 
dada por la simpatía, y en Kant por el segundo 
imperativo categórico. Por su parte lo razo
nable, que coincidiría con la dimensión del 
compromiso de Sen, hace a la sensibilidad que 
subyace al compromiso con la cooperación 
equitativa, realizada en términos que suponga 
que otros, en tanto iguales, puedan 
aceptar.(11) 

La racionalidad y razonabilidad son 
atributos de un sujeto autónomo, que en el 
caso de Rawls se especifica a través del 
concepto de persona moral y de las dos capaci
dades morales que son la base en la que se 
sustenta la libertad e igualdad de todo miem
bro plenamente cooperante de la sociedad. 
Estas dos capacidades morales son la del 
sentido de justicia y la capacidad para tener una 
concepción del bien. El sentido de justicia 
consiste en entender, aplicar y actuar de 
acuerdo a una concepción pública de justicia 
que tiene por característica el definir los térmi
nos equitativos de la cooperación social. 

Por su parte, la capacidad para concebir 
el bien consiste en formar, revisar y perseguir 
racionalmente una concepción de la propia 
ventaja o del propio bien referido a lo que es 
valioso en la vida humana. Con estas facultades 
se corresponden dos intereses de orden 
supremo en realizar y ejercer esas facultades. A 
su vez, las personas morales poseen un tercer 

interés que mueve a las partes, y éste es "un 
interés de orden superior en proteger y 
promover su concepción del bien, cualquiera 
que pueda ser, de la mejorforma posible."(12) 

En función de lo antedicho es que 
sostengo que el supuesto de la autonomía, 
especificado a través de las dos capacidades de 
la personalidad moral, es el elemento vincu
lante de un conjunto de teorías que, si bien 
como decíamos más arriba tienen discrepancias 
superficiales, tienen una coincidencia profunda 
en el supuesto del sujeto. Esta coincidencia es la 
que habilita a la postulación de un espacio 
deontológico donde se produce el contacto y el 
diálogo con un conjunto de teorías que coin
ciden en tal supuesto. Esto da lugar al enrique
cimiento de las perspectivas que abordan los 
problemas de teoría de justicia, ya que esta 
delimitación dada en base a la autonomía 
posibilita que dialoguen tradiciones tan signifi
cativas como la socialista en las versiones de 
Cohen, Arneson y Van Parijs, la liberal en su 
variante igualitaria con Rawls y Dworkin como 
protagonistas centrales, el enfoque de capaci
dades de Sen, y también la ética del discurso, a 
quien esta discusión puede proveer de una 
teoría de justicia requerida por su parte 8.(13) 11 5 

Por lo tanto, estas características, que 
son las del sujeto autónomo, tendrán por 
contrapartida una serie de requerimientos para 
su desempeño, de tal forma que demandan 
que las teorías de justicia aseguren las condi
ciones mínimas para el ejercicio de la 
autonomía. La necesidad de estas condiciones 
materiales habilita a realizar una distinción 
entre la realización plena del ejercicio de la 
autonomía y el fracaso en tal realización. En 
función de ello se requiere distinguir estadios 
de plenitud y de potencialidad dentro del 
continuo de la autonomía que posibiliten 
diseñar estrategias de justicia diferenciales 
orientadas a cada estadio. 

Para lograr esto es imprescindible intro
ducir los conceptos de autonomía plena y 
autonomía potencial, donde la autonomía plena 
se caracteriza por un desarrollo mínimo de 
capacidades elementales, mientr.as que la 
autonomía potencial es aquel estadiO" en el que 
estas capacidades no alcanzan un desarrollo 
mínimo que permita identificar a un sujeto 
autónomo. En función de estos estadios 
presentaré los criterios distributivos y campen-
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satorios de tal forma que la autonomía potencial 
demandará una forma de asegurar el tratamiento 
igualitario diferente a la que exigirá la autonomía 
plena. 

J) PI~OP\li~;;T/\ \J[ .llh'r!C!:\ !!1\T!U:HJT!\/A: 
C/\1'1\CIIJ/\IJL'• Y COI\/iUNIIJ/1!) 

En este momento quiero sostener que un 
programa de justicia distributiva mixto que integre 
las bases de información de medios y de capaci
dades, modelado por el parámetro distributivo de la 
comunidad, permite conjurar la amenaza que 
presentábamos en el inicio de este trabajo. Un futuro 
de Morlocks y Eloi podrá ser evitado si las bases del 
reconocimiento que dependen de la distribuciór> de 
recursos se aseguran a partir de los criterios normati
vos de una teoría de medios y de capacidades. 

En tal sentido es necesario indicar que el 
elemento determinante para fundar estas dos 
dimensiones distributivas y compensatorias es la 
autonomía del sujeto. Esta última al ser entendida 
como un continuo que permite diferenciar estadios 
de desarrollo habilita a la introducción de dos lógicas 
diferentes de distribución y compensación en estre
cha correlación con los estadios de potencialidad y 
plenitud de la autonomía. 

Los correspondientes criterios que dan 
cuenta de una lógica distributiva de capacidades y 
otra de medios encarnan en dos principios de 
justicia. El primero demanda que las personas a lo 
largo de su vida tengan asegurado un desarrollo de 
capacidades que les permita superar el umbral de la 
autonomía. El segundo principio permite que, una 
vez superado el umbral de autonomía, las personas 
en distintos momentos de sus vidas ten-gan 
diferentes conjuntos de riqueza como consecuencia 
de sus propias elecciones, siempre y cuando estos 
resultados no se sustenten en circunstan das 
arbitrarias tales como diferencias en dotación 
natural, talento o suerte. 

Estos dos principios, que ponen de mani
fiesto una lógica distributiva y compensatoria de 
medios y capacidades, pueden ser referidos a la 
propuesta de justicia distributiva de Dworkin, de tal 
forma que podamos valernos de sus mecanismos 
contrafácticos como criterios normativos que 
orienten una posible implementación práctica. 
Como ayuda para la comprensión dé nuestra 
propuesta, que a continuación será expue-sta, 
presentamos el siguiente cuadro para que oficie de 
guía. 

,li!~~~ó!UI0!10ft11« 

"AI!lonllffilapoifnelal 
,\~,;,<ltllt.pl,;,.· 

En la segunda parte de este artículo reseñare la "La 
igualdad de capacidades a través de los mecanismos 
distributivos de Dworkin", "la igualdad de medios: 
autorrespeto y envidia como criterios distributivos" y 
"La Comunidad como parámetro de justicia". 

(1) Ct: John Rnwls, Teoría de /ajusticia, México, FCE, 
·f979, Elliberalismo político, Barcelona. Crítica, 1996, 
La justicia wmo equidEJd. Una reformulación, Barce" 
lona, Paidós, 2002, Ronald Dworkin, Sovereign 
Virlue. Tlm Theory and PractiGe of Equality, 
Cambridge, Mass., Harvard University Press, 2000. 
(2) Cf. Amartya Sen, Nuevo examen de fa desigual
dad, Madrid. Aliariza, 1995, pp. 53-54. 
(3) Cf. lmm,9nuel Kant, Metaphysi{( der Sitien, Kónigs" 
berg .. 1797. Traducción castellana, La metafísica de 
/as costumbres, Madrid, ·recnos, 1989. 
(4) Cf. Amartya Sen, "Rational Fools: A Critique ofthe 
Behavioural Foundations of Economic Theory", 
Philosophy and Public Affairs, 6, 4, 1977. Reeditado 
en Amartya Sen, Nueva economla del bienestar. 
Escritos seleccionados, Valencia, Universitat de 
Valencia, 1995, pp. 83-102. 
(5) Jesús Coni/1 coincide con esta interpretación al 
pmsontar el concopto de libertad en Sen estreofw
mente ligado a la oleuteronomia en Kant. Cf. Jesús 
Conil!, "Bases éticas do/ enfoque de las capacidades 
deAmartya Sen", Sistema, 171, Noviembm 2002, pp. 
47-63. 
(6) lmmanuel Kant, Gwndfegung zur Metap/Jysik der 
Sitien, Ríga, 1785, Traducción castellana, Fundamen
tación de la metafísica de las costumbres, Madrid, 
Espasa-Calpe, 1990, p. 63. 
(7)Cf. /bid., pp. 66-68. 
(8} Cf. A. Sen, "Ratlonal fools", p. 90 y ss. 
(9) Gf. l. K, Fundamentación de la metafísica de las 
costumbres, pp. 84, 92-93. 
{10) Cf. J. Raw!s, Liberalismo po/1/ico, pp, 79-85. En la 
nota '1, Rawls sostiene directamente que lo racional 
se corresponde a los imperativos hipotéticos en Kant, 
y que lo razonable al impemtivo categórico. 
(11) Cf. /bid., 8'1-82 
(/ 2) Jo/m Raw/s, "El constructivismo kantiano en la 
teoría moral", en Justicia como equidad. Materiales 
para una teorla de lajusficja, Madrid, Tecnos, 1986, p. 
146. 
('13) Presento con mayor detalle este espacio de 
diálogo y construcción delimitado por el supuesto del 
sujeto autónomo, flSi como también una teoría de 
justicia requerida por la parte B de la ética del 
discurso en Gustavo Pereira, ¿Un futuro de Morlocks 
y Eloi? Ética, justicia distributiva y democracia para un 
mundo global, México, Centro Lombardo Toledano, 
2007. 

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo"



CULTURA AHINDÍGENA" 
REALIDAD INTERCUL TURAL 

l 11 PARTEJ 

José Luis Gómez-Martínez 
Department of Homance Languages 
The University of Georgia 
Athens, GA 30602 (USA) 

3. LO CUlJUHAL INDÍGENA COMO REALIDAD 
INTERCUlTURAL 

Para efectuar la transición de la esfera 
teórica, en la que se desenvuelve la filosofía 
intercultural, a la praxis del individuo que la 
vive, vamos a hacer uso del mundo ficticio que 
nos proporciona el discurso literario. Con ello 
seguimos actuando todavía, no lo olvidemos, 
dentro de un marco teórico. Pero el discurso 
literario, sobre todo el de la novela, que busca 
representar al ser humano en su contexto, nos 

puede servir como primer paso en nuestro 
deseo de problematizar los conceptos de 
"cultura" e "interculturalidad". Y con ello 
proponemos la necesidad de trasladar el 
discurso filosófico de un referente cultural a 
uno antrópico. Es decir, nos proponemos 
subordinar el referente cultural, producto de 
una abstración del discurso intercultural, al 
referente antrópico, único que nos regresa al 
ser humano como praxis, como referente 
primario ineludible de todo proceso que se 
proponga un diálogo interculturalljberador. 

Iniciemos la aproximación al discurso literario 
partiendo de la siguiente afirmación de Raúl 
Fornet, que en gran medida resume los objeti
vos y sentido de la filosofía intercultural: 
"Desde el contexto histórico de América Latina 
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creemos que el primer presupuesto es el de 
crear las condiciones para que los pueblos 
hablen con voz propia, es·decir, para que digan 
su propia palabra y articulen sus lagos sin 
presiones ni deformaciones impuestas" (21).. 
Hay en esta cita dos frases elegantes, muy 
repetidas en esta primera formulación de una 
filosofía intercultural, en las que conviene 
detenerse por un momento. 

Me refiero a las expresiones: "que los 
pueblos hablen con voz propia" y "que digan 
su propia palabra y articulen sus lagos sin 
presiones ni deformaciones impuestas". Estas 
frases articulan igualmente la problemática que 
contextua/iza la novela Porqué se fueron las 
garzas. En la novela son los individuos los que 
hablan; el pueblo, concepto ambiguo que aquí 
entendemos como el contexto cultural bajo el 
que viven los seres humanos, sólo habla en 
cuanto a las "presiones y deformaciones" que 
impone a sus miembros. Y Lcuál es la "voz 
propia" del pueblo que consciente o 
inconscientemente confrontan sus miembros? 
Jácome la desarrolla como una voz que articul·a 
un sentimiento de inferioridad social, lingüís
tica, racial, es decir, culturai. O sea, de una voz 
inserta ya en un ineludibl~ contexto intercul
tura/ fuertemente jerarquizado en una estruc
tura de valores, donde la "voz propia" puede 
consistir en un sentirse inferior, o, como decía el 
filósofo venezolano Maiz Vallenilla, en un "no
ser-siempre-todavía" (72). 

·¡ l. I'HHiUN.li\ POR PHOPii\ IPl:!\iTIDM' 
fN GU5Ct\ Uf\l Ct:NTHO 

Porqué se fueron las garzas es una 
obra en explícito diálogo con el contexto 
cultural de la década de los ochenta en lberoa
mérica, y particularmente con la problemática 
sociocultural de la zona andina. Pero sirve 
igualmente de un modo admirable para 
contextua/izar las primeras formulaciones de 
una filosofía intercultural. La obra comienza 
con una reflexión directa: "¿Pita ñuca ca ni? 
LQuién soy? We quiénes vengo?" (11). La 
pregunta en sí, no tiene nada d'e nuevo y se 
podría ver como un Jugar común de fuerte 
carga existencialista. Pero en la novela de 
Jácome, su contexto es muy diferente. No 
importa tanto la pregunta, sino quién la va a 
responder y desde qué centro se va a· 
responder. Y en la creación de este nuevo 
centro, que dé la palabra a los habitantes de 

ascendencia precolombina, se va a contextua
/izar el concepto de "cultura" que la filosofía 
intercul.tural implica como referente. En la obra 
se rechaza, en efecto, todo intento de apropia
ción de la palabra: "Nosotros, guambritos, no 
necesitamos que nadie nos trate 
\as-casasmente" (156). "solo quiero decir que la 
suerte de los indios la resolveremos los indios y 
no los amos indigenistas" (161 ). 
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conciencia de su posición subordinada, se apro
pian de la palabra e inician el traslado del 
centro. De ahí la necesidad de regresar una y 
otra vez a la pregunta matriz: "lQuién soy? lDe 
quiénes vengo? lDónde encontrar el rastro de 
mis anteriores pisadas?" (14). 

El primer obstáculo a vencer, y que se 
asume en esta novela desde el comienzo, es el 
de superar la proyección periférica. El ser 
periférico es aquél que no es todavía; aquél que 
se percibe inferior precisamente por sentirse en 
posición marginada, pero que también ha 
adoptado ya como objetivo existencial el centro 
que paradójicamente le convierte en periferia. 
El protagonista de la novela, Andrés Tupa
tauchi, reside, sin duda, en un lugar fronterizo; 
más aún, es producto de la frontera; es decir, se 
encuentra alejado de los dos centros que la 
definen: Uno, lejano, inoperante ya, lo cultural 
precolombino; el otro, omnipresente, sofo
cante, lo cultural occidental. Lo occidental 
encarna opresión, rechazo, mientras que la 
mitificación de lo cultural precolombino atrae. 

Los primeros pasos hacia una conquista 
del "yo" quedan así marcados por el mismo 
contexto cultural de la frontera. Pero entién
dase bien que no se trata de descubrir una 
identidad "india". "Indio" en la frontera es 
sinónimo de no ser. Y lo que busca Andrés 
Tupatauchi es precisamente llegar a ser y para 
ello elige reconocerse en el mito: "Yo tengo, 
tengo que investigar, tengo que comprobar, 
tengo que saber si soy mismo o no descen
diente de Atahualpa" (26). Y en lo impreciso del 
mito cree encontrar la prueba: "iTenía sangre 
real!" (25). Pero el saberse descendiente de 
Atahualpa no basta. Al igual que con el 
concepto del honor en el siglo XVII español, 
para el ser fronterizo la humanidad no es algo 
que se posee, sino algo que se recibe. 

Andrés Tupatauchi puede usar lo mítico 
precolombino para identificarse con el otro, 
con el antiguo antagonista al otro lado de la 
frontera. Pero la frontera no es ya un concepto 
geográfico que testifica la realidad del otro, 
sino un espacio cultural, donde lo otro, lo 
cultural precolombino, es únicamente una 
abstracción. Sólo desde lo cultural occidental se 
le puede conceder humanidad; necesita, pues 
que su ascendencia sea aceptada: "El hallazgo 
de los datos históricos se hizo noticia [y él se 
dice] Bueno, Andrés Tupatauchi, debes ser 

sincero, era eso mismo lo que habías buscado. 

Primero fue en la universidad [ ... ]. De la 
universidad, la noticia saltó a la prensa: 
'Príncipe heredero del Tahuantinsuyo estudia en 
universidad de nuestro país', era el titular de la 
entrevista que publicaban junto con unas cuan
tas fotos" (29). Se trata además de una univer
sidad estadounidense: el centro otorgaba 
humanidad: "Desde ese día sois otro, Andrés 
Tupatauchi" (20). 

Durante este primer paso, el "yo" que 
se conquista supone una afirmación, pero se 
trata todavía de una afirmación regulada por lo 
que "no se puede ser": a lo puro occidental se 
opone lo puro "indio": "Somos los indios rojos 
puro Atahualpa" (15), o de un modo más 
generalizado: "Nosotros los indios somos raza 
pura" (45). No obstante, se consigue, eso sí, 
sentirse poseedor de dignidad humana: 
"Somos hombres tal como los mestizos y 
tenemos que vivir y portarnos como hombres" 
(45). 

A partir de este centro propio incipi
ente, se hace posible su problematización, y 
con ello se abre un espacio cultural distintivo, 119 

¡, 
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A) DUALIDAD: INDIO POR FUERA, BLANCO POR 
DENTRO 

El término "indio" tiene sin duda una 
connotación racial; pero en el mundo andino es 
ante todo un concepto cultural, y como tal, se 
puede "dejar de ser indio." Esta situación se 
destaca en la novela con el regreso del protago
nista, Andrés Tupatauchi, con el título de 
doctor y después de haber cursado sus estudios 
en Estados Unidos. Sus antiguos conciudada
nos se resisten a reconocerle como su igual: 
"Ha vuelto vestido como natural mismo, 
igualito por fuera está, pero cambiado por 
dentro" (41 ). En este juego de conceptos, 
"fuera" y "dentro", se encuentra la clave de la 
relación intercultural que se problematiza en 
esta obra. · 

Con este "fuera" y "dentro" se reúnen 
en un mismo individuo dos conceptos de 
cultura en lo que pudiera haber sido, según los 
presupuestos 'teóricos de la filosofía intercul
tural, un fecundo diálogo transformador y 
liberador. En la praxis que la novela desea 
proyectar, sin embargo, no sucede así. Lo inter
cultural en este caso implica una clara estruc
tura de jerarquías. En el pueblo, la transfor
mación de la persona se percibe únicamente en 
función de los extremos conceptuales de "lo 
blanco" y "lo indio". 

En el pueblo se comenta "que Andrés, 
ido al extranjero haya vuelto hecho doctor, 
como blanco nomás, igualando al blanco 
nomás [ ... ] que esté mandando a maitros blan
cos, a secretarias blancas, a empleados blan
cos" (43). Por el vestido que decide usar y por 
su raza y origen se le podría todavía aceptar 
como indio, pero su título y su mando encarnan 
ahora también el concepto cultural de "lo 
blanco". Más aun, podríamos afirmar que en 
ello reside la diferencia que alimenta el drama
tismo existencial del protagonista. En este 
sentido, la siguiente reflexión nos parece el ave 
en el desarrollo de la tesis que exponemos en 
este estudio: "Qué jodida esta mezcla, indio por 
fuera, blanco por dentro. Blani:.o con todos sus 
saberes, indio con título de blanco, indio con 
mando de blanco" (43). 

--· --~-----~-----~------------~ 

Eh aquí resumida la problemática en 
términos simples, pero profundos a la vez: 
¿cuánto de ser indio es ser humillado, igno
rante, marginado, inferior? Y si es así, dejar de 

ser marginado, ignorante, o sentirse humillado 
e inferior, ¿no será también dejar de ser indio? 
En un primer momento de introspección el 
individuo descubre un nuevo espacio. Pero la 
fuerza del entorno "cultural" del grupo, le 
impide al comienzo ver en el nuevo espacio el 
lugar de un posible centro propio que le permi
tiera reafirmar su identidad. En otras palabras, 
se descubre un nuevo espacio, pero se articula 
a través de un verbo prestado, se define por vía 
negativa, por lo que no se es. Esta actitud no 
es, por supuesto, nueva. 

En América se presenta como un lugar 
común; como un primer paso en el proceso de 
autodescubrimiento. En una dimensión 
física-geográfica-se trata de la apropiación 
de la frontera: una declaración de independen
cia. En el ámbito cultural, sin embargo, el 
concepto de frontera se impone: el centro no es 
propio. Culturalmente, el ser fronterizo se 
reconoce diferente, pero sólo acierta a definirse 
por lo que no es. Y ningún ejemplo mejor, en el 
contexto iberoamericano, que el de las palabras 
de Simón Bolívar en 1815, cuando en su 
declaración de independencia afirma: "No 
somos indios ni europeos, sino una especie 
media entre los legítimos propietarios del país y 
Jos usurpadores españoles: en suma, [somos] 
nosotros americanos por nacimiento y nuestros 
derechos los de Europa, tenemos que disputar 
éstos a los del país y [tenemos] que mantener
nos en él contra la invasión de Jos invasores" 
(69). 

Esta definición por vía negativa, por lo 
que no se es, lleva en el ámbito social a un 
desdoblamiento: la realidad vivida cotidiana
mente y la irrealidad de pretender vivir un 
centro al cual no se pertenece. En el ámbito 
individual este desdoblamiento adquiere la 
dimensión de un drama existencial. Jácome 
presenta en su novela lo social-cultural a través 
de lo personal-existencial: el individuo 
prisionero de "su" cultura. 

El recurso estructural que emplea en su 
novela es reflejo de la realidad vivida: se 
proyecta al individuo fuera de "su" centro 
cultural-en la novela mediante viajes a otros 
países y estudios universitarios--y luego se le 
regresa de nuevo al centro original que ya no 
coincide completamente con el suyo. Se 
consigue así confrontar la cultura desde su 
interior, desde su dimensión intercultural, para 
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destacar, precisamente, la dimensión opresora 
que pueden encarnar los procesos intercul
turales. Esta es la problemática que acentúa la 
novela a través de la siguiente reflexión de José 
Farinango: "Debía quedarme de indio, de 
indio-e-mierda. Así patiado, gramputiado. 
Pero, Lno soy lo mismo aunque sea licenciado? 
LNo tengo el mismo tufo de indio, el mismo 
guango [trenza de pelo], el mismo 
apocamiento, el mismo. No. 

El mismo shungo [corazón], no. Ni la 
misma alma. Y eso es lo malo. Soy indio, pero 
siento de otra manera, pienso de otro modo. Y 
eso es lo que en mí han hecho el colegio, la 
universidad, los libros" (133). También "los 
blancos" reconocen su transformación: "Un 
indio sí, pero con el alma blanca que no tienen 
muchos de los llamados blancos" (150). Más 
adelante nos detendremos en esta jerarquía de 
los valores en el proceso intercultural; ahora 
quiero sólo subrayar que la dimensión agónica 
de lo intercultural en esta novela se funda
menta, precisamente, en que lo intercultural es 
considerado esencialmente una estructura de 
valores profundamente jerarquizados: "Cuanto 
les costaba ser indios y sin embargo estar sensi
bilizados" (152). 

mismo como una afrenta al blanco y bajo esta 
clave codifica sus relaciones: "Para salir de su 
humillación, me refriegan enseguidita, como 
con piedra pómez, mi apellido indio: Doctor 
Tupatauchi; doctor sí, pero indio nomás, en 
cambio nosotros anque sin título, anque sin 
universidad, pero blancos, pero patrones, pero 
nobles" (53). 

El término "Doctor Tupatauchi" pone 
en contacto los dos polos. Mas no en la relación 
armónica que pronostica la filosofía intercul
tural, sino como conceptos culturales forzada
mente yuxtapuestos que se repelen. Él se 
considera inferior y por ello cree que para el 
"blanco" es una humillación tratarle de doctor. 
Igualmente, porque él se considera inferior, 
interpreta que el uso de su apellido de algún 
modo rebaja el título de doctor. En este 
contexto intercultural el término "doctor" y el 
apellido "Tupatauchi" se niegan mutuamente. 

3.2. LO INTERCULTURAL COMO ESTRUCTURA 
DE JERARQUÍAS 

Porqué se fueron las garzas confronta 
el discurso teórico de la filosofía intercultural 
con tres inferencias fundamentales: a) que no 121 
existe ya lo cultural primario, b) que en nues
tros días toda cultura implica un complejo 
proceso intercultural, y e) que lo intercultural 
en el mundo andino se encuentra codificado en . 
clave jerárquica. Además, aun cuando el esce
nario de la obra es Ecuador, el contexto 
cultural, como corresponde a la realidad de 
finales del siglo XX, se proyecta en constante 
perspectiva global. 

El marco que posibilita la dimensión 
totalizadora lo establece el mismo matrimonio 
del protagonista, Andrés Tupatauchi, con la 
"gringa" Karen. Cuando Karen exterioriza sus 
deseos de matrimonio, Andrés Tupatauchi, 
inseguro, se apresura a señalar su origen "infe
rior" en clave intercultural: dice primero que es 
de Ecuador y que Ecuador es diferente (más 
bárbaro), luego que él es pobre y, finalmente, 
que sus "papás son indios" (31 ). Desde este 
momento, Karen, "la gringa", será el símbolo 
del centro (político, económico, .cultural) y 
punto superior en la escala de valorés ante la 
cual todos irán ocupando su puesto. Las refer
encias, con frecuencia parte del monólogo 
interior del protagonista, se encuentran enlaza
das con una práctica vivida: "Pero a quienes 
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quería verles muertos de iras viéndome casado 
con gringa, era a los llamados blancos de 
lmbaquí. A ellos, que a pesar de sus ínfulas , 
ninguno ha logrado casarse con gringa. Me 
imaginaba la envidia remordida que tendrían al 
ver que un indio, que según ellos nada vale, les 
había ganado en títulos y en mujer" (32-33). 
Este orgullo de "llegar casado no con blanca 
nomás sino con gringa" (32). proporciona 
también un sentimiento de superioridad, de 
distanciamiento, ante los demás miembros de 
su comunidad: "Han querido que después de 
haber vivido siete años en el extranjero y de 
haber alcanzado el título que he alcanzado, 
vuelva y me case con una longa [mujer] de 
Quinchibuela" (32). 

Jácome busca en su novela una refle
xión profunda sobre lo que implica la prisión de 
un esquema intercultural que no se cuestiona. 
De ahí, que junto a la situación extrema d€1 
doctor Tupatauchi-extrema por su educación, 
por su experiencia en el extranjero, por su 
matrimonio-, Jácome muestre constante
mente la dimensión soterrada con que 'los 
tentáculos del código intercultural alcanzan los 
rincones más apartados de la sociedad. En la 
novela se ejemplifica a través de las situaciones 
diversas, pero con énfasis en su repercusión en 
los niños. 

Desde los años más tiernos, "lo cultural 
blanco" está omnipresente a la vez como 
símbolo de temor y de deseo. Junto a la figura 
casi divina de un dios castigador ("yo me 
acuerdo el efecto de 'ya viene el blanco', con 
que mamita me amenazaba en mis tres o 
cuatro años," 179), "lo cultural blanco" se 
presenta también en la imaginación del niño 
como el objetivo deseado en la vida. En Porqué 
se fueron las garzas se describe una poderosa 
escena en la que un niño, que por primera vez 
ha ido al mercado del pueblo con su padre y 
que allí oye hablar a los blancos, y que al 
regreso le dice en quichua a su padre: "Cuando 
yo sea blanco también he de hablar como 
blanco. El taita tan solemne le gruñó. No quiso 
quebrar el cristal de agua de ese·sueño" (84). 

El conflicto que presenta Jácome en su 
novela es el de una sociedad embarcada en un 
proceso irreversible de transformación radical. 
El individuo es el agente de la transformaciór1; 
la cultura es a la vez el estímulo y el freno; a) es 
estímulo, en la novela, en cuanto el encuentro 

con las raíces, a través de un método asuntivo, 
empieza a posibilitar la pronunciación del 
centro; b) es freno, por perpetuar una estruc
tura intercultural sentida, y por lo tanto mítica, 
difícil de vencer a través de la razón. El indio se 
aproxima a la transformación con reticencias: 
"Sé que los mismos naturales ya no se confor
man conque sea un indio el rector del colegio y 
que preferirían estar mandados por un rector 
blanco" (129). Para el blanco, el cambio repre
senta "una inadmisible subversión de los 
valores. [se] Están cambiando los papeles. 
lDónde se ha visto que los indios pretendan ser 
iguales a sus patrones?" (1 06). 

El mérito de Porqué se fueron las 
garzas reside, pues, en la intensidad conque es 
capaz de comunicar la dimensión soterrada de 
las estructuras interculturales. Se trata, en otras 
palabras, del discurso axiológico del estar de un 
pueblo, que por ser precisamente vivido, se 
abre con dificultad a la acción transformadora 
del discurso teórico. De ahí el poder de las 
constantes gradaciones con que se estructuran 
las reflexiones de corte existencial de los 
protagonistas. Detengámonos por un 
momento en un caso concreto en la novela, 
que presenta una situación desde tres perspec
tivas: a) la de José Farinango, licenciado, 
maestro en un colegio e indio, que se enamora 
de Sor Angelita; b) la de Sor Angelita, quien 
corresponde el amor; e) y la de la Madre Supe
riora. José Farinango siente "la congoja de la 
oruga enamorada de una nube. 
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Cómo pudo pasarme semejante cosa. 
De una blanca y de una blanca que es 
madrecita" (134). Sor Angelita, que lo consid
era "si bien indio, hombre de alma noble" 
(136), y que "miraba lo que ocurría dentro de 
su alma primitiva" (135), reflexiona como 
sigue: "Siento sus manos náufragas hacia mi 
tendidas, los arrebatos de su sentimiento frena
dos por la desgracia de haber nacido indio" 
(136). Finalmente, la Madre Superiora, que 
sospechaba que algo sucedía con Sor Angel ita, 
medita como sigue: "LCon quién? LCon el 
capellán? LAiguno de los estudiantes [ ... ]? Lo 
que no se atrevía a suponer era que podía ser 
con José Farinango, el indio ayudante de los 
cursos de alfabetización, a quien ella misma 
había contratado. 

Según desarrollamos en la primera 
parte de este estudio, sólo en la abstracción 
teórica se puede hablar de "cultura" como de 
un algo hecho. Sobre todo en nuestro 
momento actual, hablar de cultura implica 
hablar de un corte en el tiempo y en el espacio 
de un proceso intercultural. Que ambos térmi
nos coincidan, no significa que sean sinónimos. 
Con cultural queremos decir vivido. Con ínter
cultural implicamos relaciones. En el mundo 
andino hablamos, pues, de unas relaciones de 
opresión vividas, tanto por aquellos que las 
viven como opresores como por los que las 
sienten como oprimidos. 

En Porqué se fueron las garzas, se 
desarrolla primordialmente el operar sub
consciente de la opresión al ser ésta proyectada 
por los mismos oprimidos. En la novela se 
considera que "los blancos devaluados a mesti-

zos y abaratillados no podían disimular la amar· 
gura" (246). Pero es de nuevo a través de una 
reflexión de Andrés Tupatauchi, que el autor 
nos nuestra con profundidad la problemática 
realidad intercultural: "Yo creo que he hecho 
valer el quichua, con el ejemplo, hablando un 
quichua orgulloso. 

Pero viene un runatural [término 
despectivo] y me habla en quichua y me siento 
mal, faltado al respeto, porque me parece que 
no reconoce en mí la distancia que he logrado 
poner entre el indio que me habla y el hombre 
que he llegado a ser. Viene un mestizo y me 
habla en quichua y me esfuerzo porque en mi 
cara me está tratando de indio. Entonces en 
qué quedamos. Yo mismo a veces utilizo el 
quichua para joder a los mestizos que tirando 
más a indios que a blancos quieren estar sobre 
nosotros los naturales, por enzapatados y 
porque se cortaron el guango en buen tiempo" 
(289). Esta cita es tanto más poderosa por 
formularse en los términos afirmativos de una 
toma de conciencia, pero precisamente por ello 
lo que resalta es aquello que todavía falta: un 
centro liberador, que independice el ineludible 
proceso intercultural de una estructura de 
valores que jerarquizan lo cultural propio en 
una posición subordinada imposible de 
superar. Consideremos brevemente tres situa
ciones particulares: la del indio, la del mestizo, 
la de la mujer. 

A) LO INDIO COMO INFRAHUMANO 

La producción literaria de cinco siglos 
de indigenismo ha convertido en lugares 
comunes experiencias vitales todavía hoy vigen
tes. Se hace por ello difícil trascender la 
expresión estereotipada para ver en ella la 
dimensión existencial. La novela de Jácome que 
usamos como ejemplo, no contextualiza preo
cupaciones de reivindicación social, y precisa
mente por ello su discurso es más sutil. La 
opresión se juzga ahora por los efectos en el 
pueblo: "Eran desperdicios de cinco siglos de 
hambre. Vivían tan sólo por la parte animal, 
porque todavía mascaban" (58). 

La opresión, la falta de espEiranza, una 
dieta mísera y una jornada de trabajo que no 
deja lugar para la educación o para el descanso, 
acarrean una fuerza embrutecedora para los 
habitantes de ascendencia precolombina y 
cultiva a la vez una percepción de superioridad 
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en los que se consideran blancos. De ahí la 
degradación infrahumana con que unos tratan 
al indio, "seres de alma primitiva" (96), que 
"nacieron para eso, para trabajar para sus 
amos" (78). Incluso cuando al separar el 
individuo del grupo se tiene que reconocer su 
"humanidad", no se llega a superar la percep
ción, ni evitar el rebajamiento por asociación: 
"si bien indio, hombre de alma noble" (136). 

En Porqué se fueron las garzas se 
exterioriza la fuerza de la jerarquía intercultural 
establecida, al hacer que la toma de concienda 
no llegue a superar dicha jerarquía. Se libera el 
ser humano como individuo, pero se mantiene 
el lastre de la estructura intercultural: "En esas 
noches, en esos libros, en esos campos, me 
dolía más que nunca haber nacido indio, ser 1 o 
que era, un pobre runa, y sin embargo, sentir lo 
que sentía" (37). 

En realidad, lo que Jácome problema
tiza en su novela, es el concepto de cultura qlJe 
impone una estructura intercultural que 
consolida "la desgracia de haber nacido indio" 
(98). 

1 2.4 las consecuencias de esta actitud 
poseen una manifestación externa global, 
semejante a la de las minorías discriminadas en 
cualquier otra parte. Así por ejemplo, el hecno 
de que un "indio" se mude a un barrio de 
"blancos", se interpreta como que "ha caído 
encima una desgracia" (246), "nos malió .el 
barrio," dicen y "casi al reventar, los blancos 
marifruncidos terminaban vendiendo las casas 
devaluadas y exiliándose en la capital. Vamos a 
morir en tierra civilizada" (147). 

Pero la dimensión más profunda de la 
estructura intercultural es aquella que ·niega y 
concede humanidad. Aunque más adelante nos 
detendremos de nuevo en las implicacione-s, 
examinemos ahora una situación puntual: la 
barrera que se interpone en el amor cuando a 
ambos seres se les asigna diferentes grados de 
humanidad. los protagonistas forman "una 
pareja desigual" (13); y esta desÍgualdad en un 
caso puede elevar a la persona: "Las gentes que 
me conocen dicen que ya me estoy haciendo a 
ella, que ya me estoy civilizando" (13). 

En el otro se percibe como deshonr .a: 
"Que la gente comentara que un indio se había 
atrevido a poner sus ojos nomás sobre ella, le 

habría manchado para toda la vida" (37). El 
mismo lenguaje metafórico, en la novela y en el 
habla del pueblo, destaca con claridad 
meridiana la dimensión opresiva de esta 
gradación intercultural: el "indio" se ve como 
"sarapanga [tallo seco de maíz], queriendo 
coger una estrella" (33), como "perro enamo
rado de la luna" (37), y su amor es "la congoja 
de las orugas enamoradas de una nube" (134). 

B) LO MESTIZO COMO DEVALUACIÓN 

Una de las contradicciones más fuertes 
presentes en la cultura andina es la del 
mestizaje. En su dimensión étnica la población 
es esencialmente mestiza; el mestizaje cultural, 
que aquf denominamos relaciones intercul
turales, es igualmente la nota distintiva. 

Y, sin embargo, el término de m~stizo, 
fuera de los circulas académicos, implica degra
dación. Porqué se fueron /as garzas contex
tualiza y acentúa esta realidad; se habla de "lbs 
blancos devaluados a mestizos" (246), ~e 
"i mestizos, media-sangres, con pecado conc~
bidos! Hechuras de viracochas en huracá~" 
(185). El concepto de mestizo en esta novela de 
Jácome, se aleja, en efecto, de la proyección 
positiva de las fabricaciones teóricas. 

En Porqué se fueron las garzas, es 
siempre un concepto negativo. Por una parte 
implica una devaluación de lo "blanco", por 
otra parte es producto de la violación y símbolo 
de la opresión: "Mestizo negando a mama, 
renegando de mama. Mestizo apegado a taita 
por viracocha, pero taita viracocha, negándole, 
asquiándole. De ese despacho, el mestizo odia 
al indio. Mestizo en disfraz de blanco, en 
permanente sanjuán. 

Ridfculo en poses de blanco. Insopor
table en alardes de blanco, con apellido 
robado, con chaqueta y botines alquilados" 
(185). Posición, en definitiva, tan negativa y en 
cierto modo paralela a la de la pérdida de la 
memoria histórica que le atribuye el neoindi
genismo de Guillermo Bonfil, cuando afirma 
que "los mestizos forman el contingente de los 
indios desindianizados" (42); es decir, de 
aquellas "comunidades indias que ya no saben 
que son indias" (80). 
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pues "nunca ni 
haber imaginado rJ,-,,,m;rli>'i>'n 

era en mis sueños más alocados" 
"ser superior" su comportamie\)tO era pas1vo: 
"Yo al principio era tan sólo susto y asustado 
dejaba que hicieran conmigo [.l.] Cómo imagi
nar que yo iba a atreverme a nada con ninguna 
de ellas porque el tenerlas nomás tan lindas 
cerca de mí era un sueño" (22). 

En el discurso de la novela se da énfasis 
a que la gradación cultural erige entre ambos 
una barrera que se percibe como infran
queable: "Me daba vergüenza poner mis 
manos de chacota en la lanita cardada de su 
cuerpo. Y como creía a ratos que soñaba, no 
quería tocarle por miedo de que se me 
desvanezca" (12). Por ello se le hace "muy difícil 
tratarla de tú, y en medio de los gozos hasta le 
había oído decirle sumercé" (296). Se trata, en 
fin, en elleguaje metafórico de la novela, de la 
"oruga enamorada de una nube" (134). 

En la novela se desarrolla morosa mente 
el arraigo profundo de esta estructura intercul
tural que se interpone incluso en la intimidad 
del matrimonio. En la novela se narra cómo en 
la ducha con Karen, Andrés la abrazaba "por 
detrás nomás porque siempre me avergonzaba 
de la diferencia que reflejaba el espejo, aunque 
ella me ha dicho muchas veces, dándose cuenta 
de mis acholos, que le gusto así, dark, que ella 
quisiera un hijo mío, con mi color" (12). Pero 
incluso en esta liberación que proponen las 
palabras de Karen, se hace uso de un adjetivo, 
"dark", que cae fuera del ámbito cultural del 
protagonista, que no posee valor emotivo 

La actitud individual queda reforzada 
en la novela al proyectarse como parte de un 
discurso cultural compartido. La primera 

oij;.reilCCión del pueblo es de incredulidad por l<i 
n desigual", por ver a un "guangudo 
cabellera trenzada] con mamaniña," 

se establece en clave de una 
ltural: "Adió el pendejo con 

i siquiera con una hecha en casa, 

estructura de los valores queda así 
gringa-blanca-mujer del país
el título de doctor ocupa un lugar 

las reflexiones giran en torno a 
dirán, qué harán al verme llegar casado 

con blanca nomás sino con gringa?" (32). El 
mismo "trofeo" de la gringa va a servir para 
vengar viejos agravios con la población blanca 
del pueblo, a quienes se imagina ahora "muer
tos de iras viéndome casado con gringa," sobre 
todo porque ellos no habían "logrado casarse 
con gringa" (32). 

En este sentido me parece un acierto el 
uso del verbo "lograr", que Jácome usa repeti- 125 
das veces de modo explícito (32, 59, 68, 299) 
para fortalecer la fuerza de los valores intercul
turales en juego. Junto a la idea de que "nos 
viene a munachir [provocar envidia ostentando 
lo que se tiene] la gringa el pendejo" (41 ), 
convive también en el pueblo la elevación por 
asociación. Ahora está casado "con mama
niña-señora," "con gringa carita de mama-
virgen" (44), y por ello se está "civilizando" 
(13). Más aún, el trofeo de la gringa se ve como 
prueba de méritos superiores: "Algo de bueno 
ha de tener que se ha casado con gringa" (165). 
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3.3. EL REFERENTE "CULTURAL" Y EL 
HEFERENTE ANTRÓI'ICO 

Entre las muchas controvertidas 
afirmaciones de Guillermo Bonfil en su obra 
México profundo, hay una que puede servirnos 
para problematizar el concepto de "cultura" y 
asumirlo en un discurso antrópico. Bonfil 
afirma que "mucho más allá de las diferencias 
coyunturales, lo que está en el fondo y explica 
la inexistencia de una cultura mexicana única es 
la presencia de dos civilizaciones que, ni se han 
fusionado para dar lugar a un proyecto civiliza
torio nuevo, ni han coexistido en armonía 
fecundándose recíprocamente" (1 01 ). He selec
cionado la cita de Bonfil por dos razones preci
sas: a) supone una afirmación radical y b) hace 
referencia á! caso concreto mexicano. lo 
considero radical por pretender la existencia 
monolítica en México de dos civilizaciones 
primarias inalterables. Es también radical su 
afirmación de que no existe una cultura mexi
cana. 

El desarrollo de su discurso no parece 
convencer fuera de una posible dimensión 
teórica. Tanto el estudioso del desarrollo de la 
"cultura" mexicana, como el visitante ocasional 
de México, reconoce de inmediato una serie de 
manifestaciones peculiares que se asocian con 
un espacio y un tiempo mexicano: expresiones 
artísticas, lingüísticas, político-sociales, etc. Por 
otra parte, fuera de un folklorismo superficial, 
no ve que en el México de hoy coexistan las 
culturas precolombinas, ni confunde el uso 
económico-social de la técnica, con el modo de 
vivirla, por ejemplo, en Estados Unidos. lo que 
sucede es precisamente lo opuesto. 

El primer acercamiento a México identi
fica la existencia de fuertes manifestaciones 
culturales que propiamente se reconocen como 
mexicanas. Una mayor profundidad en lo que al 
principio se identifica como "lo mexicano," 
descubre igualmente que una parte esencial de 
eso que se consideró como cultura mexicana 
incluye una gama de fuerte contraste cultural 
entre sus extremos. Estas gradaciones 
culturales son las que podemos denominar 
procesos interculturales, pues solo en la 
abstracción teórica se puede hablar de "comu
nidades indias que no saben que son indias" 
(Bonfil 80). Bonfil ha eliminado,' en efecto, el 
referente humano en su discurso cultural. 

Desde otro nivel, pero haciendo uso de 
un concepto de cultura similar al de Bonfil, 
Raimon Panikkar nos afirma que "no hay 
universales culturales, esto es, contenidos 
concretos de significación válidos para toda 
cultura, para la humanidad de todos los tiem
pos. la llamada naturaleza humana es una 
abstracción" (1996:25). la mirada de pena, de 
terror, o de alegría de un campesino chino, la 
siente-es decir, la comprende--el mexicano, el 
estadounidense o el italiano, con la misma 
intensidad: la naturaleza humana no es una 
abstracción nada más que en las construc
ciones artificiosas académicas. 

A) f:L CAMBIO COMO DEJAR DE SEH 

En la realidad vivida del proceso ínter
cultural fuertemente jerarquizado que proyecta 
la novela de Jácome, se problematiza la dimen
sión existencial de la transformación misma, sin 
llegar a cuestionar el concepto de cultura que la 
posibilita. los grupos culturales-indios y 
blancos-aparecen como núcleos monolíticos, 
por lo que toda desviación implica un dejar de 
ser. El protagonista de la novela, por sus viajes 
y estudios, entra en esa zona del "no-ser" ("que 
Andrés, ido al extranjero haya vuelto hecho 
doctor, como blanco nomás, igualando al 
blanco," 43). Por ello la dicotomía de "indio por 
fuera, blanco por dentro" (43). En la novela, 
pues, no se supera esta problemática, aun 
cuando se problematicen sus consecuencias: la 
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estabilidad se encuentra pml:cncd<'llfl<> <1 uno u 
otro grupo: "Firmaba el telegrama el corull<'l 
Moroshz, quien estratégicamente e<1rnuflabil 
así su apellido Morocho, en un desesperado 
intento de desindianizarse" (1 06)" Incluso el 
progreso económico, que aquí se simboliza con 
una lenta urbanización, implica dejar de ser: 
"Los de Quinchibuela ya no son naturales" 
Como blancos viven en casas de alto" Como 
blancos manejan carros de blancos. Gua
rangueros [adinerados], escueleros, futres 
nomás andan" (213). 

Lo indio (vivir en una choza, ser pobre e 
.ignorante) y lo blahccL (vivir en e casa, tener 
dinero, estudios yuri andar con orgullo) como 
conceptos culturales fijadqscccdesde .siempre, 
inmóviles. Esta"· prisión cultural condiciona 
igiJalmente el cqmportamiento individual:bien 
en· el sentido. de "dejar de ser~' del coronel 
Moroshz, ó .bien en el conflicto existencial de 
~o pertenecer más, que confronta el protagoni
sta Andrés Tupátáuchi: "Ya no sentía que la 
tierratuviera·esa fuerza de imán que hacía que 
los otros se pegaran a ella como fierros viejos" 
(21 ()). Tupatauchi se siente, por ello mismo, "un 
natural.desnaturalizado~~ (21 ()). 

En el debate actual mexicano. Bonfil ha 
fijado igualmente el concepto · de cultura, 
afincándose en ciertas permanencias y recha
zando completamente su posibilidad dinámica. 
Bonfil; al igual que en la. novela de Jácome, 
asociará. ciertas consecuencias socioeconómi, 
cas con esencialidades culturales. Por ello cree 
que "muchos rasgos culturales pueden 
continua¡presentes en una colectividad desin
c:lianizada: de hecl:ro, si ~e ~bserva en detalle el 
repertorio c~lt.u~ái; la forma de vida, d~. una 
comu11i~<1_cl campesina 'f11estiz<l' tradicional, y 
se.comparácon)q que pcurre en una comuni
dad il}dia:, esJiídl. ~~\íertir que- l.as simi.litudés 
son mayores qUe las .diferencias, en aspectos 
tan importantes como•la vivienda, la alimen
tación, .• la agriCultura mil pera, las prácticas 
médicas. y mucnos otros campos de la vida 
social" (42). · · · 

En Bonfil, la prisión teórica es tan 
fuerte como la prisión intercultural. Por eso nos 
habla, como mencionamos ya, de "comuni
dades indias que ya no saben que son indias" 
(80), y de que todo lo que no es indio son 
"espacios ocupados por la cultura impuesta" 
(201 ). El referente humano desaparece en el 

dis< urso de Bonfil. Los seres humanos son 
i1pC11<1S piezas que se manejan en función de un 
discurso ideológico, que bajo la máscara de la 
reivindicación de las culturas oprimidas, 
termina por promover y encerrar la diferencia 
en espacios autónomos que pueden llegar a 
perpetuar el status quo de unos esquemas 
interculturales de opresión. 

La realidad dinámica de la cultura, su 
constante transformación, bien por fuerzas 
internas en siglos pasados, o por una ineludible 
acción intercultural hoy día, queda así 
aparentemente oculta, al negarse su existencia . 
Se observan, eso sí, los efectos de la jerarquía 
de valores interculturales en el pueblo: "Aigu, 
nos padres prefieren" que sus hijos· no. hablen la 
lengua de sus antepasados" (Bonfil 72); "se 
sabe bien que muchas personas que tienen por 
lengua materna un· idioma indígena, lo ocultan 
y niegan que lo hablen" (Bonfil46). Bonfil juzga 
estos procesos como desarraigo; como intentos 
de "desindianizarse." Sóló mediante un 
concepto dinámico de cultura, que acepte la 
realidad antrópica que implica definirse por la 
transformación, se podrá iniciar la problema-
tización de estos fenómenos productos de 
esquemas opresivos. Sólo así se podrán 127 
establecer relaciones fecundas entre la realidad 
de desapego al idioma del habitante mexicano 
de ascendencia precolombina y la adhesión a 
su idioma que lleva al catalán, por ejemplo, a 
afirmarlo como idioma materno incluso en· 
casos en que no lo es. 

B) UN CÍRCULO DE OPRESIÓN 

Una de las repercusiones del concepto 
monolítico de cultura que destaca de la lectura 
de la novela de Jácome, es la fuerza con que se 
preserva el círculo oprimido opresor, que 
denunciaba ya Paulo Freire en la década de los 
sesenta y que constituye la piedra angular en la 
formación del hombre nuevo que busca el 
pensamiento de la liberación. Porqué se fueron 
/as garzas problematiza, es cierto, que lo ínter
cultural se presente como una jerarquía de 
valores, pero la obra misma queda atrapada en 
el tradicional discurso opresor: "lo indio" y "lo 
blanco" son conceptos prefijado~. inmóviles, 
que no admiten transformación. Por supuesto 
que en la novela no aparece ni lo uno ni lo otro. 
Se recrea únicamente la frondosidad intercul
tural, pero sin que ésta sea reconocida como 
cultura de un pueblo en un momento y espacio 
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concretos. Al contrario, se ve como situación 
anómala, como desviación, distorsión, perver
sión, en fin, de unos valores culturales: como 
un dejar de ser. Para unos, "los blancos", se 
trata de una pretensión inaudita que les 
devalúa a ellos mismos, para los otros, "los 
indios", supone un intento de adquirir "valores 
superiores," de liberarse de la opresión 
imitando a los opresores, convirtiéndose en 
opresores. 

Pero, para pertenecer de hecho a esa 
"clase superior," necesita también que su 
"blanca-gringa" proyecte una dimensión opre
sora: "Sobre todo-pensaba-, así me sacaré el 
clavo que desde hace tiempos llevo hundido en 
el alma, me desquitaré de la humillación que 
sufrí en el cuarto año de colegio, cuando me 
enamoré de una compañera blanca" (33). Esta 
es también la inferencia del pueblo que valúa el 
título de doctor de Tupatauchi en la medida en 
que sirve para oprimir a los anteriores opre
sores: "Un doctor rector endígena, sentado en 
sillón, mandando a mishos [término despectivo 
para asignar a los blancos]. moltando a mishos, 
jodiendo a mishos" (43). La situación es seme
jante desde la perspectiva "cultural" blanca: 

-Pero dicen que los profesores y empleados 
del colegio están que no se aguantan. 
-Vaya usted a tener como superior a un rosca, 
a se mandado por un indio, compadre. 
-No solo por eso, sino que les trata como a 
perros, que les despotiza, que les desautoriza 
delante de los longos de los alumnos. (47) 

En realidad, esta es una nota caracterís
tica en Porqué se fueron las garzas: liberarse es 
emular las acciones del opresor. Mila, la 
hermana del protagonista, también se casa 
"por desquitarse. Por vengarse" (311 ). Así 

también Efraín, joven indio, hijo natural del 
"patrón de la hacienda el que le clavó el 
guagua [violó a su madre]" (89). y que ahora 
viola mentalmente a las gringas: "Solo él sabía 
porqué hacía lo que hacía con las gringas. Yo 
no por vicio ni picardía. Yo no por paga. Por eso 
escogía de entre las gringas, en lo posible, las 
que más se parecieran a alguna de ellas [las 
hijas del patrón] [ ... ] y en esos ratos mismos, 
actuaba con furia, haciendo cuenta que era la 
carne de alguna de ellas[ ... ] era una manera de 
desquitarse, de cobrarse una deuda de sangre" 
(88). 

Esta emulación del opresor es, precisa
mente, la nota constante en la obra. Lo es en el 
protagonista joven, como lo será luego cuando 
regrese con el título de doctor. Durante los años 
de colegio, el adolescente Andrés Tupatauchi 
nota el desprecio de los blancos hacia su 
hermana, que él venga en un indio que se 
aproximó a ella: "En el longo me desquité las 
iras que me hacían tener los mishos" (124). Una 
vez adulto, convertido en rector del colegio, los 
personajes cambian, la situación de opresión 
persiste: en el camino al colegio, Andrés Tupa
tauchi recibe un insulto, "entonces en el 
colegio, Mire chofer déme comprando papel 
higiénico, A ver inspector Guevara, por qué no 
me pasa ese informe, Señorita secretaria, está 
usted multada por atrasarse" (79). Incluso las 
acciones de justicia social, el juicio para la 
expropiación de ciertos terrenos, "sería una 
especie de desquite. Una manera de vengar a 
tantas víctimas" (171 ). 

Al nivel social persisten los mismos 
valores: una gradación intercultural que hace 
depender la liberación en el grado de opresión 
que se puede llegar a ejercer en los demás. La 
formación de una cooperativa y la compra de 
una fábrica, por ejemplo, se convierte en 
símbolo de poder cuando se usa como opresión 
de los blancos: los indios "de dueños de la 
fábrica, no dezque están pes mandando 
sacando a los obreros blancos ¿y qué 
pretextando pes? Porque quieren tener solo 
runas como obreros" (243). 
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C) El REFERENTE ANTRÓPICO 

En su problematización de la sociedad 
ecuatoriana de los ochenta, Porqué se fueron 
las garzas contextualiza también otms aspec
tos que en la novela pasan desapercibidos. 
Junto al mundo personal del protagonista, 
Andrés Tupatauchi, que no logra asumir su 
propia transformación, hay otra serie de breves 
incidencias que constituyen prueba explícita de 
la dimensión antrópica de toda cultura. Desde 
la modernidad, como señalamos en la primera 
parte de este estudio, se quiere definir la 
"cultura" como un algo hecho, algo que se 
puede olvidar (Bonfil), o que se puede perder 
(Panikkar). 

la cultura, en cuanto las creencias, los 
paradigmas, que caracterizan a un pueblo en 
un corte en el tiempo y en el espacio, es, en 
efecto, algo externo al individuo, aunque lo sea 
únicamente en cuanto es vivido por el grupo. 
Pero precisamente, porque la cultura depende 
del pueblo que la vive, según cambian las 
formas de vivirla del pueblo, cambia igual
mente la cultura. Si definimos, por ejemplo, el 
idioma materno como aquel idioma con el que 
sentimos, ningún individuo "pierde" su idioma 
materno. LPerdió el español su idioma cuando 
del latín pasó al castellano? Como individuo, 
una de las características más positivas de mi 
personalidad es la de que fui adolescente; así, 
en pasado, pues una muestra de mi vitalidad es 
que continué haciéndome. 

El cambio, pues, es la nota que define a 
toda cultura. Incluso en aquellos casos extre
mos hipotéticos de una cultura inmóvil, la 
transformación consiste en estos casos en el 
paso de la vivencia pujante que dio lugar a su 
forma cultural, a una vivencia pasiva que 
acepta lo creado por otros. 

Del mismo modo, las formas sociales 
que encuentra Andrés Tupatauchi a su regreso, 
ya no son las mismas. Los jóvenes no represen
tan una nueva generación por la diferencia en 
edad, sino por sus vivencias culturales, por ser 
agentes de esa constante transformación de la 
cultura: por lo que la cultura dejó de ser y por 
lo que posee ahora de inédito. Ante esta reali·· 
dad, en la novela de Jácome, el pro-t;190nista 
encuentra que "los jóvenes eran una nueva 
versión de naturales. Se los veía dcs(~flVU(•/tm, 
sin chispa de apocamiento [ ... ]. Unos cunnt·os 

muchachos, ollus y ello~, una vez bachiiiPn~s 
habían ingresado resueltamente Pll le1 uniwtsi 
dad [ ... ]. Otros integraban coinjuntos de 
danzas del folclor indio, y en sus presenta
ciones, llenas de colorido y alegría, recibían los 
aplausos de los públicos nacionales" (40-41 ). Se 
trata de una transformación que se puede 
cuantificar: "Los indios de Quinchibuela eran ya 
leídos y por leídos habían suprimido de su 
lengua eso de 'amito' y 'patrón' y trataban a los 
blancos de señor y señora, de igual a igual" 
(42). Pero quizás la transformación más signifi
cativa sea aquella que se había operado en los 
niños. 

Pensando en sus años en el colegio, 
Andrés Tupatauchi "se quedó mirando a los 
alumnos indígenas, hombres y mujeres. Unos 
jugaban, ellas conversaban algo chistoso 
porque reían a gusto. Qué distinto al recreo de 
mis años de escuela, cuando nosotros, los 
pocos langas que habíamos sido aceptados en 
la escuela de blancos, nos quedábamos en 
manada, en un solo temblor, espiando tan solo 
desde un rincón el contento de los niños blan
cos" (96-97). Estos niños habían iniciado lo que 
Bonfil califica de "desindianización", y que 
desde una toma de conciencia de la jerarquía 129 
de valores de su estructura intercultural, 
podemos con más propiedad decir que habían 
recuperado su dignidad humana, y con ello 
también una conciencia más clara de su identi
dad india. Lo que antes, incluso los que se 
atrevían a soñarlo, lo consideraban inalcan
zable, se convierte ahora en objetivos natu-
rales: "los jóvenes indios de Quinchibuela, los 
estudiantes sobre todo, se sentían orgullosos 
del doctor Andrés Tupatauchi. 

Él había demostrado algo que no 
sabían precisar, pero que les hacía sentirse bien 
en su condición de indios. Les había puesto 
muestra, se había convertido en ejemplo, lucía 
bien el guango, vestía con dignidad el poncho" 
(43-44). De ahí la respuesta de los jóvenes: 
"Nosotros tan hemos de estudiar para doctor" 
{44). La educación se ve como toma de concien
cia y la superación como "nos sentimos orgullo
sos de ser indios" (1 02). 

Vista la cultura desde la pérspectiva de 
un discurso antrópico; es decir como proceso 
dinámico en constante transformación, no se 
puede ya hablar de culturas que se olvidan, ni 
de culturas que se pierden. Sólo de formas 
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culturales que fueron en un momento y un lugar 
determinado. Una vez reconocida la antropocidad 
del discurso civilizatorio en las relaciones intercul
turales, se hace posible puntualizar con más 
precisión un campo prioritario para la filosofía 
intercultu ral: la problematízación de los esquemas 
de opresión presentes en las relaciones intercul
turales. 
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