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Experiencia vivida, destruccion y
autocreacion: itinerarios fanonianos
sobre el cuerpo

Lived experience, destruction and self-creation: fanonian
itineraries about the body

Carlos Aguirre Aguirre?

orcid.org/0000-0002-7924-9399

Resumen

El articulo aborda criticamente tres momentos de la produccidn tedrica de Frantz
Fanon referidas al cuerpo colonizado y racializado: experiencia vivida, destruccién y
autocreacion. En un primer apartado, se revisa la centralidad del concepto de
experiencia en su obra Piel negra, mdscaras blancas, dandole importancia a los
apresamientos psicoafectivos que sufre el cuerpo negro y a la postergacién de su
proyeccidn accional. Después, se discute el pliegue filoséfico desplegado por la
destruccion de la experiencia y la relevancia critica de lo que Fanon define como
esquemas historico-raciales y esquemas epidérmico-raciales en el marco de las
miradas del racismo anti-negro. En un tercer acapite, se indaga la filosofia de la
interrupcién y la invencién que habita en los textos fanonianos, y se concluye que la
posibilidad de otra imaginacidn histérico-politica habita en Fanon gracias al caracter
accional e inventivo que se le da al cuerpo dentro de una politica liberadora.

Palabras clave: Experiencia; Destruccidn; Autocreacion; Frantz Fanon; Colonialismo;
Cuerpo.

1 Universidad Nacional del San Juan / Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas
(CONICET), Argentina. Contacto: <aguirreaguirrecarlos@gmail.com>
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EXPERIENCIA VIVIDA, DESTRUCCION Y AUTOCREACION: ITINERARIOS FANONIANOS SOBRE EL CUERPO

Abstract

The article critically addresses three moments of Frantz Fanon's theoretical
production referring to the colonized and racialized body: lived experience,
destruction and self-creation. In the first section, the centrality of the concept of
experience in his work Black Skin, White Masks is reviewed, giving importance to the
psycho-affective seizures suffered by the black body and the postponement of its
action projection. Afterwards, the philosophical fold displayed by the destruction of
experience and the critical relevance of what Fanon defines as historical-racial and
epidermal-racial schemes are discussed in the framework of the ocular power of anti-
black racism. In a third section, the philosophy of interruption and invention that
inhabits fanonian texts is investigated, and it is concluded that the possibility of
another historical-political imagination dwells in Fanon thanks to the actional and
inventive character that is given to the body in a decolonized policy.

Keywords: Experience; Destruction; Self-creation; Frantz Fanon; Colonialism; Body.

Experiencia vivida

En un reciente libro sobre la actualidad de la filosofia de Jean-
Paul Sartre, titulado Fantasmas de la revolucion. Diez ensayos
sartreanos, en uno de sus articulos el investigador argentino
Leonardo Eiff se detiene en la relacién entre el fildsofo francés y el
psiquiatra martiniqués Frantz Fanon (1925-1961). Son distintos
aspectos y momentos del vinculo Sartre-Fanon los que surten una red
filosofica y politica que sobrepasa con amplitud el célebre prélogo
realizado por al autor de El ser y la nada a Los condenados de la tierra
del martiniqués en 1961. El objetivo principal de Eiff es reanudar una
relacidn —su ensayo se titula Hacia una politica de la relacion— que
hace de Fanon no solamente un pensador de la liberacién nacional y
de los procesos de descolonizacién en Africa, sino también un
intelectual vinculado profundamente con el compromiso teérico
anticolonial de Sartre. A todas luces, este trabajo organiza una
comunicacion que impide olvidar un vinculo cuya mayor virtud fue la
de articular similitudes inclusive manteniendo ciertas diferencias
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acerca de la negritud, la dialécticay la politica descolonizadora. Ahora
bien, aunque el mayor albergue de Hacia una politica de la relacion
es proteger la relacion entre Sartre y Fanon, no deja de ser particular
cdmo se aleja a este ultimo de las coordenadas tedricas
poscoloniales, principalmente las de Homi Bhabha. Insistimos en este
aspecto, pues siendo sumamente valioso y fecundo el andlisis de Eiff
finalmente se ven silenciadas algunas zonas de los textos fanonianos
devenidas en caldera critica para desmenuzar las ambivalencias de
las identidades fraguadas por el racismo occidental y el colonialismo,
tal y como las lee Bhabha, y para pensar a Fanon mas alld de las
urgencias politicas y éticas que le eran coetaneas.

Es la supervivencia psicoafectiva y la busqueda de una
particular agencia humana lo que empuja a Fanon en muchos
momentos hacia una problematizacion del telon parasitario que
envuelve a las identidades del blanco y del colonizador. Identidades
que necesitan, por contraste, diferenciarse frente a una otredad —el
hombre negro, el colonizado, el condenado— que ellas mismas
construyen. Y es el fragil equilibrio que existe dentro del moderno
binarismo de lo “Uno” y lo “Otro” lo que resulta desmontado en el
signo politico y existencial de una experiencia propia: la de Fanon en
tanto que negro, en tanto que colonizado, en tanto que antillano.
Dicho asi, la experiencia de Fanon se exhibe, desde nuestra lectura,
como particularidad filosofica de disyuncidn y desmembramiento de
una légica de dominio corporal tejida y reproducida en el orden de
una politica colonial excluyente, donde la yuxtaposicién de las
identidades adquiere tintes mortuorios. Por lo tanto, y sin entrar en
mas detalles acerca del polémico aditivo que sobrevuela en el ensayo
de Eiff cuando se detiene brevemente en las lecturas poscoloniales
de Bhabha, lo que nos interesa destacar es su arriesgado impulso por
darle una significacion central al concepto fanoniano de experiencia.
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El primer atributo del libro Piel negra, mdscaras blancas (1952) de
Fanon, agrega Eiff (2020), “es el de la indisociabilidad entre la
narracioén vivida del antillano en Francia y la propia experiencia. Y,
precisamente, este concepto, el de experiencia, es crucial para
comprender el pensamiento en cuestion” (p. 71).

Siguiendo esto Ultimo, la idea de una experiencia vivida, tal y
como la piensa Fanon en su trabajo de 1952, supone el encuentro
con un mundo en el que los conceptos de humanidad y ser humano
sostenidos por la filosofia europea del siglo XVIII —el sujeto
trascendental kantiano o la teleologia de la razén de la Historia
hegeliana— encuentran su efectividad en una determinada identidad
blanca, occidental y europea sumamente traumatica para el cuerpo
del colonizado negro. Los efectos de esto son los de la
despersonalizacion, la alienacién y la desfiguracion de un Yo que
intenta sortear los impases de una realidad tefiida por los
maniqueismos de color, aunque finalmente fracasa. Es decir, por mas
que el cuerpo del colonizado negro intente y desee construir una
realidad en conjunto con los otros, esta fijado de antemano en un
lugar dentro del mundo que le dice qué hacer, cdmo comportarse y
de qué manera mirarse.

Algo medular de este periplo experiencial es que, estando
anclado en las certezas de su experiencia, Fanon se propone
igualmente refutar la imposibilidad de la dialéctica hegeliana del
reconocimiento en la sociedad colonial. Experiencia que en mas de
un sentido es el de una conciencia atrapada en las cosificaciones y
mitos del racismo anti-negro. Robert Bernasconi (2012,), quiza en una
clave diferente a la de Eiff, sefiala que esta particularidad habla de un
primer fracaso, a pesar de su lucidez, “al menos en términos de
formular una respuesta eficaz al racismo” (p. 40). Esta anotacién no
resulta menor porque leer el capitulo de Piel negra, mdscaras blancas
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titulado “La experiencia vivida del negro” es indagar en la
auscultacién de un fracaso revestido de una enorme paradoja: el
cuerpo es exiliado del mundo afectivo y a la vez fijado dentro del
mismo. Con lo cual, la siempre tan socorrida afirmacion fanoniana de
qgue “para el negro no hay mas que un destino. Y es blanco” (Fanon,
2015, p. 44) tiene en la experiencia un efecto mas complejo y tragico
qgue impacta tanto en el plano psicoafectivo como fenomenoldgico
del cuerpo.

[

Asi dicho, podemos empezar notando que la frase “ ‘{Sucio
negro!’ o simplemente, ‘iMira, un negro!’ ” (Fanon, 2015, p. 111) con
la que abre “La experiencia vivida del negro” pareciera encaminarse
por una necesidad de ampliar la densidad de esa degradacion
instituida por el discurso biologicista del racismo blanco y colonial. Es
como si el paso de una existencia a la inexistencia no pudiera ser
conceptualizado de otra forma que no sea mostrando el crudo
espesor de un grito de espanto que funda una pérdida irreparable
para el cuerpo. Fanon ahi sigue:

Yo llegaba al mundo deseoso de develar un sentido a las cosas, mi
alma plena del deseo de comprender el origen del mundo y he aqui
gue me descubro objeto entre otros objetos.

Encerrado en esa objetividad aplastante, imploraba a los otros. Su
mirada liberadora, deslizandose por mi cuerpo subitamente libre
de asperezas, me devolvia una ligereza que creia perdida v,
ausentandome en el mundo, me devolvia al mundo (Fanon, 2015,
p. 111).

Lo extrafio, lo ajeno, eso convertido en una falla del mundo
por el simple grito de “iSucio negro!”, es condenado al ostracismo
por un sujeto convencido de que el cuerpo negro trasluce una
amenaza, un agujero del ser, una desviacién de la cual el mundo debe
desprenderse. Al decir de Lewis Gordon (2000), “en presencia de un
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hombre blanco, un hombre negro se erige como un enorme agujero
negro del ser para ser llenado por la presencia blanca” (p. 125). Lo
gue trae esto como consecuencia es el ejercicio de una razén de
dominio enfrentada al severo problema en todo momento de tener
que producir y reproducir los privilegios de algunos cuerpos y la
desposesion de otros. Fanon es consciente de esto, al punto tal de
que insiste en indagar las costuras profundas de una agonia
existencial que hace del cuerpo negro —su propio cuerpo— un ser sin
punto de vista propio, es decir, alienado por el efecto histdrico de las
mdscaras blancas encalladas en las logicas de dominio y control de
Occidente.

En el analisis de Fanon, el cuerpo entra en un primer
momento movilizado por un deseo: develar el sentido de las cosas.
Busca participar de la realidad consagrandose a la tarea de ejercer la
pasién de su conciencia, explicitar el sentido del mundo espacial y de
transitar su existencia subjetiva, pero, ni bien desea esto,
rapidamente se ve objeto, cayendo preso, sin quererlo, de una
verdad objetiva y aplastante: para los otros es solo un negro. Este
proceso —que no se puede pasar por alto que es la experiencia
subjetiva del mismo Fanon— remite sin lugar a dudas a la idea de un
cuerpo habitado por una alteridad casi radical, y ello se puede ver en
la medida en que nuestro autor propone una experiencia alternativa
del mismo.

Este ultimo ha sido abruptamente fijado cuando creia no
estarlo, se ha visto a si mismo como negro cuando sospechaba no
serlo (“me devolvia una ligereza que creia perdida”), se ha
constituido en el elemento privilegiado de la mirada de los otros
cuando pensaba que era uno mds, y, aun asi, es devuelto al mundo.
Todo esto confirma que el espacio colonial no muta, sino se
reproduce. El cuerpo, por consiguiente, sufre lo que Emanuela
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Fornari (2017) define como inclusion excluyente o inclusion
diferencial (p. 138). Con el propdsito de entender esto ultimo, es
necesario anotar que la experiencia de Fanon se trama desde la
desgarradora vivencia de un antillano que se marcha a la metrdpolis
colonial. El yugo bajo el que se encuentra el ego despersonalizado del
antillano no es otro que el del tormento psicoafectivo de verse y
sentirse blanco frente al negro africano, cuestién que se desmorona
drasticamente cuando se percata de que es fijado por las miradas
blancas en simbolos sociales y reificaciones que hacen de su piel una
zona que vuelve visible la larga historia de distribuciones vy
administraciones de los sujetos no-blancos erigidas durante los
procesos de conquista y colonizacién en las Américas. Como nota
Edward Said (2015), es el escenario mayormente caribefio de Piel
negra, mdscaras blancas aquello que consigue que determinadas
impresiones filoséficas se estampen con cierta agudeza en la
escritura de Fanon, inculcando en ella “inflexiones seductoramente
elocuentes” (p. 53).

A primera vista, la experiencia fanoniana profundiza un
tiempo asediado por una historicidad del odio y la muerte. Fanon
(2015) recuerda en otro capitulo de Piel negra, mdscaras blancas que
“la colonizacidn es la atenuacidn de los sentidos, el establecimiento
del cuerpo en muerte social, en tanto que cuerpo experimenta y
respira su potencialidad como muerte, que por lo tanto trabaja y
reproduce su fuerza en el ambito somatico y afectivo” (p. 209). Es en
Los condenados de la tierra de 1961 donde Fanon también remite al
problema de la muerte social del cuerpo, a la idea de su despojo y
animalizacion en los marcos del maniqueismo colonial. A veces, dice
nuestro autor, “ese maniqueismo llega a los extremos de su ldgica y
deshumaniza al colonizado. Propiamente hablando, lo animaliza”
(Fanon, 1965, p. 37). Después agrega que:
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Esa demografia galopante, esas masas histéricas, esos rostros de
los que ha desaparecido toda humanidad, esos cuerpos obesos que
no se parecen ya a nada, esa cohorte sin cabeza ni cola, esos nifios
que parecen no pertenecer a nadie, esa pereza desplegada al sol,
ese ritmo vegetal, todo eso forma parte del vocabulario colonial
(Fanon, 1965, p. 37).

Desnudar los engranajes del proceso por el cual el cuerpo no
es convertido en una exterioridad absoluta, sino reducido a una
funcién de falta constitutiva, advierte que los desplazamientos y
postergaciones son siempre procesos atrofiados, lo cual, en un
sentido estricto, tiene relacion con el temor del colonialismo de que
dicho cuerpo devenga en la forma de alteridad radical. El blanco es
producto aca de un juego en el que su estabilidad depende de su
necesario contraste con aquello que /e falta, de modo tal que el grito
“iSucio negro!” no solo devela una exclusidn, sino también una
inclusién indispensable. Le debemos a Bhabha (2002) concentrarse
en la complejidad de esta operacion:

No es el Yo colonialista o el Otro colonizado, sino la perturbadora
distancia inter-media [in-between] la que constituye la figura de la
otredad colonial: el artificio del hombre blanco inscripto en el
cuerpo del hombre negro. Es en relacidn con este objeto imposible
que emerge el problema liminar de la identidad colonial y sus
vicisitudes (p. 66).

La entrada del cuerpo del colonizado negro al mundo blanco
es algo que el mismo Fanon nos obliga a pensarlo en una clave
fenomenoldgica, pero, paralelamente, nos muestra que la
fenomenologia tradicional es incapaz de explicar criticamente esa
liminaridad que convincentemente sefiala Bhabha. En Fanon el
colonizado negro siempre esta siendo lo que no es y no siendo lo que
es, es decir, siempre es en relacién a un otro. Esta situacién, lejos de
consumar una tautologia ontolégica, da cuenta cdmo lo circundante
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—eso que para Edmund Husserl, pero para Martin Heidegger
mayormente, es lo que estad ahi para ser des-velado, descubierto—
aparece en la forma de una espacialidad en la que el principio formal
y ontoldgico del Ser no es mas que una estrategia cerrada sobre la
cual solamente ciertas subjetividades tienen derecho a reconocerse
en ella. Las dimensiones existenciales del cuerpo negro lejos de
constituirse por medio de un arrojo al mundo y un encontrarse
afectiva y activamente con los entes intramundanos, se labran, al
contrario, a partir de su artificial estatus de fallo humana. Desde una
aguda brecha entre su vida subjetiva y el mundo que resulta
imposible de cauterizar en el semblante de una ontologia.

En consecuencia, las reticulas cosificadoras de la espacialidad
colonial donde el negro se descubre objeto revelan que las
respuestas fenomenoldgicas de Fanon estan en las antipodas de una
apelacion al Ser. Alejandro De Oto y Maria Marta Quintana (2011)
resumen de forma acertada este aspecto cardinal de las reflexiones
fanonianas sobre la experiencia y el cuerpo colonizado al notar que
“alli, la posibilidad de una ontologia aparece como algo menos que
imposible pero, a su vez, poco menos que deseable” (p. 273). En los
inicios de “La experiencia vivida del negro” resuena de forma decisiva
el descenso del propio Fanon al estado de objeto. Y ello sucede
porque, en sus mismas palabras, “tropiezo y el otro, por gestos,
actitudes, miradas, me fija, en el sentido en el que se fija una
preparacion para un colorante. Me enfurezco, exijo una explicacidn...
Nada resulta” (Fanon, 2015, p. 111). A la larga, dice Sylvia Wynter
(2015), “todos los intentos por escapar de esa ‘aplastante
objetualidad’ fracasan” (p. 339).

La experiencia de Fanon se dirige asi, en términos generales,
hacia una interrogaciéon tragica encaminada por desnudar vy
destronar la fantasia de lo univoco entroncada en el pensamiento
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moderno colonial y sus identidades maniqueas. Aqui es donde el
deseo de hacer perecer un decurso historico y teleoldgico
establecido como absoluto se encuentra con una demanda por
agotar los predicados metafisicos y racistas de lo humano:
anudamiento que funda un movimiento en el que el cuerpo se agota
y expande. La conciencia de este cuerpo, dice Fanon, “comprometida
en la experiencia ignora, debe ignorar las esencias y las
determinaciones de su ser” (Fanon, 2015, p. 127).

En momentos, esta apertura no solo es existencial, sino
también histdrica, y en la que combatir la imagen del cuerpo es
batallar contra el colonialismo en su conjunto. El cuerpo se afirma
aqui no en lo que carece y ni en la soledad, sino en el porqué de su
carenciay en el porqué de su soledad, sin buscar en ello la restitucion
de un vinculo originario con el mundo, ya que no hay vinculo que
reestablecer;, no hay posibilidad de un ser-ahi lanzado
fenoménicamente al mundo. Hay, en cambio, un mundo por destruir.
Un mundo que anexa a los cuerpos en una empresa civilizatoria
donde el color se determina como carencia y la soledad se ensambla
en la oscuridad. De ahi el caracter tragico y paraddjico de la
experiencia: destruir el mundo es destruirse a si mismo. Destruir su
imagen corporal es destruir su piel. Fanon (1965) no escatima en
insistir esto al final de Los condenados de la tierra: “Hay que cambiar
de piel, desarrollar un pensamiento nuevo” (p. 292).

Como ni el tiempo ni la Historia le pertenecen al cuerpo, no
puede entonces haber una correspondencia grata con dicho tiempo
ni dicha Historia. Por eso, entrando al final de Piel negra, mdscaras
blancas, recuerda Fanon que su cuerpo tiene que convertirse en su
propio fundamento. Aqui se abre algo que resulta cardinal. Como lo
vislumbra Wynter (2015), la experiencia fanoniana es una experiencia
vital por eso es vivida (p. 345), y hablar de experiencia vivida cifra una
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disquisicién guiada por un método fenomenoldgico existencial. No
obstante, Fanon extiende el sintoma existencial hacia la Historia,
prefiriendo, por consiguiente, recostarse en ella, incluso cuando esta
no es su fundamento. Dicho desplazamiento no es aventurado, sino
es una opcion critica. La Unica disponible en un contexto donde la
experiencia del cuerpo negro, segun la ideologia racista, no es
experiencia. En este trayecto, siguiendo a Gordon (2015), algo estalla:

Una explosion lo divide en dos, tal y como W. E. B. Du Bois observé
en The Souls of Black Folk y en su anterior trabajo “Conservacién de
las razas”, con la conciencia de un “exterior” congelado, de un ser
puramente como lo ven los otros, frente a la experiencia vivida de
un “interior”, de un ser capaz de advertir que él o ella son vistos
como seres sin un punto de vista, lo que equivale a no ser visto
como ser humano. Esta interaccidon entre las dimensiones irénicas
de la visibilidad y el pensamiento, o doble doblaje, son el sello del

pensamiento de Fanon (p. 218).

Evitar el tropiezo con la Historia es sacudirse de sus valores
hegemodnicos, sus confinamientos y trampas, para asi no
comprometer la radicalizacion abrumadora de la experiencia vivida
con las trampas del racismo. No es que el pasaje por la Historia yace
demorado. Es, para decirlo con Bhabha (2002), una interrupcion
emergida del quiebre temporal o cesura efectuada en el mito
continuista y progresista del Hombre (p. 286). Se dird que igualmente
esta experiencia se entrevé en la Historia. Se funde y engarza en ella,
inclusive cuando unge como su fundamento exclusivo el cuerpo.
Todo ello afecta la experiencia de Fanon. No obstante, esto no se
produce a partir de una necesidad de corroborar lo que la Historia ha
dicho sobre el cuerpo, sino de dislocar sus reglas limitadas de
enunciacién organizadas en la idea de razas superiores e inferiores.

La cita anterior de Gordon, con un registro mas existencialista
que el posestructuralismo de Bhabha, no solo fundamenta esto, sino
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también lo reafirma. Un ademan critico que tiene por guia lo que
Fanon apunta en el capitulo “La experiencia vivida del negro”: “Los
negros, de un dia para otro, han tenido dos sistemas de referencia en
relacidn a los cuales han debido situarse” (Fanon, 2015, pp. 111-112).
Es ahi donde se entrelaza la tragedia entre tener y no tener punto de
vista, entre salir y volver al mundo, porque es en la aguda tensién con
eso que aquello que para Fanon aparece como un destino irrecusable
—ser blanco— emerge una cuota minima de libertad, una
interrogacién intima, en la cual destruir el timpano funesto de la
actualidad se vuelve deseable.

Destruccion

Las experiencias de despojamiento y sujecidn recorren una
hermenéutica que vuelve a la experiencia subjetiva de Fanon una
apropiacion de lo vivido en virtud de la cual verse a si mismo como
objeto de un otro es argumentar que no todos los cuerpos son
arrojados al mundo de la misma manera. Por eso Fanon intenta
revelar el cardcter ficticio de las conceptualizaciones que pregonan
que el hombre negro es sélo “negro” y que el hombre “blanco”
simboliza la plenitud de los valores impresos en el sentido Unico y
trascendental de la historicidad occidental. No obstante, apunta
Wynter (2015), este no es el modo en que experimentara este Yo,
este cuerpo, dentro del mundo histdrico-cultural especifico “en el
que debe necesariamente tomar conciencia de si mismo en tanto que
humano, a través de su interaccién con los otros ‘normales’, que son
aqui forzosamente blancos” (p. 341). A partir de esto, se abre la
singularidad de la concepcién esquema corporal del propio Fanon.
Esta se tejera en dos momentos: el histdrico-racial y el epidérmico-
racial.
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La presencia abrumadora de un velo histdrico-racial frena la
constitucién plena de un esquema corporal en clave del modo como
la piensa Maurice Merleau-Ponty en su célebre Fenomenologia de la
percepcion de 1945. La potencial comunidn fenomenolégica cuerpo-
mundo merleaupontyana es asi destrozada en la experiencia del
negro por mitos, historias y fantasias racistas alojadas en su cuerpo.
Al decir de José Gandarilla Salgado (2021), “para él [Fanon], la
fenomenologia debe jugarse en otro lugar, en otro espacio y con otras
caracteristicas del propio cuerpo”, agregando después que,
“limitados al ‘esquema corporal’ quedamos atrapados en el
entramado tejido desde el sujeto colonizador, es decir, en una vuelta
de tuerca mas del sujeto trascendental de la ontologia occidental”
(pp. 54-55). Asi, la experiencia adviene como un cumulo de
interrupciones que asedian el esquema corporal —impiden su
constituciéon— convirtiéndolo en un desecho fantasioso del mundo
real y en un sostén de mitos histdricos que no hacen mas que
estimular el freno constante de sus acciones positivas: no hay un ser-
social. Dice Fanon (2015):

Yo habia creado, por encima del esquema corporal, un esquema
histérico-racial. Los elementos que habia utilizado no me los habian
proporcionado “los residuos de sensaciones y percepciones de
orden sobre todo tactil, vestibular, quinestésico y visual”, sino el
otro, el blanco, que me habia tejido con mil detalles, anécdotas,
relatos (p. 112).

Se trata, agrega Wynter (2015), de un modo que le obliga a
conocer su cuerpo a través de un esquema histérico-racial “impuesto
desde siempre y para siempre; un esquema que prefigura su cuerpo
como si se tratase de una impureza que debe remediarse, de una
carencia, de un defecto que debe enmendarse en aras del ‘Verdadero’
ser de la blancura” (p. 341). Este esquema planifica codificaciones
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histéricas capaces de reproducir el arco gigantesco de abyecciones
raciales y de aceitar la oposicion maniquea erigida por el dominio
colonial. Al decir de Paul Gilroy (2004), “en el dominio colonial, Fanon
presenta la oposicion maniquea de esos enormes agregados
codificados por colores ‘negro’ y ‘blanco’ como una catastrofe {...).
Toda la violencia original de ese evento se concentrd entonces en una
forma condensada y suspendida pero no obstante traumatica, dentro
del lenguaje de los imperativos raciales” (p. 42). Con una audacia
similar, y refiriéndose a Los condenados de la tierra, Bhabha (2013)

III

sefiala que Fanon exhibe aqui una obliteracidon ontoldgica del “otro”
fijado en un proceso de despersonalizacion que dicta situaciones de
vida o muerte (p. 157). Haciendo un paralelo entre el momento del
esquema histdrico-racial de Piel negra, mdscaras blancas y el trabajo
de Fanon de 1961, lo que aparece es una sensacion de disgusto y
desesperacion del cuerpo alambrada en los relatos civilizatorios del
colonialismo que convierten a la relacion entre el blanco y el negro,
entre el colonizador y el colonizado, en un vinculo incendiario que ha
sido posible gracias a un exterminio histérico y existencial constante.
El sentido biologicista del racismo cientifico, mds que un
acontecimiento excepcional de la modernidad, se revela, entonces,
como uno de sus fundamentos, como uno de sus irreconciliables
pilares desde el cual se ensaya esa muerte social, un no-ser, que
mancilla toda divisa cultural del negro y también su pérdida de
dignidad como hombre.

Siendo mas precisos, el cuerpo deviene solidario de todas las
materias que postulan un vinculo definitivo entre elementos
histéricos que alguna vez estuvieron en contacto con él a partir de los
discursos estereotipicos del colonialismo. A través de esto, no solo la
carne se vuelve permeable a los sortilegios de la historia colonial, sino
también se explicita un proceso de autoinmersidon del Yo en la
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imposicién externa de asumir los enigmas y estereotipos sobre “el
negro” que pueblan el conjunto de Piel negra, mdscaras blancas.
Paget Henry (2010) constata cdmo aqui pernocta una descripcion de
la fragilidad del Yo en un estado de dependencia de los movimientos,
las actitudes y las miradas del otro: una especie de ego que es incapaz
de lanzarse y estabilizarse (p. 80). Son las aberraciones de afecto que
sobresalen en ese deseo de alcanzar un estatuto normal de ser
humano tejido en una blancura imaginaria lo que abre un sinnimero
de colapsos continuos que, en el lenguaje fanoniano, muestran que
el negro no tiene resistencia ontoldgica frente al blanco, pues, por un
lado, las ontologias dentro del mundo colonial se revelan en la forma
de binarismos racistas, y, por otro, la constitucién de un “para-otro”,
en la clave de cémo lo entiende Sartre en El ser y la nada, es
practicamente imposible, en tanto que el negro no tiene el poder de
alienar con la mirada a su otro. Verse no siendo visto por los otros es
lo que estd en la base de la mirada blanca y en la motivaciéon
colonialista de distribuir cuerpos destruyendo toda relacidon
intersubjetiva entre los mismos.

La agresion cultural de esto diagrama un limite complejo
entre un cuerpo entrampado en las proyecciones racistas con la
introspeccion subjetiva de un Yo. Mirarse a si mismo como objeto no
hace mas que hacer de ese limite un camino para explorar un cuerpo
sobredeterminado por una especie de memoria traumatizada de la
vida inconsciente del colonizado. Fanon (2015) encara los estudios
cientificos occidentales que buscan “descubrir un suero de
desnegrificacion” (p. 112) porque la memoria adopta la forma de un
pasado preso de un dogma histdérico destinado a repetir los
estereotipos y la efectividad del terror moderno. Fanon pareciera
aceptar el horror personal de encontrarse efectivamente entrampado
en codificaciones cefiidas en imagenes familiares que suponen un
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abrupto freno de su proyeccidn corporal: una existencia encerrada en
los meandros historicos de lo que Bhabha (2002) define como la
transmutacion de la raza en una inerradicable diferencia negativa. Las
fijaciones de las tipologias raciales, las ideologias de dominacién
cultural y los menoscabos sobre la figura del negro hacen del
esquema histérico-racial un espacio donde los estereotipos impiden
“la circulacién y la articulacidn del significante de ‘raza’ como otra
cosa que su fijeza como racismo” (Bhabha, 2002, p. 101). El
estereotipo presta voz a la fantasia, a la hipersexualidad del negro, a
su antropofagia, y solo haciendo esto puede arruinar la proyeccion
prospectiva del cuerpo, ya que lo agarra una y otra vez para remitirlo
de un modo directo a un pasado artificioso.

Estando completamente encerrado sin posibilidad de
proyectarse, el negro sufre una nueva abolicidn de toda iniciativa
auténoma que es mas radical que la de los esquemas histéricos-
raciales. Es en estos instantes donde la epidermis sobreviene como
un ordenador global del mundo colonial. El contacto con el mundo se
vuelve agresivo, el cuerpo es arrastrado a una especie de no-lugary
la piel se convierte en un veneno que fragua una obliteracion
existencial literalmente extrema. Francis Jeanson (1970) en su
prélogo de Piel negra, mdscaras blancas describe este momento en
la forma de una experiencia-limite: “reproducir, ante todo, de una u
otra manera, la fase de desintegracion: paso por la nada,
descendimiento a los verdaderos Infiernos” (p. 15). No hay situacion
gue no sea la de escollos y trampas, la de verse tenazmente preso en
un mundo poblado de fantasias, artificios y mitos. “é Dénde situarme?
O, si lo prefieren: ¢dénde meterme?”, dice Fanon (2015, p. 113). Asi,
toda la espacialidad extracorporal se encuentra asediada por un
esquema epidérmico-racial que se sobrepone al anterior esquema.
Dice Fanon:
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Entonces el esquema corporal, atacado en numerosos puntos, se
derrumba dejando paso a un esquema epidérmico racial. En el tren,
no se trataba ya de un conocimiento de mi cuerpo en tercera
persona, sino en triple persona. En el tren, en lugar de una, me
dejaban dos, tres plazas. Ya no me divertia tanto. Ya no descubria
las coordenadas febriles del mundo. Existia triple: ocupaba sitio. Iba
hacia el otro... y el otro evanescente, hostil, pero no opaco,

transparente, ausente, desaparecia. La nausea... (Fanon, 2015, p.

113).

El cuerpo dentro del esquema epidérmico-racial, dice David
Marriott (2018), “forma una superficie imaginaria velada (o
desfigurada) por las hostilidades” (p. 67). Es la superficie misma de lo
corpdreo, la piel, la que se transforma en una metonimia para la
historicidad del colonialismo. “La racializaciéon aqui significa una
ruptura entre el cuerpo y el mundo, entre el sentido y la
simbolizacidn. Fanon habla de su cuerpo al revés, y de sucumbir a una
impureza o defecto” (p. 68). En este sentido, la epidermis toma el
centro de la escena epidermizando, valga la redundancia, al cuerpo e
instituyendo frente a él —y en él— no solo un odio extracorporal, sino
también su propio odio contra aquel que lo epidermiza; contra ese
otro que no puede verlo mas alld de su piel. Lo sugestivo de este
momento es que el cuerpo no puede resistir la epidermis, lo que
explica sus nduseas, explosiones y odios socioafectivos que, en un
sentido amplio, no van dirigidos hacia un otro por el hecho de ser
blanco, sino al lugar ocupado por este dentro del campo visual,
existencial e histdrico. Cuando la conciencia del cuerpo se ve asaltada
desde afuera se muestra de manera cristalina el proceso que intenta
desnudar el método de la sociogenia que Fanon alerta en los inicios
de su estudio: la interiorizacion de la inferioridad impuesta por la
cultura europea.

Asimismo, la palabra miedo instala un golpe irreversible, una
asfixia, una incompletitud posible de explicar solo bajo una suerte de
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corporeizaciéon concreta de la angustia que tiene lugar momentos
después de esa revelaciéon fébica de si mismo: “iMiedo! jMiedo!
Resulta que me temen. Quise divertirme hasta la asfixia, pero aquello
se habia hecho imposible” (Fanon, 2015., p. 113). Los mitos vy
fantasias dan paso a una imagen moérbida del cuerpo dificil de ser
representada, pues el campo mismo de la representacion resulta
fuertemente escindido y fracturado cuando el cuerpo orbita en un
ejercicio fuertemente excluyente. Dicho asi, el esquema epidérmico-
racial hace de la piel el piso de las definiciones socioculturales e
histéricas del colonialismo que calibran ese lugar cambiante de un
cuerpo oscilante entre presencia y ausencia. “Esta division en la
cosificacidn, la fijacion de la persona negra en la mascara blanca como
resultado de la mirada, se logra con lo que Fanon denomina, con
mucha elocuencia, el proceso de epidermizacion: la inscripcion de la
diferencia racial en la piel” (Hall, 2019, p. 67).

Yéndonos posiblemente a un nivel mas cercano de la
estructura biologicista que acampa en este proceso, el cuerpo
inclusive situado de lleno en una raza continta crispando la presencia
del otro. En cierto modo, es fijado y aun asi inquieta, como si fuera
toda la situacién un circulo infernal sumamente compacto vy
estabilizado con el peligro de abrirse de vez en cuando. La manera en
que esto se resuelve es gracias a una despersonalizacién del cuerpo
efectuada quiza en un nivel mas complejo y en la que la disolucion de
una sintesis integradora entre él y el mundo se da a partir de un acto
voluntario inquietante: una inferiorizacién autoinfligida donde el
cuerpo racializado es cdmplice de la epidermizacién sufrida. Tal
inferiorizacidn nos habla de una intromisidn profunda del imaginario
blanco que en lugar de desplazar de lleno las imagenes del esquema
histérico-racial sobre “lo negro” alimentadas por el discurso
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colonizador agudiza una tension irresoluble con ellas en el interior de
la carne.

En esta direccidn, se puede entender mejor la explosion a la
que alude Fanon al final de “La experiencia vivida del negro” con el
personaje de Bigger Thomas de la novela de Hijo nativo (1940) del
escritor afroamericano Richard Wright. Que Fanon recurra al relato
pesadillesco de Wright no es casualidad, pues este rememora la
tragica desviacidén existencial que la cultura blanca europea le ha
impuesto al negro; es decir, su prohibicidn casi perpetua de idear una
accion en comun con el mundo y, en cambio, se la demanda confirmar
un sinnimero de atributos raciales. “Al final Bigger Thomas actua.
Para poner fin a la tensidn actua, responde a la expectativa del mundo
(...). El negro es un juguete en las manos del blanco; entonces, para
romper ese circulo infernal, explota” (Fanon, 2015, p. 131).

Fanon expresamente anota que Bigger por tener un cuerpo
negro es acantonado en una determinada expectativa: siempre se
espera algo de él. “Bigger Thomas tiene miedo, un miedo terrible.
Tiene miedo, pero, ¢de qué tiene miedo? De si mismo. No sabe
todavia quién es, pero sabe que el miedo habitard en el mundo
cuando el mundo lo sepa. Y cuando el mundo sabe, el mundo espera
siempre algo del negro” (Fanon, 2015, p. 131). Que asesine
accidentalmente a Mary, la hija de un matrimonio blanco que lo
contrata como chofer, solamente reafirma esa expectativa, no la
confirma, ya que si no hubiera cometido el crimen igual estaria
existencialmente paralizado. Por eso cuando al principio de Piel
negra, mdscaras blancas Fanon (2015) sefiala que “para el negro no
hay mas que un destino. Y es blanco” (p. 44) alerta también la
presencia de un esquema corporal que “pre-existe al cuerpo, lo
supone” (De Oto, 2020, p. 33). Es imposible pasar revista sobre este
esquema sin antes entender que aquel no solo fortalece la
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despersonalizacién en que el cuerpo es convertido en una fachada
del otro —es decir, verse blanco; ser controlado por la mdscara blanca:
el desgarramiento sufrido por el évolué antillano—, sino también
fortalece el control de su destino —lo normaliza— incluso cuando se ve
racializado. Dicho proceso funda el miedo de Bigger. Sabe que es
negro y eso lo abruma: se estimula un miedo que no entiende.

Despertar sorpresivamente del estéril suefio de una
comunidon humana en un contexto donde el sentido comunitario de
lo humano se encuentra en permanente desahucio se convierte en
un trauma inesperado para la conciencia. Fanon asume criticamente
las complejidades de esto, llevandolas hasta el punto de Ia
incomprensién: caida abismal del cuerpo en el suelo dilacerado de
una inhumanidad sellada en una falsa existencia dificil de
conceptualizar si no es por medio del lenguaje “teriomdérfico
destinado a describir animales” (Gordon, 2015, p. 242). “Llego
lentamente al mundo, acostumbrado a no pretender alzarme. Me
aproximo reptando. Ya las miradas blancas, las Unicas verdaderas, me
disecan. Estoy fijado” (Fanon, 2015, p. 115).

Siendo consciente de las configuraciones nodales de la
epidermis —fijacidn, alterizacion, autorreconocimiento fantasmatico,
etc.— Fanon intenta asi enraizar una politica existencial de la
destruccién dentro de su experiencia. Frente a la homogeneizacion
totalizante de la raza que cobija y le da sentido identitario a la Historia
moderno colonial, la postura fanoniana, sujeta a los vaivenes
psicoafectivos del negro, entiende que el reconocimiento formal
resulta algo imposible en tanto que se hace evidente no solamente
una paralisis ética, sino también un freno de la accién de un cuerpo
viviente. El enjambre filoséfico en el que se encuentra Fanon es
compatibilizar su idea de que “el hombre es un Si vibrante de
armonias césmicas. Desgarrado, disperso, confundido, condenado a
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ver disolverse una tras otra las verdades que ha elaborado, tiene que
dejar de proyectar sobre el mundo una antinomia que le es
coexistente” (Fanon, 2015, p. 42), con una experiencia negra que
desgarra dicha posibilidad de proyeccion. El dilema tragico de la
experiencia aparece aqui con bastante densidad: retardar el deseo de
proyectarse es una necesidad mas que una eleccion, la cual
igualmente tiene que llevar, de ahi su dilema, alguna clase de accidn
consciente contra un destino que parece inmutable. Con todo, la
experiencia-limite de la que habla Jeanson vuelve relativo el estar:
desarma la seguridad de un espacio estable para ejecutar el deseo del
cuerpo.

La extrafia circularidad por la cual la experiencia vivida del
negro al hablar de un cuerpo tiene que remitirse necesariamente al
cuerpo del otro, y asi sucesivamente, equivale, en mas de un sentido,
a un combate contra la imagen del mundo recibida y tramitada por lo
corporal en un sentido amplio. La complejidad que se le aparece a
Fanon es que dicha imagen ha devenido en un lugar comun, total y
universal que ejecuta una anquilosis afectiva y encarnada en un
determinado cuerpo. Anquilosamiento tefiido de delirios, fantasias y
mitos que menguan violentamente las afecciones, percepciones y
movimientos. Si, para Henri Bergson (1977), “cuanto mayor es la
capacidad de actuar del cuerpo tanto mas vasto es el campo que la
percepcidn abarca” (p. 79), Fanon (2015) entiende, por el contrario,
que no hay una experiencia auténoma posible ya que “el negro debe,
ya lo quiera o no, enfundarse la librea que le ha hecho el blanco” (p.
60). Por lo tanto, el cuerpo tiene que adjudicarse un espacio “cuya
forma no tiene otra que la de su incesante negatividad” (Marriott,
2018, p. 241). Esquivar el riesgo siempre latente de quedar atrapado
en los signos estables de identidad racial no hace sino convertir a la
experiencia vivida en un espacio momentdneo, estratégico,
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provisorio, donde la imagen de un porvenir descolonizado solamente
se puede sostener si se destruye la experiencia misma del cuerpo; es
decir, su situacion; entendiendo esta destruccion en la forma de un
destino irrecusable, o sea, tragico.

Tales metaforas de la destruccién y la tragedia pueden
comprenderse a partir del concepto benjaminiano de experiencia.
Walter Benjamin entiende que la experiencia —esa relacién con el
mundo que transforma también la relacién consigo mismo—- tiene un
caracter destructivo. Para Benjamin, dice Thomas Weber (2014),
“esta relacion con el mundo (..) experimenta en ello la ‘la
erradicacion incluso de la situacion en la que se encuentra’, fundando
en ella su radicalidad” (p. 522). En esta clave, la experiencia fanoniana
incuba una instancia desde la cual no solo se cavila existencialmente
la clausura sufrida por el cuerpo colonizado de esa capacidad de
actuar argumentada por Bergson, sino también amplifica la urgencia
histérica de aniquilar su situacion: una apropiacion de lo vivido que
paralelamente encadena su inevitable perecimiento, pues el acto de
retardar la proyeccion existencial y humanamente ética fortalece la
tragedia. No hay nada a lo que volver tampoco un pasado al que se
anhela regresar. Lo Unico que queda es un tiempo futuro no asediado
por el velo de color. La ebullicion de la experiencia-limite es casi
inevitable en este punto.

Lo que salta a la vista es que el cuerpo solamente puede
acceder al mundo siendo racializado. La opcién de Fanon es, por eso,
tragica: convierte a su experiencia subjetiva en un observatorio del
mundo colonial, el cual aparece, por momentos, como una ruina de
si mismo. Asi, opta por acelerar los limites de sus representaciones y
muestra como estas no coinciden con los cuerpos que describen. Esto
no es ni mas ni menos que poner en marcha el caracter destructivo
de la experiencia del que habla Benjamin. Fanon estd preocupado
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que frente al otro solo hay refugio si se admite el fin del mundo: la
disolucidn total del colonialismo racista. Ya no sera en “La experiencia
vivida del negro”, sino en su discusidon con Octave Mannoni donde el
martiniqués, citando Cuaderno de un retorno al pais natal (1939) de
Aimé Césaire, alerta este necesario desenlace tragico:

esta actitud, este comportamiento, esta vida tropezada, atrapada
con el lazo de la verglienza y el desastre, se insurge, se protesta,
protesta, ladra y por mi vida que preguntas:

— ¢Qué se puede hacer?

— jComenzar!

— ¢Comenzar qué?

— La Unica cosa del mundo que merece la pena comenzar: jel fin
del mundo, caramba! (Césaire, citado en Fanon, 2015, p. 101).

Aqui es la voz de Césaire la que se articula en la escritura de
Fanon para afinar la dimensién fundamental en la textualidad de
Fanon: la invencion. Momento, al decir de Marriott (2018), “cuando
existe la posibilidad de que algo se vuelva real, y cuando parece que
no existe tiempo restante, cuando uno se encuentra, inesperado y
extrafiamente, llamado a elegir” (p. 241). La prognosis del futuro
necesita hechizar el presente de la imposibilidad de ponerle
remiendos al pasado y no anquilosarse en él.

Autocreacion

Preocupado por los efectos de la violencia y por la
imposibilidad de cauterizar la herida racial instituida en el cuerpo
negro por la mirada externa, Fanon introduce una respuesta
enigmatica. Llegando casi al cierre del capitulo “La experiencia vivida
del negro” recurre a distintos ejemplos que grafican el problema de
un cuerpo que en todo lugar se le pide una justificacion de su
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experiencia. Antes anotamos que uno de ellos es la novela Hijo nativo
de Wright, y hay uno mas y no menos importante: Home of the Brave
(1949), pelicula bélica de Mark Robson. Este film se centra en el
trauma psicolégico de James Edward, un soldado afroamericano
victima del racismo de sus colegas blancos durante un combate
contra los japoneses en la Segunda Guerra. Sobre esta pelicula, Fanon
repara brevemente en la frase que uno de los soldados sin una

“s

extremidad le dice a Edward: “’Acostumbrate a tu color como yo a mi
mufidn; los dos hemos tenido un accidente™ (Fanon, 2015, p. 131).
En una sociedad asediada por el binarismo “blanco” / “negro” la
proyecciéon corporal de quien habita la parte sojuzgada de la
polaridad colapsa de manera similar que la de un amputado. A ambos
se las hace imposible ese sentir al que se refiere Merleau-Ponty
(1984) con la imagen de un cuerpo comunicado con un mundo que
“se hace presente como un lugar familiar de nuestra vida” (p. 73).
Pero a diferencia del amputado, la relacidn entre el cuerpo del
colonizado negro y el mundo se encuentra epidermizada. La solucion

protésica, por lo tanto, es menos que probable.

La prétesis de este Ultimo es una mdscara blanca que no
solamente repone la imitacion fébica de otra mirada, sino también
refleja una descomposicion mas que una recomposicién de su
proyeccion corporal. El drama de esta ultima es el perpetuo deseo de
convertirse en un ser accional, pero la epidermis aguijonea esto. Para
mostrar la epidermizacién de la existencia del cuerpo negro Fanon
tiene que retardar tal deseo, pareciendo no haber otra salida en su
intento de mostrar los apresamientos que sufre. Como bien vimos, la
experiencia misma cede al colapso y se autodestruye. Sefiala Fanon
(2015): “Sin embargo, con todo mi ser, me niego a esa amputacion.
Me siento un alma tan basta como el mundo, verdaderamente un
alma profunda como el mas profundo de los rios, mi pecho tiene una
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potencia infinita de expansion” (p. 132). El lamento da paso a la
invenciony el llanto a una aniquilacién de la experiencia. Estas no son
simples metaforas, pues el lamento y el llanto son secreciones del
cuerpo: consecuencias de una experiencia arrolladora y arrollada.
Fanon finalmente cierra el capitulo de “La experiencia vivida del
negro” diciendo: “Ayer, al abrir los ojos sobre el mundo, vi el cielo
revolverse de parte en parte. Yo quise levantarme, pero el silencio sin
entrafas refluyéd hacia mi, sus alas paralizadas. Irresponsable, a
caballo entre la Nada y el Infinito, me puse a llorar” (p. 132).

El hilo argumental de la accién en Fanon es el de entender que
para que los movimientos de una corporalidad viviente puedan ser
en algun punto libres es necesario desarticular el campo imaginario
del colonialismo en el que la Unica accién formalmente libre es la de
verse a si mismo con los ojos de un otro blanco. Recostarse en los
meandros racistas del mundo blanco no significa desviar la mirada
hacia un balance de los controles econdmico politicos vy
administrativos del régimen colonial. Es, en algin punto lo ensefia
nuestro autor, encaminarse también a idear nuevas formas
psicoafectivas de entrelazar los cuerpos. La catarsis final de la
experiencia fanoniana es ejemplo claro de una necesidad por
introducir un espacio epistemoldgico de indecidibilidad en un terreno
en el que las opciones para el cuerpo son escasas o casi nulas para
una comunion afable con el otro. Esto ultimo es sincerado en un gesto
politico filoséfico encaminado no por desear el color del otro, sino
por encontrarse con él sin estar preso de un pasado que no es suyo.
Eduardo Griiner (2005) sefiala que el mayor infierno es la indiferencia
(p. 27). Fanon combate esa indiferencia infernal mostrando que aun
hay razones suficientes para saltar, trascender y tramar la invencién
en la existencia. ¢ Cédmo entonces se cumple en esto la maxima final
de “tocar al otro, sentir al otro, revelarme al otro”? (Fanon, 2015, p.
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190). Con un ademan critico que no pasa desapercibido, Fanon
ilumina, en la forma de una aporia, la invencidon de otro cuerpo,
siguiendo una pista filoséfica en la que, en el mejor de los casos, da
cuenta de una futuridad empantanada productivamente con la
accion politica liberadora.

Y es en el marco de este peligro permanente protagonizado por
una maquinaria de petrificaciones histdricas que acecha el tiempo del
presente en que la invenciéon de Fanon cobra fuerza. Douglas Ficek
(2011) apunta que la petrificaciéon significa “una adhesion fuerte, si
no fundamentalista, a la tradicién, una adhesidon que conduce a la
‘inmovilidad’ sociocultural (...) [los colonizados] aferrandose a ‘mitos
terrorificos’, efectivamente se distraen de las duras realidades del
colonialismo, y esto finalmente beneficia a los colonizadores, los
arquitectos de la petrificaciéon” (p. 76). Sefalado esto, se puede
perfectamente notar que la invencidn se direcciona por subvertir ese
deseo accional retrasado por la petrificacion, siempre recordando,
dice Fanon (2015), “en todo momento que el verdadero salto consiste
en introducir la invencién en la existencia” (p. 189). Aquello, lejos de
ser un acto de voluntad individual, es, en cambio, tramar una
conquista sin la necesidad de volver a un pasado enquistado en
ontologias que rememoran las alienaciones sufridas por el cuerpo. De
ahi no solo la importancia del fin del mundo, que no es otra cosa que
una demanda por su reestructuraciéon (Fanon, 2015, p. 91), sino
también la necesidad de un salto tramado desde una impotencia
radical, y que no se puede anticipar ni preparar, pues no puede
rastrearse hasta un momento histdrico anterior para ser interrogado
como tal. “Saltar, entonces, es mas que una figura retdrica; de hecho,
debemos verlo como la misma conceptualidad que Fanon pone en
juego aqui, como la diferencia entre lo histéricamente posible que
aun no se ha convertido en historia y la esperanza de que la historia
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se vuelva imposible y a cuyo paso solo queden restos.” (Marriott,
2018, p. 238). Lo que la palabra invencién refiere en la escritura
fanoniana no es solamente un modo volver incomprensible lo que
vino antes. Significa también fracturar el uso tradicional de los
conceptos de un lenguaje falsamente comun, que hace imposible el
reconocimiento dentro del mundo colonial.

Posiblemente el soporte mas claro de este impulso politico
tiene lugar en la discusién de Fanon sobre la reestructuracion de los
esquemas corporales dentro de la ciudad colonial. La misidn
embrutecedora y autoritaria del régimen de ocupacién colonialista
tiene sus fisuras dentro de la Guerra de Liberacidn en la que el cuerpo
se convierte en arma, vaivén y portador de una potencia futura. El
cuerpo pareciera que se ve a si mismo como organizador de la
experiencia de lo publico y lo privado, en la que la fuerza de su
marginalidad, aquella instituida por las semanticas universales del
colonialismo racista, no se enturbia en las gramaticas y las
suspensiones ocasionadas por el miedo auscultado en la vida
cotidiana de la cuidad, sino se engarza en él, lo usa y lo convierte en
una energia capaz de librarlo de si mismo y enfrentar el organigrama
politico violento en el que se ve inmerso. Volviendo al analisis que
hace Eiff (2020), es importante apuntar que en este punto “la
reflexion sobre la violencia es inescindible de una reflexién sobre el
cuerpo colonial: la violencia es un elemento de andamiaje mayor, es
decir, parte de una politica del cuerpo (pos)colonial” (p. 81). Siguiendo
esto Ultimo, la invencién traza otra economia de la significacién de
acuerdo con las necesidades psicoafectivas del cuerpo colonizado. En
tanto salto, tal y como se refiere el mismo Fanon, la invencién
entiende que lo precedente implica un vaciamiento de |Ia
trascendencia del cuerpo, como asi también una especie de clausura
que lo momifica —o petrifica, al estilo de Sartre— en una epopeya
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simbdlica, histérica y cultural que lo convierte en el eje de los
procesos normativos de una experiencia aparentemente
inmodificable y escoltada por los meandros de la deshumanizacion
racista. Y este salir de las reificaciones de lo precedente —de lo que
vino antes— no se hace al modo de una negacién de la Historia, sino
de un escapar de sus maniobras totalitarias, de sus verosimilitudes,
de sus sentidos instrumentales, bajo el signo de una profanacion
cultural y politica insubordinada donde la porosidad del presente se
desnuda ante los fracasos y opacidades de su temporalidad
hegemonica.

Por ello, la vision fenomenoldgica que permea el andlisis de la
experiencia en Piel negra, mdscaras blancas no se anula por el velo
de la accidn politica liberadora. Por el contrario, alcanza una nueva
sinuosidad en la que la relacién cuerpo a cuerpo es recreada y se
imprime en un vinculo violento que opera como antesala de la
despetrificaciéon del cuerpo colonizado y racializado. Si Ia
configuracién del racismo esta sujeta a una materialidad mortuoria,
a una mistificacion de la identidad blanca moderna, ampliada por las
practicas de ocupacion colonial, el argumento de Fanon nota cémo
los vinculos corporales se metamorfosean, excediendo inclusive el
enjambre fenotipico yermado en la relacidn blanco-negro. La palabra
invencion define, en consecuencia, un lugar critico de narracion que
advierte la deuda del mundo con el cuerpo, aplazada por esa
hosquedad brutal que envuelve a lo cotidiano y que lo sitda en los
perimetros normativos de un régimen totalitario que tiene su
condicién de posibilidad en la perpetua negacién social de eso
convertido en falla por la modernidad. El lenguaje de la invencién es
refugio de una imposibilidad, de nombrar lo no dicho, de una
voluntad por atrapar el abismo en el que se encuentra el cuerpo,
lanzado, de ahora en mas, hacia una articulacién politica en la que
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resuena el eco de lo impreciso. Expresar la textura de esto se ve
secundado por una radiografia del sentir colonial y de la propagacion
de los procesos en los que han caido la politica y la sociedad en su
conjunto.

A la espera de una revelacién, Fanon confia en ese fin del
mundo tramado brevemente por la poética de Césaire, atendiendo
que tal premisa puede rescatar al cuerpo de su inmovilidad, de ese
recinto existencial que lo separa e integra a un mundo y que
solamente advierte su presencia sucumbiendo su accién. Por eso,
solo enunciar la accién, su aplazamiento y su discordia con la
actualidad, significa entender que la invencién es agotar los recursos
representacionales del presente y desbordar sus sentencias
soberanas alimentadas por la grilla de las clasificaciones civilizatorias.
El cuerpo, bien podemos conjeturar, ha sido el refugio de una politica
de amedrentamiento cultural en la que el colonialismo mismo se
desplaza como sistema cerrado escoltado por el pretexto voraz de
que existen diferentes grados de humanidad medidos por su
cercanias y distancias de la razén. Cuando en su texto Argelia se quita
el velo (1959) Fanon apunta que la mujer colonizada debe enfrentar
la imagen que el ocupante ha impuesto sobre su cuerpo, hay una
interrupcion de la organicidad colonial y de la membrana racista que
impide la movilidad corpédrea. El cuerpo de la mujer argelina se trama
como un nervio adyacente del control colonial urbano, y es por ello
que, siguiendo a Fanon, cada vez que entra en una ciudad europea
debe lograr una victoria sobre si misma y sobre la imagen que han
labrado sobre ella. El trabajo, por lo tanto, es doblemente
estratégico: debe volver a esa imagen construida por el ocupante
sobre su cuerpo y tiene que erosionarla para hacerla mutar en algo
no esencial, “para despojarla de su vergilienza y desacralizarla”
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(Fanon, 1976, p. 35). Asi, el cuerpo se vuelve movil, agil, intranquilo
en la Guerra de Liberacion Nacional.

En el mentado trabajo, el colonialismo, de forma similar a Piel
negra, mdscaras blancas, se presenta con la cara de un fenémeno
instalado en una perspectiva de eternidad. Asi, la pregunta va dirigida
por saber de qué forma desarticular esa eternidad. El colonialismo se
vuelve eterno en tanto forma parte de una Historia pensada como
finita. Fanon (1976) agrega que el velo de la mujer la aisla, o, digamos,
la esencializa e inmoviliza en el perimetro maniqueo y madrbido
tramado por el ocupante. “El manto cubre al cuerpo y lo somete, lo
disciplina en el momento en que vive su fase de mayor efervescencia”
(p. 40). Fanon prosigue, agregando que “el cuerpo, sin el ropaje
tradicional, parece escaparse, irse en pedazos” (p. 41). La ausencia
del velo altera el esquema corporal de la argelina. “Es preciso
inventar rapidamente para su cuerpo nuevas dimensiones, nuevos
medios de control muscular” (p. 41). La sutileza con la que Fanon
narra ese proceso, lo conduce, aunque sea implicitamente, a disolver
los atributos fijos de identidad, dando cuenta de la ambivalencia de
la que habla Bhabha, pues agrega que la mujer argelina debe pasar
por europea, evitando, al mismo tiempo, todo lo que pueda llamar la
atencién. La propedéutica de la obediencia colonial es interrumpida
y desmitificada mediante un acto que no puede ser mas que violento
tanto para el cuerpo mismo como para el espacio extracorporal. Son
las aberraciones de sentido, las imagenes aterradoras y esa fobia que
impide un lenguaje en comun aquellos pilares del presente puestos
en vilo por una presencia que da testimonio no solamente de las
marcas de una Historia que entierra y enmudece, sino también de
una otredad colonial que intenta enfrentarse a un cumulo de
distorsiones cimentadas en la pulsién disciplinaria de un tiempo que
parece incuestionable y de un mundo mdrbido capaz de imponer
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semanticas universales, a pesar de sus miserias politicas y culturales.
La distancia entre la frescura de un cuerpo movil y la seducciéon
anodina de la supremacia racista se agudiza en los rieles de una
imaginacién politico cultural que se asocia a una filosofia de la
interrupcion y la invencion.

Si la momificacion del cuerpo narrada en Los condenados de
la tierra no significa otra cosa que una sensacién de congelamiento
“bajo el peso de un cierto estilo de encarnacidon (petrificado,
rigidizado, inanimado, anquilético), por el cual el cuerpo hace mimica
o actua los signos de su propia subyugacién y su propia perversion
petrificada como sujeto” (Marriott, 2018, p. 68), la ordalia de la
invencidn implica una autocreacién metamorfoseada en una agencia
corporal violenta y no por eso menos ética. Dicho asi, el cuerpo
expresa, por un lado, el movimiento paraddjicamente estatico de la
atmoésfera colonial y, por otro, derrocha energias y espasmos que
reclaman, pese a todo, un encuentro humano con los otros. Bhabha
(2013) bien muestra que la obliteracion del cuerpo colonizado llega a
un punto tal en el que “su psiquis se resuelve en espasmos y sintomas
histéricos” (p. 147). Tratar a los nativos como animales, menos que
humanos, es decir, momificarlos, “crea una sensaciéon de memoria en
el cuerpo y una agencia corporal violenta” (p. 147). Ahora bien,
écémo el cuerpo se hace proclive a una especulacidn inventiva donde
no hay nada claro en términos histéricos? El salto de la autocreacion
asume un cambio irreversible donde lo no asimilable o peligroso para
la norma racista colonial surte una estrategia de ruptura. El lenguaje
y las formas de entender lo circundante resultan subvertidas en la
medida en que en el cuerpo asoma una inevitable catdstrofe, donde
la modulacidn sartreana de la libertad adquiere otro sentido: se
vuelve posible como una dimensiéon abierta que inyecta la
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imaginacién de otro tipo de comunidad en el presente. Fanon dice al
final de Piel negra, mdscaras blancas:

¢Por qué no simplemente tocar al otro, sentir al otro, revelarme al
otro?

Mi libertad, éno se me ha dado para edificar el mundo del Tu?

Al final de esta obra, me gustaria que sintieran, como nosotros, la
dimensién abierta de toda conciencia.

Mi ultimo ruego:

iOh, cuerpo mio, haz de mi siempre un hombre que interroga!
(Fanon, 2015, p. 190).

Asi, como apunta Judith Butler (2015), Fanon “no solicita el
reconocimiento de su identidad nacional ni de su género, sino que
mas bien plantea un acto de reconocimiento colectivo que conferiria
a cada conciencia el estatus de algo infinitamente abierto” (p. 212).
El cuerpo colonizado, en este punto, establece una diferencia radical
con el régimen colonial, y esa diferencia se constituye como un
espacio apto para la invencién de si mismo. No es otra cosa que el
nuevo hombre que se inventa al final de Los condenados de la tierra.
La creacion de un nuevo cuerpo, tanto propio como politico, pasa por
“la verdad filoséfica de que no puede producirse la invencion de uno
mismo sin la intervencién del ‘vosotros’, y de que el ‘'yo’ estd
constituido en una forma de tratamiento que reconoce precisamente
su sociabilidad constitutiva” (lbid., 214). Fanon (1965) dice en sus
momentos mas afirmativos en Los condenados de la tierra que al
hombre “hay que arrancarlo de si mismo, de su intimidad, no hay que
quebrarlo, no hay que matarlo”, para después agregar, “por Europa,
por nosotros mismos y por la humanidad compafieros, hay que
cambiar de piel, desarrollar un pensamiento nuevo, tratar de crear
un hombre nuevo” (pp. 290-291), insinuando el paso a seguir en un
plano inventivo: una autocreacidén que se adhiere a la textura del
cuerpoy a las dsperas sedas de lo real. Acto de fundacidn que marca
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lo imprevisible y lo fugitivo de un cuerpo que se interroga en todo
momento y lugar las insignias mortiferas del racismo moderno.
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Resumen

El presente articulo se propone indagar en la propuesta de la individualidad de Jorge
Millas en su relacidn con la politica y la sociedad de masas. Hoy en dia, donde la
critica al individualismo se hace necesaria y urgente, es también importante buscar
otras formas de entender nuestra individualidad. Jorge Millas propone una manera
de pensarla que se fundamente en el didlogo y la relacion con los demads, rompiendo
con las premisas econdmicas liberales.

Palabras clave: Individualismo; Sociedad masas; Politica; Libertad.

Abstract

This article aims to investigate the proposal of Jorge Millas' individuality in his
relationship with politics and mass society. Today, where criticism of individualism is
necessary and urgent, it is also important to seek other ways of understanding our
individuality. Jorge Millas proposes a way of thinking about it that is based on
dialogue and relationship with others, breaking with liberal economic premises.
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SOBRE LA INDIVIDUALIDAD EN JORGE MILLAS

Concepto de Individualidad

A pesar de que el primer libro filoséfico de Jorge Millas es
escrito y publicado a la temprana edad de 26 afios, en 1943, presenta
ciertas ideas, ciertos acercamientos que no abandonara sino, por el
contrario, profundizard a lo largo de su desarrollo intelectual?. Una
de aquellas ideas, es justamente, lo que hace al ser humano ser un
individuo frente a las fuerzas que él denomina como impersonales en
su libro La idea de individualidad: “Llamamos fuerzas impersonales a
todas aquellas formaciones espirituales a que concurren los hombres
en agrupacion, tales como la familia, el Estado, la humanidad, las
asociaciones transitorias, etc.” (Millas, 2009, p. 112). ¢Por qué son
impersonales? Debido a que limitan la individualidad, ya que
disminuye e, incluso, elimina las iniciativas e impulsos personales
exigiendo comportarse de tal o cual manera segun las directrices de
aquella fuerza impersonal.

La individualidad se va gestando en el texto a partir de una
critica constante a la posibilidad de perder nuestra individualidad
frente al colectivo. Este postulado viene a ser una antesala a sus
problemdticas que comienzan, al menos de una manera explicita, en
1952 con su articulo “Para una teoria de nuestro tiempo”?, publicado
en la Revista de Filosofia: la expansion de la conciencia y la

2 Como sefiala Carolina Bruna (2015), uno de los pocos, si no el Unico, articulo dedicado a esta
época de Millas, en especifico, al concepto de individualidad: “Para ello recurriremos sobre
todo a Idea de individualidad, su temprano texto de 1943, aunque cabe destacar que si el lector
acudiera a «La concepcion de libertad-poder en Friederich Von Hayek» -articulo redactado
poco antes de su muerte en 1982- o a «Sobre los fundamentos reales del légico-formal del
derecho» -texto intermedio de 1956-, de inmediato comprobaria que se trata de un concepto
gue se mantiene relativamente estable a lo largo de su obra” (p. 235).

3 Articulo que, como practica comun de estos dias, se publica en 1962 como la Introduccion de
su texto E/ desafio espiritual de la sociedad de masas.
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masificaciéon. Pero, a diferencia del articulo, se hace referencia a un
problema inmediato como es el régimen nazi. Millas plantea que los
Estados totalitarios expresan el imperio incontrarrestable de las
masas: “(...) el fendmeno —sostiene en 1943- del Estado totalitario es
un hecho de filiacidn mas psicolédgica que politica. Se trata de una
situacién de encantamiento colectivo, de hipnotismo difuso de las
masas” (Millas, 2009, p. 166). Los pensamientos que se articulan en
ese tipo de regimenes son productos de las masas que al rendir
pleitesia al mandatario lo que realmente hacen es reflejarse en él:

Creo, por consiguiente, que la esencia del Estado totalitario es
precisamente el reverso de lo que se dice: lejos de representar la
organizacion de los auténticos valores individuales, (...) es la
absorcién de lo heterogéneo de la persona por la homogeneidad
de la masa; (...) El Estado Totalitario se funda, en una palabra, en el
imperio de lo vulgar (Millas, 2009, p. 167).

Millas solo ofrece una definicidn exacta de individualidad en
las conclusiones del texto, dejando todo su recorrido como una
incursion, acercamiento y problematizacidn de este. Semejante a los
grandes pensadores, su andlisis se enmarca en el mismo trayecto y
es en este en que los conceptos van tomando formas y se les va
agregando contenido. El texto, que presenta un estilo y sentido
mucho mas ensayistico que cientifico, tiene por objetivo abarcar las
implicancias de la idea de individualidad, entendiendo esta como “la
manera como el hombre constata en él la accién de una libertad
racional en el tiempo. (...) El individuo representa, por consiguiente,
la unidad espiritual que continuamente elabora en el tiempo una
libertad racional” (Millas, 2009, p. 179). De este modo, se aleja de las
concepciones individualistas, sino que trata de enlazar al individuo
con la libertad.
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Por ello, la individualidad se compone de dos facetas que se
co-determinan: la libertad y la temporalidad. Sin ellas, no hay
individualidad posible: “Libertad y tiempo, hacen, pues, a la persona
que somos y que, llamdandola con un nombre propio, la tenemos por
el hecho mas incontrovertible de existencia” (Millas, 2009, p. 65). El
individuo es la individualizacion de un momento temporal: “Cada
individuo representa, en este sentido, la reduccion del tiempo a la
existencia concreta, o mas bien dicho, la individualizacion de lo

III

temporal” (Millas, 2009, p. 62). Sin embargo, esa individualizacién
Unicamente puede tener real sentido si el individuo es libre en su
conciencia, debido a que el ser humano al ser un constante
transcurso, un siempre siendo indeterminado, solo logra su presente
y la conciencia de este gracias a la libertad. Si fuésemos autdmatas
determinados, no tendriamos conciencia de nuestro pasado,

presente ni futuro®:

(...) la libertad es el trance de lo que ain no somos, pero hacia lo
cual tendemos, hacia lo ya sido, a través de la fugaz realidad del
presente. Aun mas: la libertad es el presente mismo, que no tiene
otra realidad que la del acto libre en que el ser acrecienta su
pasado. La extrafia naturaleza de nuestro ser, que o estd en el
futuro o en el pasado y que deberia ser, por lo mismo, irreal, no lo
es, sin embargo: su realidad es la de la libertad, que en cada
momento se realiza en la conjuncidn del pasado y del futuro (Millas,
2009, p. 64).

Esto permite distanciarse del individualismo capitalista, pero
no de la idea de libertad enmarcada en el pensamiento liberal

4 Esta idea de Millas es sumamente pertinente para las discusiones que se estan desarrollando
en la filosofia ambiental en torno a postulados como el biocentrismo o ecocentrismo. En estos,
se discute fuertemente la diferencia entre seres conscientes y seres autoconscientes para
determinar las posibilidades éticas relativas a la muerte. Véase: Baquedano, 2018.
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moderno de la filosofia®. No es libertad de accidn, sino, la conciencia
de que cierta actividad es producto de un impulso espontaneo de la
conciencia. En otras palabras, es libertad de eleccion, libertad de
decisién. Es esta idea la que permite a Millas contraponer la
individualidad a las fuerzas impersonales que le exigen reprimir esa
libre eleccidon espontadnea de la conciencia®.

En consecuencia, y, aunque no se mencione a menudo, Jorge
Millas es un liberal, no asi un capitalista, que conceptualiza al
individuo y a la sociedad como dos entes independientes, es decir, se
puede conceptualizar y explicar al individuo sin la sociedad. Aquel no
se realiza ni se explica por esta, sino, por el contrario, se extingue y
gueda en una constante lucha por resaltar su propio ser. No obstante,
no sostiene una premisa contractualista, sino histérica, ya que la
individualidad es un producto del desarrollo humano, no es una
premisa ontoldgica de la sociedad. El ser humano ha devenido a una
individualidad: “El hombre vivié durante mucho tiempo prendido a
su grupo, pues su individualizacion ha sido un proceso, una
conquista, un esfuerzo permanente a lo largo de la historia” (Millas,
2009, p. 132). Mas aun, la individualidad ni siquiera puede tener el
rango ontoldgico de natural como si lo tiene la sociedad; para Millas,
justamente, es la reduccién del ser humano a nada mas que a ese
aspecto natural, la sociedad, lo que no ha permitido entender la
individualidad:

5 Incluso, llama la atencién que algunas criticas de Millas al marxismo se fundamenten en una
a-historicidad: “y que los comunistas aspiran a hacer real en la historia—, es un ideal burgués,
nacido ya con la burguesia estoica de la época helenistica, renacido después con la burguesia
medieval renacentista y vuelto a nacer todavia con la cultura burguesa del siglo XVII” (Millas,
1952, p. 69).

6 Esto, no obstante, toma otro cariz cuando discute con Hayek en su ultimo escrito publicado
en 1983.
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(...) lo individual no se nos aparece como naturaleza, como cosa
dada al hombre por el imperio de las leyes naturales, como hechos
producidos de una vez, a la manera de los astros o de las plantas.
No es la persona humana algo con que el hombre se encuentra; es
algo que el hombre hace, no es nada que el hombre reciba; es algo
qgue el hombre construye. La sociedad, en cambio, es un dato de la
experiencia, es esencialmente naturaleza; el hombre la halla como
una realidad hecha con independencia de toda intervencién suya
(...) (Millas, 2009, p. 138).

Politica e individualidad

A partir de lo analizado anteriormente, se deduce que la
politica no es una expresidn del ser humano, ni es una forma de ser
de este tampoco: “Cuando digo —sostiene Millas (2009)- que la
politica es una cosa normalmente accesoria de la vida del hombre,
estoy pensando justamente en eso, en el hombre, en el yo, que no en
los hombres; en el hombre como singularizacidon de una conciencia
en la esfera del ser” (p. 115). La politica compromete la vida misma
del hombre, compromete su individualidad, atenta contra ella’. Es
solo una circunstancia de la individualidad, ya que esta no va hacia la
politica, no es su término, sino que proviene de ella, deviene desde
la politica y, en general, desde la sociedad. Tal como sefala Carolina
Bruna (2015) sobre la individualidad: “(...) lo mas esencial del hombre

7 Esta vision se contrapone a la de Aristoteles: “El hombre es menos social de lo que Aristdteles
decia, (...) Su férmula solo tiene un alcance bioldgico” (Millas, 2009, p. 131). Lamentablemente,
es una vision errada, ya que para Aristoteles no es una condicidn bioldgica, sino, ontoldgica
como queda claro en el capitulo | de La Politica. Que Millas sostenga aquello solo es expresion
de su punto de partida: la modernidad liberal-burguesa. Ademas, de una critica sustancial a las
ideologias y partidos colectivos que eliminan la individualidad del ser humano: “Todo hombre
seria solo un eco de lo social; sus actos mismos, una coordinacién de reflejos socialmente
provocados” (Millas, 2009, p. 131).
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es el intento de alcanzar la singularidad, su tentativa de distinguirse
del todo politico del que forma parte” (p. 236). El individuo es un ser
que vive, y la individualidad es el constante hacer del individuo,
entendiendo, por tanto, al ser humano como un sujeto rico en vida 'y
experiencia.

No obstante, Millas no niega la importancia de la politica,
pero si su significancia, entendiendo esta ultima como el elemento
de una cosa que potencia la esencia del ser humano: “Significativo,
esencial, es solo aquello que da espiritualidad a su ser, individualidad
a su nombre” (Millas, 2009, p. 118). El resto puede ser importante,
incluso se le puede ir la vida en ellas, pero no se juega la realizacion
de su propia individualidad. La politica tiene solo un cardcter
instrumental y derivado, no es generador ni originario de la
individualidad, ya que esta se juega su existencia en la vivencia
personal.

Esta perspectiva es uno de los primeros antecedentes de lo
que teorizara en las décadas de los ‘50 y ‘60 debido a que la politica
al versar sobre lo publico, lo superficial para Millas, “hace de ella una
empresa de minima seriedad, entendiendo por seriedad el
compromiso intimo del alma” (Millas, 2009, p. 125); es mas, “la
politica® no puede fortalecer la raiz del ser humano como persona,
como individuo de drama y soledad” (Millas, 2009, p. 120), pero que
su interés puede radicar en la salvacién del pueblo: “iPara qué
engafiarnos por mas tiempo? Cuando hablamos del pueblo, asi, en
tono mayor, pensamos siempre en difusas e impersonales turbas en

8 Hay una opcidn para que la politica alcance significacién y es cuando la circunstancia exterior
del individuo se transforma en su vida misma. Ello solo se ve en los grandes politicos. En los
demas, solo son politicos de profesion que “se meten” en la politica como un medio, pero no
es el fin de su misma angustia de vida.
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marcha” (Millas, 2009, p. 126). Sin embargo, ello no es el pueblo. Este
es una suma de individualidades que tienen, cada uno de ellos, como
objetivo, su perfeccidn espiritual. Por ello, los movimientos colectivos
son una mera ilusion:

(...) el gran aparato de los hechos colectivos se diluye y es como
absorbido por los centros de la vida concreta, personal y compleja
de cada uno de los individuos. Son estos, en verdad, el material con
gue la historia trabaja sus grandes formas, que, de no hallar en las
conciencias individuales un soporte real, serian solo un abstracto y
fantasmal espectaculo literario, incomprensible para la inteligencia
del hombre. (...) solo en la historia viva y singular de las almas
individuales halla la historia publica su realidad y sentido (Millas,
2009, p. 127).

El problema para Millas es cuando el aparato colectivo, en
base a las directrices de politicos profesionales y no del gran politico
gue en su empresa exterioriza su propia individualidad, genera una
modalidad “autémata y directora de otras formas de la vida. Pasando
a ser ella entonces el centro de todas las preocupaciones (...)"” (Millas,
2009, p. 129). La persona misma pasa ser un servidor de la sociedad
en abstracto y no de su propia individualizacién. Siguiendo el andlisis
de Bruna (2015), “Sostiene Millas, que el Estado deberia proteger lo
mas originario de la humanidad, esto es, la individualidad. El Estado
deberia resguardar la capacidad pensante, que no es otra cosa que la
individualidad, y oponerse a la idea de un ser humano masificado que
no tiene conciencia de su propia existencia” (p. 242). Por ello, la
condicién humana se trata sobre la historia personal y no la historia
colectiva. Esta historia interna es la que construye la vida colectiva,
lo contrario, en consecuencia, es la anulacién de la persona misma.

Esta critica a la politica como fuerza impersonal es poco
analizada y se ha pretendido, de forma sesgada, mostrar al Millas
maduro que entiende la politica solo como un ejercicio de
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convivencia, dejando de lado la vision descrita que ve a la politica mas
bien como una actividad que exige, excepto, reitero, para el gran
politico, una desvinculacion con nuestra propia esencia. Por ejemplo,
Fernando Gallo (2015) en un articulo reciente sefiala: “Ala luz de este
trabajo fue posible vislumbrar un concepto claro y categdrico de la
politica como ‘arte de convivencia’ (...) Para Millas, la politica supone
el esfuerzo permanente y siempre renovado por construir una
comunidad que permita la convivencia pacifica entre hombres libres
e iguales en dignidad” (p. 120). Puede afirmarse tal definicion de
politica, sobre todo desde el texto que el mismo Fernando Gallo
trabaja en su articulo, Ensayo sobre la historia espiritual del Occidente
de 1960, pero queda cojo si se le separa de su perspectiva y
preliminares ideas de la individualidad y las masas. Es importante
destacar la continuidad del pensamiento de Jorge Millas, pero
también lo es su discontinuidad, ya que esta ultima es manifestacién
de un constante y riguroso trabajo intelectual.

Profundizando este punto, la politica para Millas tiene, como
se dijo, un gran valor desde el gran politico, no asi desde el politico
medio donde “la politica significa trastrueque de valores y el
sometimiento de lo fundamental a lo accesorio, la desnaturalizacién
del proceso formativo de la persona” (Millas, 2009, p. 128). Es decir,
muy lejos de ser el arte de la convivencia:

Para la politica (...) el hombre es un factor abstracto de la
convivencia, como tal, su especificidad es indeterminada y general;
cada individuo es un mero ejemplar de su clase, profesién o
partido; nada hay en él que como individuo pueda interesar a la
politica, si no son aquellas capacidades susceptibles de reduccién a
lo impersonal y gregario (Millas, 2009, p. 141).

Incluso, para Millas, la individualidad es histérica, en tanto es
un logro que ha tomado un largo proceso y esfuerzo. Al comienzo el
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ser humano estaba subordinado a las fuerzas naturales y a la misma
colectividad, pero de a poco fue conociéndose y siendo consciente
de su propia individualidad. La necesidad del otro y, por ende, de la
comunidad, es para conocernos a nosotros mismos; el didlogo con el
otro es el camino para determinar lo que somos, nuestra
individualidad. Para ser, necesitamos que otros sean: “Pues bien; la
comunidad de los hombres es, por razones obvias, el objeto decisivo
para el descubrimiento de nuestra individualidad. Todo cuanto
somos es, en alguna forma, una referencia a la realidad del préjimo,
accién y reaccion sobre ella” (Millas, 2009, p. 146). Por ello, Millas no
cae en un simple discurso individualista en sentido econdmico del
término.

La sociedad de masas v la individualidad

Como sefiala en el articulo de 1952 Para una teoria de
nuestro tiempo y luego en la Introduccién a El desafio espiritual de la
sociedad de masas de 1962, esta misma conciencia de nosotros
mismos es el fundamento del sentimiento de decadencia de la
cultura:

Aspiramos hoy a mds, muchisimo mdas que antafio en multiples
ordenes de accion: en el del conocimiento, de la técnica, de la
educacidn, de la justicia, del arte, del confort. La insatisfaccion
presente arranca, en gran medida, de esta mayor altura del blanco
hacia que nuestra voluntad dispara. También aqui, como en el caso
de los otros efectos del acrecentamiento de la conciencia histérica
moderna, el sintoma depresivo es sélo reverso de un magnifico
rasgo positivo (Millas, 1952, p. 79; 1962, p. 29).

El movimiento es una paradoja, hay un profundo
conocimiento de si, y, por ende, una profunda individualidad, pero
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que es opacada por una, también profunda, desazén producto de la
masificacidn, tecnificacion y colectivizacion de la sociedad actual. A
pesar de ello, Millas solo se encarga de trabajar el primer fendémeno
mencionado desde las problematicas que abrié Ortega y Gasset.

Para Millas, una de las causas de la percepcion de decadencia
estd en la sociedad de masas. Pero no por lo que sefiala Ortega, a
saber, que dejaron de obedecer a las minorias y que buscan
suplantarlas y obtener el poder. Si no, mas bien, por representar una
enorme capacidad de accién careciendo de verdadero poder:

¢Qué son hoy, por ejemplo, las asociaciones gremiales de obreros,
empleados y profesionales sino organizaciones con una enorme
capacidad de accién, que carecen, no obstante, del verdadero
poder, en cuanto éste implica una conciencia superior, integral, de
valores y medios relativos a los fines universales de la comunidad?
(Millas, 1962, pp. 38-39).

Las masas, indudablemente, tiene una potencia de accién
que se expresa en las manifestaciones que pueden organizar, pero no
tienen poder verdadero, ya que este necesita de una voluntad de
poder clara y consciente. Es esta separacion la que a Millas le interesa
y que lo aleja de ser un mero eco de lo dicho por Ortega. Hay un
sujeto de poder, en términos de voluntad y accién, y hay otro sujeto
de pura accidon. Ademas, las masas por no aspirar directamente al
mando son un poder pasivo y, por consiguiente, su desafio es
encontrar, para esta nueva situaciéon, la forma espiritual
correspondiente:

La verdadera cuestion para la sociedad de masas (...) es no haber
encontrado todavia los valores y principios normativos de
actualidad y fuerza adecuados a sus peculiares condiciones, esos
valores y principios que, como expresién del espiritu, han de
reemplazar o reforzar los que tan eficazmente dieron forma al
poder espiritual en otras épocas (Millas, 1962, p. 42).
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¢Qué es el espiritu para Millas? Y mas especificamente, équé
es el espiritu concreto? Son preguntas que expresan lo dicho al
comienzo de este articulo: las ideas en Millas se van desenvolviendo
en su trayectoria intelectual. Una primera aproximacién estd en su
texto de 1943: “el espiritu es la totalidad de la persona como
conciencia activa” (Millas, 2009, p. 98), posteriormente, una
clarificacion mas detallada esta, nos dice el mismo Millas, en su
Ensayo sobre la historia espiritual de Occidente de 1960. Sin embargo,
no es necesario ir a ese texto para determinar lo que es el espiritu, ya
que en el texto de 1962 da luces de ello.

Para Millas (1962) el espiritu concreto versa sobre la “(...)
participacion activa del hombre en el hacerse de su vida mediante
una toma de conciencia que, sostenida por el conocimiento y la
valoracion, le permita interpretarla y dirigirla.” (p. 43). Lo que esta
determinado por dos circunstancias, primero, esa conciencia es
valorante e interpretativa, es decir, es conciencia de una
determinada situacion; y, segundo, la conciencia espiritual pertenece
a un contexto mayor, pertenece al desarrollo concreto del ser
humano en su historia. Lo espiritual versa sobre la conciencia,
libertad, invencién y valoracién, pero no son conceptos abstractos,
“sino de situaciones concretas del hacer humano, de un problema,
en cada caso especifico, de obrar libre, creadora y valorativamente
frente a tal o cual circunstancia que sale al paso de las posibilidades
humanas alli puestas en juego” (p. 48). Por eso, se refiere al espiritu
concreto que abarca la totalidad de lo humano que se realiza en
situaciones concretas, y no a algo exterior o interior de este.

La forma espiritual al pertenecer a un desarrollo
determinado es histdrica por lo que no refiere a un absoluto, por lo
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tanto, se va desenvolviendo seguin las mismas exigencias histdricas®.
En consecuencia, ante la nueva situacidn histérica, donde hay un
nuevo actor social, la sociedad de masas, y una caracteristica sin
precedentes como es la masificacién de la cultura, se debe articular
una nueva forma espiritual. Esta, sin embargo, debe potenciar y
favorecer la individualidad ya que, como se explicd, solo la
individualidad puede, segin Millas, incrementar el desarrollo
humano o, en otras palabras, solo el ser humano reconociéndose y
siendo individuo puede progresar la sociedad.

Es por ello, que, a diferencia de Ortega y Gasset, quien
conceptualiza a la sociedad de masas y la resistencia al sometimiento
como un fendmeno negativo para el progreso, como un fenémeno
que debe ser criticado?®, Millas la conceptualiza, en cambio, como un
fendmeno positivo®l. Ortega, incluso idealiza las épocas anteriores
creyendo que en ellas las masas se muestran menos inddciles
cumpliendo una funcién pasiva en la historia, dejdndose llevar no tan
solo politica y socialmente por la minoria, sino también
espiritualmente. No obstante, nos dice Millas (1962), “No hay,
practicamente, momento alguno en la historia en que el elemento
masivo no haya implicado alguna resistencia e indocilidad frente a los
grupos creadores o, si se prefiere, frente a las normas vigentes” (p.

9 Para profundizar en este tema, revisar su texto Ensayo sobre la historia espiritual de Occidente
de 1960.

10 “La mision de las masas no es otra que seguir a los mejores” (Ortega y Gasset, 1983, p. 7).

11 Es por esto, que el andlisis sobre los Estados totalitarios no puede reproducirse sobre la
sociedad de masas. En el primero, el individuo se pierde necesariamente; en el segundo, en
cambio, el individuo puede tener posibilidades de desarrollo. En el primero estd pensando
Ortega, en el segundo Millas (1962): “No cabe duda que el militante totalitario es un ejemplo
del buen hombre-masa, que acepta resignadamente su funcion inercial y se deja conducir por
los ‘mejores’, renunciando al discernimiento critico (...)” (pp. 75-76).
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72). A diferencia de Ortega, no se puede postular un cardcter
ontoldgico de las masas como seres humanos medios que no estan
cualificados, que no esgrimen razones, que no pueden, por su
naturaleza, establecer instancias normativas.

En cambio, Millas fundamenta que las masas hoy tienen mas
claridad histdrica y que su resistencia se basa en razones, ya sea la
justicia, la libertad, el orden, el trabajo, etc. Pero que el problema es
cuando la razén pierde su cardcter social y es razén sin mas, impuesta
a otros a través de la violencia. Para Millas (1962), “La razdn es, en
verdad, una de las formas que tiene el espiritu de buscarse a si
mismo, a partir de cada hombre en todos los demas” (p. 75). La razén
es sociable y socializante. Y la razdn, entre un vasto agregado de seres
humanos denominados masa (el aspecto positivo para Millas) es
fundamental. Son individuos humanos concretos en dialogo, no seres
humanos en abstracto. En ese sentido, surge un desafio histérico
para el intelectual, hablar de individuos concretos y no ya de seres
humanos como entes metafisicos. “A consecuencia de lo cual el
hombre es para el hombre no sélo un objeto de su pensamiento, sino
circunstancia concreta de su vida y, por tanto, condicién de su
efectividad” (Millas, 1962, p. 79).

De todos modos, hay que aclarar que esa positividad es
relativa también al cumplimiento de ciertas condiciones espirituales
que permitan al individuo tener posibilidades de desarrollo. Millas
(1962) no ha perdido el horizonte y sostiene firmemente que “las
ciencias del hombre y la accion politica hallan su mejor sentido en
hacer mas plenamente realizable la condicion del ser humano
individual (...)" (p. 81). En la sociedad de masas es la tarea urgente de
su tiempo. Por eso, en rigor, Millas no niega el aspecto negativo de
las masas, sino que le integra esta mirada positiva.
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El crear esas condiciones de desarrollo de la individualidad,
es decir, el crear las condiciones que permitan la realizacién plena del
ser humano, es el desafio que tiene la sociedad de masas. Es un
desafio dada la espontaneidad que lleva implicita la sociedad de
masas y sobre todo por la masificacion de la cultura que, en un
sentido, promueve la pérdida de la individualidad:

Metafisicamente interpretado el hecho de la masificacion significa,
como mero hecho socioldgico, la conversion del hombre en cosa.
Cosa es algo con que nos encontramos en la faena de la vida, y que
no nos importa por si, sino por su pertenencia a una legalidad
instrumentalmente indispensable para vivir. Carece, pues, de toda
dignidad particular (...) (Millas, 1962, p. 52).

Sin embargo, para Millas (1962), la masificacion de la cultura
“implica también la humanizacidon plenaria del hombre, en la medida
en que a mas y mas individuos de nuestra especie se abre la
posibilidad de un ascenso a mas altos patrones de vida” (p. 46). Esta
doble faceta de la masificacion de la cultura es de suma importancia
para la nueva forma espiritual que debe tomar la sociedad de masas.
Pero esta, en primera instancia, aparece como impotente ante la
tarea de la humanizacién del ser humano.

La impotencia en la que se ve envuelta la sociedad de masas
radica en dos puntos. Por una parte, en lo que Millas describe en la
introduccion a su texto, el sentimiento de decadencia del ser humano
producto de nuestro desarrollo que nos acostumbré al incremento
constante del saber y poder. Y, por otra parte, el adormecimiento
progresivo de la conciencia individual producto de la masificacion
cultural. Esta ultima, la masificacion de masas, coloca a la vida
espiritual en una situacién nunca vista ya que:
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El espiritu, en cuanto es también curiosidad y fervor, va
extinguiéndose por indolencia. La falta de sensibilidad para lo
extraordinario acaba por sumirle en lo banal, que es su muerte. Con
el espiritu no ocurren las cosas segun suceden con la vida organica.
Esta hace a menudo del habito (...). Pero el acostumbramiento es
fatal para el espiritu, que solo puede vivir en vigilia y esfuerzo todos
los instantes (Millas, 1962, p. 51).

La faceta negativa de la masificacion de masas provoca la
banalizacién de lo mas importante, el ser humano. En vez de ser el
impulsor de una conciencia mas clara y reflexiva de nuestra
individualidad, es el fendmeno que transforma al ser humano en
cosa, quitandole su dignidad:

Es grave para el hombre convertirse en ente banal frente al hombre
mismo, ser pensado como cosa y tratado como tal. Es en esta
suerte de cosificacion deshumanizadora en donde reside el
principal peligro de la sociedad de masas, y el obstaculo realmente
serio para que en su seno pueda tener lugar una mas plenaria
realizacién del hombre (Millas, 1962, p. 53).

Millas esta mas cerca de las conclusiones marxistas de lo que
él cree. No quiero sostener que hay en Millas un marxismo soslayado
u oculto, no dicho ni explicitado, sino, destacar que la conclusion a la
que llega respecto al estado del ser humano es la que fue instalada a
partir del marxismo, especificamente, desde los Manuscritos de
economia y filosofia de Marx (2013). El punto de partida es muy
distinto, para Marx la deshumanizacion del ser humano es la forma
genérica que adquiere el trabajo enajenado, es decir, es producto del
sistema capitalista. En cambio, para Millas es la masificaciéon de la
culturainstalada en una sociedad de masas que se ha visto impotente
al crear la nueva forma espiritual que permita el desarrollo concreto
y real de la individualidad del ser humano. Pero ambos llegan a una
conclusién similar con una postura de rechazo también parecida. En
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un sentido normativo, ni Marx ni Millas consideran que la sociedad
deba promover la deshumanizacion del ser humano y, ademas,
ambos describen, en un sentido epistemoldgico, la sociedad actual
como deshumanizadora.

Esto ultimo tiene consecuencias éticas graves para Millas, ya
que al ver al otro como cosa y no como individuo, se pierde la
percepcidon cualitativa de este, que permitia tener una actitud de
reconocimiento, respeto, empatia, etc., con el otro. Y esto se ilustra
en “La impasibilidad frente al sufrimiento y nuestra caracteristica
atonia ante lo sérdido e indigno (...)"” (Millas, 1962, p. 54). Ademas, se
relaciona con la degradacion de la libertad. Esta, como ya establecio
en su primer texto, es condicion de la individualidad, pero solo es
posible entre sujetos: “La persona es libre entre personas” (Millas,
1962, p. 55). Perdida la individualidad o, al menos, entre quebrajada,
la libertad pasa a tener cardcter de utopia y no de condicién de
posibilidad de la individualidad®?.

Estos dos hechos son para Millas expresion de uno mas
profundo, la destruccion de la estructura dialogante del ser humano.
Recordemos que el individuo solo lo es en referencia a otro, pero en
un sentido de reconocimiento dialogante, en un reconocimiento del
otro como ser humano y no como cosa: “Solo dialogando podemos
adquirir plena conciencia de lo que podemos ser” (Millas, 2009, p.
148), y, debido a ello “existir es para el hombre ser ante si mismo,
tenemos que comenzar siendo ante los demas, Unico modo como
ponemos en maximo ejercicio la existencia” (Millas, 2009, p. 149). En

12 En 1980, en una de las ultimas entrevistas que brindd y en el contexto de su reintegracién a
la Universidad Austral de Chile, sefiald: “Libertad, que nace de las condiciones de hecho que
tiene el hombre -que es tener conciencia- brota de la condicién humana, forma parte de la
identidad humana. Sin libertad se es hombre a medias” (Millas, 2017, p. 73).
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consecuencia, “Eliminese el préjimo, y desaparece, con la extincion
de la relacion intersubjetiva, el dominio ontolégico entero de mi
posibilidad de ser” (Millas, 1962, p. 55).

Por lo tanto, el desafio concreto y especifico de la sociedad
de masas dentro de la masificacién de la cultura es el reconstruir la
expresién y comunicacion humana. En eso se juega la vida espiritual
de la época: “El problema del espiritu viene a parar asi en el problema
de la convivencia espiritual” (Millas, 1962, p. 56). Es un desafio al ser
una posibilidad y no una tarea mecanicamente garantizada: “El
poderio de las masas abre insospechadas posibilidades de
humanizacién al destino de todos o casi todos los hombres” (Millas,
1962, p. 85).

Esta deshumanizacion se vislumbra de forma mas clara en los
jévenes que no desean hacerse responsables de los males del mundo
por no ser los causantes directos. Este tema lo trata en su articulo
“Mensajes a jovenes egresados” de 19613, En este, sefiala que los
jévenes tendrian cierta “legitima” irresponsabilidad por no ser los
actores de los males que estan ocurriendo ya que serian victimas de
ese legado; no obstante, para Millas la responsabilidad es mas que el
solucionar los dafios ocasionados por nuestros propios actos libres y
el reconocernos como autores de tales actos; la responsabilidad es,
sobre todo, el “deber que nos hace solidarios del dolor compartido
por los miembros de una comunidad, tratase de la humanidad, la
nacion o la familia” (Millas, 2012, p. 21). Es decir, la responsabilidad
conlleva un rasgo humanizador, implica el referirse al otro como un
ser humano, en la posibilidad de dialogar con ese otro.

13 Texto que se encuentra en: Millas, 2012.
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Es por ello, que para Millas el tratar de poner freno a un mal
presente, independiente si es consecuencia de nuestros actos, es ser
realmente responsable. En ese sentido, debemos trabajar por un
bien, aunque no seamos culpables de ese mal. Millas (2012)
pregunta, dejando en evidencia su preocupacion social: “Ustedes por
ejemplo, estudian (...) ¢Con verdadera conciencia moral, puestos los
ojos en algo mas que en la futura seguridad personal de sus vidas,
puestos los ojos, por ejemplos, en su pueblo?” (p. 22). Solo con una
conciencia moral, con una preocupacién por el otro como un ser
humano y no como una cosa, puede desarrollar la individualidad de
este. “La juventud es también culpable y responsable. Lo es en sus
circunstancias y a su manera, pero lo es. Y lo es, porque es humano:
el hombre sélo es hombre en cuanto es responsable” (Millas, 2012,
p. 23). Tanto el desarrollo de la humanidad como la decadencia de
esta le pertenecen y hace a cada cual lo que es.

Esa pertenencia se puede ver reflejada en los valores que han
sido creados y que conllevan la responsabilidad de mantenerlos
vigentes en el mundo. No son cosas naturales como astros o piedras;
la justicia, la verdad, la belleza deben estar en constante vigilancia,
por lo que, si se disminuyen o se relativizan al punto de su extincion,
es responsabilidad de cada uno de nosotros y nosotras. Por ello, el
peor mal para Millas es el cinismo: “Almas insolidarias, replegadas
sobre si mismas, y, por ello, deshumanizadas. Por todas partes asoma
ya el sintoma inequivoco de mal tan profundo: el cinismo” (Millas,
2012, p. 24)%.

14 Esta postura genera una distancia evidente con un pensador contemporaneo, Juan Rivano,
quien sostiene y defiende una postura cinica, incluso, en algunos pasajes habla de transcinismo.
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Conclusién

Millas articula la idea de individualismo en su constante
tensidén con poderes institucionales como el Estado o culturales como
la masificaciéon que lo tratan de exterminar. Esta idea fue un pilar
fundamental a lo largo de su vida intelectual, destacdndola en
distintos momentos: Por ejemplo, en 1974: “La tarea del momento
consiste por sobre todo en hacer posible la individualidad en el seno
de las masas.” (Millas, 2012, p. 160) y en 1977, en una entrevista
realizada por Malu Sierra: “El se dice que es ‘individualista’, porque
su preocupacion fundamental es el individuo, es decir, la persona
humana concreta, como entidad absoluta e irrepetible. El hombre y
su experiencia en la sociedad ‘donde tiende a ser absorbido vy
convertido en cosa opaca por todos los medios’ ” (Millas, 2017, pp.
43-44).

Como revisamos, la postura de Jorge Millas no es el
individualismo neoliberal que fundamenta al mercado econémico,
sino que es una propuesta para pensarnos y relacionarnos con lasy
los demas desde nuestra propia identidad, responsabilidad y respeto.
En momentos que el aislamiento ha sido un imperativo legal y ético,
no se ha fortalecido el individualismo sino todo lo contrario, se ha
generado mds comunidad y mas preocupacion por las personas. Esta
experiencia nos demuestra que la individualidad no es contraria a la
sociedad ni su critica, sino que es su fundamento como planteaba
Jorge Millas.
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Resumen

Analizamos las evocaciones filoséficas de la Generacidn del ‘37 que Coriolano
Alberini realiza en 1930 y Luis Juan Guerrero y Carlos Astrada en 1940 bajo el
supuesto de que pueden ser leidas como ejercicios historiograficos contemporaneos
al proceso de institucionalizacién de la Historia de las Ideas. A diferencia de las
historiografias de Ingenieros y Korn, Alberini observa en Alberdi, Sarmiento y
Echeverria la formulacion de un historicismo romantico que resulta de la conjugacion
de ideas procedentes del romanticismo y la ilustracién. Esta interpretacidén es
retomada y reformulada en los escritos de Guerrero y Astrada.

En un primer momento estudiamos las tramas y tensiones que inciden en la
emergencia de las practicas historiograficas en tensidon con el proceso de
profesionalizacién de la filosofia, para posteriormente describir el modo en que las
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DE EVOCACIONES E INVOCACIONES ARGENTINAS DEL HISTORICISMO ROMANTICO EN LA HISTORIA...

variaciones tedricas y metodoldgicas de las evocaciones del historicismo romantico
germinan en nuevas invocaciones de la personalidad nacional.

Palabras clave: Historia de las Ideas Argentinas; Filosofia argentina; Historicismo;
Generacion del ‘37; Historicismo romantico.

Abstract

We analyze the philosophical evocations of the Generation of '37 that Coriolano
Alberini makes in 1930 and Luis Juan Guerrero and Carlos Astrada in 1940 under the
assumption that they can be read as contemporary historiographical exercises to the
institutionalization process of the History of Ideas. Unlike the historiographies of
Ingenieros and Korn, Alberini observes in Alberdi, Sarmiento and Echeverria the
formulation of a romantic historicism that results from the conjugation of ideas from
romanticism and the Enlightenment. This interpretation is taken up and reformulated
in the writings of Guerrero and Astrada.

At first, we study the plots and tensions that affect the emergence of
historiographical practices in tension with the process of professionalization of
philosophy, to later describe the way in which the theoretical and methodological
variations of the evocations of romantic historicism germinate in new invocations of
the national personality.

Keywords: History of Argentine Ideas; Argentine Philosophy; Historicism; Generation
of 37; Romantic historicism.

1. Introduccidn

Las expresiones historicistas latinoamericanas? acompafian el
proceso de institucionalizacion de la Historia de las ldeas en

2Adriana Arpini (2003) sostiene que al historicismo “no se lo puede tomar como un bloque
homogéneo, pues en su propio desarrollo se evidencian matices y diferencias a nivel tedrico y
metodoldgico que permiten establecer etapas” (p.18). Alvaro Matute (2002) alude a los
“historicismos” en plural y junto a Ferrater Mora reconoce en el siglo XX expresiones en las que
confluyen “elementos historicistas” pero que propiamente no lo son, tales como el vitalismo
de Bergson y el existencialismo de Heidegger. Entre estas dos posiciones, consideramos
pertinente la referencia a expresiones historicistas latinoamericanas o elementos historicistas
en las expresiones tedricas latinoamericanas.
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diferentes centros académicos entre las décadas de 1930 y 1940
(Roig, 1981, 1993; Arpini, 2003). No solo renuevan la discusion acerca
de la contradiccién aparente entre la aspiracién al caracter universal
de la filosofia y la afirmaciéon de la identidad nacional, sino que
también coinciden en la evocacion de un antecedente: la Generacidn
del ‘37.

A nivel tedrico, entre las décadas de 1930 y 1940 se produce
una renovacion que puede ser rastreada en los escritos de Historia de
las ldeas a partir de un desplazamiento del espiritualismo a las
filosofias de la existencia. Arturo Roig (1981) destaca la apropiacién
de las ideas historicistas de José Ortega y Gasset, pero distingue las
lecturas del perspectivismo y el circunstancialismo en México con
respecto de la presencia de la teoria de las generaciones y del
vitalismo en las producciones discursivas argentinas (p. 83).

Sobre la Historia de las Ideas mexicanas, Gaos (1980) sefiala
las aporias del esencialismo, el historicismo y el existencialismo, y
distingue entre la primera orientacidn historicista/fenomenolégico-
esencialista y otra que describe como expresiones de una ontologia
fenomenoldgica existencialista y practicista. Desde esta distincion,
observa una ampliacion de la filosofia de “lo” mexicano a partir del
desarrollo de una filosofia “del” mexicano en cuyos supuestos
ontoldgicos se alude al sujeto histérico en su participacion activa en
la construccién de cultura.

En el contexto de institucionalizacién de la Historia de las
Ideas, Arturo Ardao (1963) evoca a Alberdi para revisar el tema del
“americanismo”, y mas especialmente el de un “nacionalismo-
filoséfico” en tension con “el reconocimiento de la unidad ultima de
la filosofia” (p. 112). Un siglo antes, en 1840, Alberdi (1900) habia
sostenido que “La filosofia, pues, una en sus elementos
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fundamentales como la humanidad, es varia en sus aplicaciones
nacionales y temporales” (p. 614). Sobre esta afirmacién, Ardao
(1963) sostiene que: “Por gracia de sus tesis capitales, el historicismo
actua, de hecho, como invocador de la personalidad filoséfica de
América” (p. 110). Dicha invocacidn se materializa en la pregunta por
el sentido y alcance de la identidad nacional a partir de la afirmacion
de la singularidad histérica como expresién de la humanidad
universal.

De este modo, la invocacién del siglo XIX es evocada por los
historiadores de las ideas en el desarrollo del siglo XX. Si “el
historicismo en la filosofia moderna repercutié, pues, como un
llamado en el espiritu americano, llevando directamente a la primera
formulacién de su autonomia filoséfica” (Ardao, 1963, p. 113), en la
evocacion del historicismo un siglo después, se traman nuevas aristas
no solo respecto del abordaje de la historicidad de las ideas sino
también en la discusion sobre el sentido y alcance de una filosofia
nacional.

En didlogo con las precisiones de Roig y Gaos, nos interesa
caracterizar las relecturas filoséficas de la Generacidn del ‘37 en el
ambito de institucionalizacién de la Historia de las Ideas en las
universidades argentinas. Si tal como sostiene Roig (1968, 1981,
1993), los rasgos caracteristicos de la profesionalizacién de la filosofia
pueden observarse en los abordajes historiograficos iniciados por
Coriolano Alberini y Francisco Romero, atentos a las disputas tedrico-
politicas de la primera mitad del siglo XX, sostenemos que un estudio
de las diferentes evocaciones filosdficas de los pensadores
romanticos del siglo XIX, puede colaborar en la precisiéon de las
continuidades y rupturas incidentes en la invocacién de |la
personalidad nacional.
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En este trabajo, nos centramos especificamente en las
reflexiones filosoficas universitarias suscitadas en torno a la
interpretacion historiografica esbozada por Alberini en la década de
1930, sobre la Generacion del ‘37 como una expresién del
historicismo romantico. Mediante las indicaciones de Rodolfo Agoglia
(1963, 1966, 1969, 1975) y Arturo Roig (1968, 1981, 1993),
analizamos las principales diferencias entre los estudios de Alberiniy
las publicaciones de Luis Juan Guerrero y Carlos Astrada. No
pretendemos establecer una suerte de continuidad ideoldgica ni
consideramos que nuestra eleccidon del corpus documental define las
trayectorias intelectuales y politicas de los pensadores estudiados.

Por el contrario, desde las herramientas tedricas de la Historia
de las Ideas, estudiamos dos momentos caracterizados por diferentes
formas de abordaje de la Generacidon del ‘37 vinculados por un
esquema de analisis que es sujeto de resemantizaciones, bajo el
supuesto de que las evocaciones del historicismo del siglo XIX
germinan en diversas invocaciones de la personalidad nacional donde
pueden leerse diversos compromisos tedricos y politicos. En
consecuencia, si bien, ambos verbos, invocar y evocar estan
compuestos por la voz latina vocare, llamar o traer a la memoria o a
la imaginacion, atendiendo a los prefijos in y ex, que indican sentidos
diferentes mas alld de las direcciones y referencias espaciales,
empleamos el primero para aludir a la presencia de ideas historicistas
en la busqueda de la personalidad filoséfica nacional, y el segundo
para referirnos a las relecturas filoséficas universitarias de la
Generacién del ‘37. En un primer momento, realizamos una
caracterizacion de los supuestos tedricos, metodolégicos y politicos
del contexto de profesionalizacidn de la filosofia en relacién con el
ejercicio historiografico de las ideas, para posteriormente examinar
las caracteristicas filoséficas e historiograficas de las evocaciones del
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historicismo romantico en los escritos de Coriolano Alberini, Luis Juan
Guerrero y Carlos Astrada.

2. Profesionalizacién de |a filosofia e institucionalizacion de la
Historia de las Ideas en las universidades argentinas

En la interseccidn que acoge historia e ideas, las reflexiones
filosoficas universitarias contribuyen desde comienzos del siglo XX a
la conformacidn disciplinar de la Historia de las Ideas regionales. Sin
ignorar la diversidad de debates y genealogias posibles, entendemos
que la ampliacion metodoldgica de Arturo Roig, elaborada tras la
crisis del historicismo latinoamericano en los ‘70 (Arpini, 2003), ha
contribuido al estudio de la “ambigliedad” caracteristica del
quehacer filoséfico atravesado tanto por las “formas de saber critico”
como por las “formas de saber ideoldgico” (Roig, 2013, p.71). Desde
este posicionamiento, analizamos una arista caracteristica de las
disputas tedricas y de las prdcticas académicas que propician la
conformacién disciplinar de la Historia de las Ideas: las
interpretaciones filosoficas de la Generacidn del ‘37 entre las décadas
de 1930y 1940.

Si de acuerdo con Arturo Ardao (1963), el historicismo actua
como invocador de la personalidad nacional, las evocaciones
filosoficas universitarias argentinas de la Generaciéon del ‘37
entendidas como expresiones del historicismo romantico acompafian
el proceso de la institucionalizacidn de la Historia de las Ideas. En un
contexto donde “La crisis de la cultura occidental excita vivamente a
la inteligencia de América y la mueve a la reflexién en los planos de la
universalidad filoséfica” (p. 109), Ardao rescata en la evocacidn de las
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ideas de Alberdi un antecedente de la invocacion de la personalidad
cultural.

Al respecto, Ardao (1963) aclara que la alusién al gentilicio en
el pensador romantico no conspira con “la unidad ultima de la
filosofia” (p. 112). Rescata la lectura filosdfica realizada por

I "

Ingenieros del “olvidado escrito de Alberdi” y valora de Korn la
caracterizacion de “una entrafiable actualidad” de las Bases para la
organizacion nacional, pero nota que este Ultimo se limita “a referir a
su pais la actualizacidon del pensamiento de Alberdi” (p. 112). En
discusidn con la interpretacion de Korn, sostiene que, si bien Alberdi
alude al caracter nacional, el discurso enunciado en Montevideo en
1840 refiere a “una significacién mas amplia, que lo hace valido para
cualquier otro pais americano, mejor aun, para América abarcada en

su unidad espiritual” (p. 113).

Sobre las historiografias de Ingenieros y Korn publicadas en la
primera década del siglo XX, Arturo Roig (1993) valora una actitud
politica que proxima a la celebracion del Centenario apunta a dar
“una respuesta a ese preguntar por lo nacional” (p. 31). Todavia en
los marcos de la filosofia universitaria, esta actitud se construye como

Ill

una posicidn critica frente al “saber de pura investigacién erudita” (p.
31). José Ingenieros fallece en 1925 y Korn desarrolla una intensa
actividad filoséfica y politica hasta 1936. Ambos constituyen los
antecedentes del ejercicio historiografico universitario de las ideas
nacionales que, junto con el despliegue de las practicas
institucionales tendientes a la profesionalizacion de la filosofia,
trasmuta en las décadas siguientes en un “rastreo técnico de las

influencias” emprendido por Coriolano Alberini> y en una

3 Para Roig (1993) “(...) el libro de Alberini La filosofia alemana en Argentina (1930) ha marcado
un hito importante dentro de estos estudios e implicaba una exigencia de investigacion a partir
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comprension culturalista de la tarea historiogréfica impulsada por
Francisco Romero (p. 31).

Entre las décadas del 20y el ‘30, segun Clara Ruvituso (2015),
Korn y Alberini tienen activa participacién en los ambitos de
conduccidn universitariay emprenden la critica al positivismo. Ambos
filésofos formaron grupos académicos que “protagonizaron las
disputas mds severas con el triunfo del peronismo en 1946”
(Ruvituso, 2015, p. 49). Sobre esto Roig (1993), indica que las
circunstancias histéricas del pais no son ajenas a “la conducta politica
de nuestros fildsofos, ya fuera en el peronismo de un Coriolano
Alberini o en el antiperonismo de un Francisco Romero” (p. 33).

En la década del ‘30, Roig distingue entre la linea de
investigacién seguida por Francisco Romero, quien se reconoce
discipulo de Korn, y Alberini, quien emprende una critica a la
historiografia de los “fundadores”. Este ultimo, desde sus primeros
afios como estudiante en la Facultad de Filosofia y Letras de la
Universidad de Buenos Aires, disputa el campo epistemoldgico al
positivismo (Alberini, 1958). Segun sefiala Angélica Mendoza (2003),
siendo Decano y director del Instituto de Filosofia en la misma
universidad, Alberini asume la tarea de publicar “documentos para la
historia del pensamiento argentino en su aspecto filoséfico” (p. 76).
Tarea que tiene sus antecedentes en el proyecto que con un sentido
diferente habia emprendido José Ingenieros entre 1915 y 1925
(Mufoz, 1998). De Romero, Roig (1993) rescata “una posicién
comprensiva respecto de las grandes figuras del positivismo” y una
“politica cultural” que se traduce en proyectos editoriales y de

de un conocimiento riguroso de la filosofia europea, en sus mismas fuentes, y a la vez un intento
por redefinir ciertas formas del pensamiento argentino, fundamentalmente las romanticas, no
debidamente tratadas en la historiografia positivista o derivada directamente de ella” (p. 28).
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difusién cultural en “congresos internacionales” y “revistas
académicas” (p. 31)%

Junto con la aspiracion a un saber filoséfico auténomo se
conforma en las instituciones universitarias el dmbito disciplinario
para el estudio historiografico de las ideas. Los supuestos tedricos
operantes en la comprension del sentido y los alcances del quehacer
filosofico, asi como la afirmacién o negacidon de la existencia de una
filosofia propiamente nacional, protagonizan el desenlace de la
discusidn sobre el objeto y los métodos empleados para el estudio de
la Historia de las Ideas.

En relacién con el proceso de profesionalizacion de la
filosofia, Roig (1993) sostiene que ni el ejercicio historiografico de las
ideas emprendido por Alberini, ni la comprensién del objeto de la
Historia de las Ideas en Romero “se apartaba[n] pues del tradicional
academicismo que hace de la historia de la filosofia un saber
auténomo, autoalimentado, tipica ideologia universitaria” (p. 32).
Entre los aspectos negativos de la profesionalizacion contemporanea
a las practicas historiograficas de las ideas cuestiona el academicismo
operante en los abordajes metodoldgicos de la primera mitad del
siglo XX:

Tanto Alberini como Romero, con su defensa de un saber
“estricto”, aun cuando a su lado se reconocia ese otro nivel en el
que las ideas se alejaban del logos, generaron una linea
academicista de historiografia —con todos los vicios que el
academicismo supone— que aun se mantiene vigente en mas de un
sector universitario argentino. Por lo demds, si vemos el

4 Respecto de Romero, Roig (1993) afirma que “(...) Su pensamiento no muestra el fuerte
impacto que el historicismo hiciera dentro de la escuela mexicana del ‘circunstancialismo’
promovida principalmente por Gaos y la conexidn de las ideas con lo histdrico se daba en él a
un nivel superficial, casi accidental” (p. 31).
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tratamiento que han recibido las ideas entre los historidgrafos que
les fueron contempordneos, la impresidon que sacamos es que fue
a los filésofos, cuando les dio por teorizar acerca de una “historia
de las ideas”, a quienes les tocé llevar la problematica a su maximo
nivel de ideologizacién (Roig, 1993, p. 96).

Sobre las practicas académicas caracteristicas del proceso de
profesionalizacion de la filosofia, Rodolfo Agoglia (1963) cuestiona las
actitudes de una “generacién detenida” que “insinda la definitiva
renuncia a elaborar” un “programa cultural” y una revision critica del
“legado” a tal punto de convertirse en “una generacidon desertora”
(p.75). Diagnostica que frente a la opcidn entre “salvaciéon espiritual

|II

personal” y la asuncidn de “su responsabilidad historica” a partir del
“esclarecimiento de la conciencia de la época y de la comunidad en
que les tocara vivir”, las primeras generaciones de filésofos
profesionales han adoptado un excesivo academicismo que ha
“rehusado, en obstinado silencio, su participacion activa en la lucha
intelectual que se libra en torno de nuestro posible destino nacional

y de nuestra idiosincrasia cultural argentina y americana” (p. 76).

Sobre la produccion tedrica de filésofos argentinos en el
proceso de institucionalizaciéon de la historia de las ideas, Roig
menciona la contemporaneidad de la labor de Alberini en relacién a
los estudios iniciados por José Gaos en México, y examina la
singularidad de sus abordajes tedrico-metodoldgicos. Pero aclara que
en Alberini, la Historia de las Ideas comprende “una psicologia
bioldgica fundada en una filosofia del valor y acompafiada de una
investigacion de tipo histérico-cultural” (Roig, 1968, p. 148). Por su
parte, Agoglia indica tres contribuciones al pensamiento argentino de
la labor historiografica de Alberini, Luis Juan Guerrero y Carlos
Astrada: la valoracidn de las ideas en relacidn con la historia social y
politica del pais, la comprension de la filosofia como un saber que
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“tiene por principal objeto la reflexién sobre la realidad histdrica, y
gue cumple su destino en inescindible relacién con los intereses de la
comunidad” y el perfeccionamiento de “un criterio netamente
historicista de interpretacién de la generacidn del ‘37" (Agoglia, 1975,
p. 184).

En referencia al estudio de Alberini sobre Alberdi, Agoglia
(1966) menciona que, si nuestra filosofia “fue en sus origenes filosofia
politica, (...) por el imperio de las circunstancias, (...) una de las
caracteristicas del pensamiento filoséfico es la de arraigar en la
historia, nutrirse de ella y llevarla a plena compresiéon” (p. 10). Esta
referencia a las circunstancias no alude a las ideas de Ortega y Gasset,
sino al historicismo de Alberdi, a través de quien retoma y actualiza la
invocacién de la personalidad nacional.

Ademas de la evocacion del historicismo romantico, Agoglia
(1969) nota la presencia del historicismo de Benedetto Croce en el
ambiente  universitario  argentino  contempordneo a |la
profesionalizacion de la filosofia. Observa una coincidencia entre
Alberini y Croce en la formulacion de “una idea general de
espiritualismo filoséfico” (p.87), que discute con el espiritu objetivo
hegeliano por la consecuente “anulacién de todo dinamismo
histérico, de todo devenir, en el término del proceso” (p.87). Pero
distingue entre la concepcidén abierta de la historia que en Croce
conduce a una reduccién de lo real a la esfera del espiritu y la
caracterizacion propuesta por Alberini entre diversos dominios del
ser.

Los supuestos ontoldgicos procedentes del espiritualismo de
Alberini inciden en los estudios historiograficos de las ideas. Mas alla
de las diferencias con Hegel y Croce, la propuesta de Alberini, seguin
lo indica Roig (1968), deriva en un reconocimiento parcial de la
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historicidad de las ideas consecuente con la confluencia de supuestos
tedricos procedentes del espiritualismo y la aspiracion a un saber
filosofico “puro”.

En 1940, Luis Juan Guerrero publica su ensayo Tres temas de
filosofia argentina en las entrafias del Facundo (1945) y Carlos
Astrada E/ mito gaucho (1948), El aporte del romanticismo al proceso
cultural del pais. Esteban Echeverria y los principios programdticos
para una cultura nacional (1952) y “La generacién de 1837. Praxis e
instrumentalidad en el pensamiento de Echeverria y la joven
generacion argentina” (1968). Estos escritos elaborados en el seno de
las universidades, intervienen el esquema historiografico de Alberini
desde inquietudes motivadas por las filosofias de la existencia.

En el contexto del primer peronismo, las evocaciones de la
Generacidén del ‘37 que introducen Guerrero y Astrada emergen en el
cruce entre pugnas politicas, renovacidon tedrica y tensiones
operantes en las practicas académicas. Alejandro Herrero ha
observado los diferentes usos politicos de la Generacién del ‘37 en las
narrativas historiograficas construidas en el ambito legislativo de cara
a la reforma constitucional del ‘49 y la operante en los manuales
escolares. Esta diversidad de interpretaciones también puede ser
rastreada en el campo filosofico.

A propésito, Gerardo Oviedo (2005) encuentra en Guerrero y
Astrada una “hermenéutica que procura descubrir la cifra de un
destino. Y ese destino se ha querido ver en el hombre encarnado a la
tierra, a ese sujeto del tiempo que erraba en el piélago de la pampa”
(103). También Marcelo Velarde (2009) sostiene que “la irrupcion del
peronismo, como enigma y reto para los intelectuales, recrudecié las
disputas sobre una inesperada actualidad de las potencias miticas del
siglo XIX en pleno siglo XX” (p. 361).
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Mientras en los ‘40, Alberini difunde su teoria historiografica
en la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Nacional de
Cuyo® e insiste en las distinciones entre las dimensiones orgdnica,
axioldgica y logica a fin de determinar el grado de autenticidad de las
ideas, Guerrero y Astrada extienden el horizonte filoséfico al
contemplar la cuestion ontoldgica desde la que evocan la aspiracion
historicista-romantica de una filosofia nacional. De este modo, la
pregunta de Herrero (2003) “éCoémo es invocado Alberdi y la
Constitucidon Nacional de 1853 en el primer peronismo?” (p.3), puede
ser extendida a ¢Como es evocada la Generacion del ‘37 por las
historiografias filosoficas en el proceso de institucionalizacién de la
Historia de las Ideas en las universidades argentinas? ¢ Cuales son las
transformaciones que pueden apreciarse tras la re-semantizacion del
historicismo romantico caracterizado por Alberini mediante las
inquietudes motivadas por las filosofias de la existencia en los
escritos de Guerrero y Astrada?

3. Evocaciones de la Generacion del ‘37 e invocacidn de la
personalidad nacional

Respecto de las evocaciones del historicismo romantico en el
siglo XX, Roig (1981) sostiene que: “La disputa acerca del significado
de la figura de Alberdi es justamente el eje de toda esta polémica”
(p.30). En 1934, Alberini motivado por el espiritualismo cuestiona el
esquema trazado por Ingenieros a partir de un rastreo técnico de las

5 En 1943, Alberini pronuncia la conferencia: “La idea de progreso en la filosofia argentina” en
la Universidad Nacional de Cuyo. La misma fue publicada en Cuyo. Anuario de Historia del
Pensamiento Argentino, 11, 1966. Disponible en linea: https://bdigital.uncu.edu.ar/objetos
digitales/4206/9-cuyo-1966-tomo-02.pdf
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influencias. A diferencia de Ingenieros, quien establece tres etapas —
Revolucion, Restauracion y la gestacién de la Filosofia Cientifica—,
Alberini distingue entre las ideas ilustradas de “los hombres de la

IM

emancipacion nacional” y las ideas romanticas de los “organizadores
de la nacién”. Sin embargo, del positivismo solo cuestiona las ideas
afines a la dominacién oligarquica. Por su parte, Ingenieros prioriza
un criterio que atiende principalmente al contexto histérico-politico
para formular sus categorias historiograficas y augurar el
advenimiento de una “Filosofia cientifica”. Y Alberini desarrolla una
teoria historiografica espiritualista que explicita su interés por
determinar los rasgos caracteristicos de la circulacién de ideas, pero
donde esta presente una disputa epistemoldgica y politica contra el

positivismo.

A primera vista, las criticas de Alberini podrian ser
interpretadas como meras diferencias de criterios historiograficos.
Mediante el criterio técnico de las “influencias”, solo admite la
presencia de ideas positivistas en los Ultimos escritos de Alberdi y
Sarmiento. Estas habrian sido asumidas por una inquietud
meramente romantica, ya que interpreta las ideas positivistas como
la adaptacion mecanicista anglosajona del panteismo histdrico
herderiano. Tal es asi, que solo admite la distincién entre el
romanticismo caracteristico del Fragmento preliminar al estudio del
derecho (1837) y la preocupacion también “romantica” que motiva
las lecturas de Alberdi sobre Spencer a fines del siglo XIX.

Desde su teoria historiografica espiritualista, Alberini (1966)
sostiene:

La relativa originalidad ideoldgica de Alberdi es evidente si se
admite que pueda haberla en punto a informacién, seleccién y
aplicacién de un conjunto de teorias foraneas. Supo elegir y adaptar
con seguro instinto nacional. (...) Investiguemos pues, la filosofia de
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Alberdi, siempre que no se tome el término con demasiado rigor
técnico, pues mas que filosofia, convendria hablar de
Weltanschauung. Semejante estudio, es también, historia
argentina. (...) Se impone, por ende, una historia del espiritu
argentino, imaginada a través de las militantes creencias filosoficas
de nuestros proceres, ya que las ideas dieron sentido a su accion.
(...) Las creencias son factores, entre otros, de importancia variable,
segun los casos. Pero, mucho o poco, las ideas siempre han tenido
eficacia historica, a menos que se considere al hombre como un ser
absolutamente mecanico (pp. 25-26).

Alberini describe la capacidad de valorar/evaluar de la psiquis
en tanto elemento diferenciador entre lo vivo y lo inerte. Distingue
entre el nivel de desarrollo axiolégico, donde ubica a las ideologias y
creencias, del nivel légico que considera propicio para el despliegue
de las ideas filosoficas. En el primer nivel sitda la conciencia nacional

Ill

gue, motivada por el “instinto”, se limitaria a “elegir y adaptar”.

En la distincion entre filosofia “en sentido estricto” vy
Weltanschauung, identifica una singularidad “difluente” de las ideas
nacionales, pero las interpreta como resultado de la “asimilacién” de
las producciones europeas (fuerzas exdgenas) por medio de una
seleccidn de cardcter axioldgico. Si bien admite la Historia de las Ideas
como una parte de la Historia Argentina, nuevamente los supuestos
tedricos que guian su abordaje historiografico se replican en un
reconocimiento relativo de la historicidad de los sujetos y de sus
ideas. Comprende que el hombre americano no es un ser
“absolutamente mecanico”, pero niega que este haya alcanzado la
autoconciencia.

En lo que refiere al sentido y alcance de su evocacién de la
generacion romantica, concluye que “El historicismo de Alberdi (...)
significa: iluminismo en los fines (ideales de mayo), historicismo en
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los medios (federalismo relativo). Lo universal se realiza por medio de
lo particular” (Alberini, 1966, p. 31). Esta interpretacion deriva en una
valoracién de los ideales de emancipacidn solo posible mediante la
instrumentacién de la cultura nacional. En Alberini la cultura nacional
asume un sentido técnico en tanto que la finalidad que se persigue es
la consolidacion de la libertad mediante la instrumentacién de
elementos culturales autdctonos.

En 1938, Guerrero sucede a Alberini en la direccion del
Instituto de Filosofia de la Universidad de Buenos Aires y ejerce la
docencia en la cétedra de Etica donde incluye un Seminario sobre
Ideas Filosoficas Argentinas. Fruto de sus clases, redacta el estudio
monografico Tres temas de filosofia argentina en las entrafias del
Facundo (1945). Alli afirma que:

Para la ubicacidn espiritual de Sarmiento en la marcha de las ideas
filosoficas argentinas, tenemos solamente un esquema, discutible
si se quiere, pero de garra especulativa y fina agudeza. Es el que
sigue olvidado en las paginas de Coriolano Alberini Deutsche
Philosophie in Argentinien (Berlin, 1930)” (Guerrero, 1945, p. 8).

Para Rodolfo Agoglia (1975), las lecturas de Guerrero vy
Astrada contribuyen a la comprensidn de una “dualidad de criterios”
operante entre el punto de vista doctrinario y el punto de vista
politico asumido por la Generacién del ‘37 frente al analisis de la
realidad histdrica nacional. Extiende el rastreo de las influencias a la
comprension de las circunstancias politicas.

Esta interpretacion puede ser complementada con las
reflexiones contemporaneas sobre el campo intelectual argentino de
mediados del siglo XX. Al respecto, Marcelo Velarde (2009) observa
un conjunto de rasgos caracteristicos de la literatura ensayistica entre
1930y 1940 motivada por las filosofias de la existencia. Estos son “el
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caracter decisivo del factor telurico, el valor del mito como instancia
superior del saber, la validez hermenéutica de las categorias de drama
y acto, y la apertura del mito en cuanto tarea” (p. 365). Por su parte,
Gerardo Oviedo (2012) rescata de Guerrero “La clave historicista {...)
utépicamente anunciada cuando espera que lleno el Facundo de esas
irradiaciones histdricas, proyecte su luz propia sobre las generaciones
venideras” (p. 46). En sintonia, sobre E/ mito gaucho, Velarde (2009)
aclara que “Astrada llega a ser mas explicito que Guerrero al
momento de vincular la genealogia mitica del peronismo con la
filosofia nacional” (p. 365). Sin embargo, Oviedo (2012) sostiene que
es Agoglia quien, habiendo asistido a los cursos de Guerrero,
contextualiza su lectura de Sarmiento al explicitar la “dialectizacion
del caudillismo del siglo XX. Que, sin nombrarlo, asistira a Perén. De
Sarmiento a Perdn, en consecuencia, Rodolfo Agoglia complementara
los tres temas de filosofia guerrerianos en las entraias del Facundo”

(p. 55).

Alberini habia priorizado e

Ill

elemento universal o racional”
en su interpretacion de la “sintesis entre racionalismo y
romanticismo” (Agoglia, 1975, p. 190). Astrada y Guerrero en didlogo
con las ideas romanticas, reconocen dos momentos en el despliegue
de las ideas de la Generacién del ‘37. En una primera etapa, los
pensadores romdnticos habrian asumido “fines y medios como
histéricos, como peculiares y propios de nuestro pais”, pero
posteriormente, partiendo del sefialamiento de que “la Unica
realidad nacional era la Revolucién de Mayo”, habrian instrumentado
“una técnica iluminista para promover el desarrollo nacional”
(Agoglia, 1975, p. 190). Tanto para Guerrero como para Astrada, el
iluminismo de la generacién romdntica es “relativo y provisorio” y el
historicismo “necesario y definitivo” (Agoglia, 1975, p. 190).
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Para Agoglia las evocaciones de Guerrero y Astrada sefialan
el modo en que las variaciones tedricas echan luz sobre las diferentes
posiciones respecto de la conflictividad socio-politica. Si la
interpretacidn de Alberini se concentra en las ideas gestadas en torno
a las reuniones en el Salén Literario, Guerrero y Astrada profundizan
en las contradicciones de la Generacion del ‘37 en torno a la
elaboracion de un proyecto politico institucional de cara a la
organizacion nacional.

Pero la distincion de criterios y su incidencia en la
caracterizacion de dos momentos de la Generacién del ‘37 indicados
por Agoglia, no se agota en un ajuste y una ampliacion del abordaje
tedrico-metodoldgico del estudio de las influencias iniciado por
Alberini. La renovacion tedrica propiciada por la incorporacion de las
filosofias de la existencia en la historizacion de nuestras ideas, en
consonancia con las indicaciones de José Gaos (1980) y Arturo Roig
(1981), se traduce en evocaciones del historicismo romantico
caracterizadas por nuevas formas de conceptualizacidn filosofica de
la realidad histdrica nacional.

Astrada (1968) sostiene en su escrito sobre Echeverria:

(...) el aporte fundamental de la Joven Generacion Argentina de
1837 y 1846, cuyo programa tuvo en vista concretamente la
estructuracién de la comunidad argentina de acuerdo a su
idiosincrasia histodrica, radica en el principio de la praxis y el ideario
nacional a cuyo servicio ella fue puesta. (...) Caseros, en la petite
histoire argentine es la Troya —por lo del caballo— de la frustracion
argentina, pues es necesario disociar entre la caida inevitable y
necesaria de Rosas, y la instrumentacién de ella, digitada por el
extranjero y en beneficio de los intereses foraneos. Hoy es
explicable que esta frustracion culmine con la venta del pais al
mejor postor (pp. 26 y 27).
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Tanto Guerrero como Astrada exploran nuevas lineas de
reflexion, al tiempo que explicitan sus lecturas sobre el presente
histérico-politico en cuestion. A nivel tedrico, Agoglia (1975) sostiene
que ambos pensadores advierten la valoracidn romantica del
acontecer histérico-social, que en la Generacién del ‘37 se explicita
en el reconocimiento de Rosas como “un modo de ser de un pueblo
(...)”. Y brindan herramientas para comprender por qué los
pensadores del siglo XIX “desde un punto de vista politico, terminan
por coincidir en la necesidad de combatirlo” (p. 199).

Sobre esto, Guerrero (1945) afirma:

La generacion romantica vivio el fracaso momentaneo de ese ideal
y hasta creyd que la obra de construccién nacional habia sido
“edificada sobre arena”. Por eso Echeverria y Alberdi postularon en
1837, tras la empresa de conquista de la independencia nacional,
esa otra empresa que llamaban de conquista de la conciencia
nacional.

Pero no sospecharon la manera imprevista en que ella se cumpliria
en el Facundo de Sarmiento. No por medio de un tejido de mitos,
ni mediante una exposicion de corrientes de la filosofia
contemporanea, sino entre las paginas de un folletin bravio (...).

La solucion del problema fue, pues (...) un programa de accién para
sustituir al postulado iluminista y al Simbolo de los romanticos (...).
Podriamos sintetizar asi la consigna sarmientina para nuestro
problema de la conciencia nacional: Gobernar es organizar la
libertad (pp. 49 y 50).

Al aludir a la Generacién de Mayo® desde el esquema
historiografico de Alberini, Guerrero se desprende de los supuestos

6 Agoglia (1975) sostiene que Guerrero solia introducir en sus cursos sobre pensamiento
argentino un analisis en clave comparativa entre la Generacidon de Mayo y la Generacién del ‘37
a partir de tres aspectos: el filoséfico, dado por la oposicién entre los ideales iluministas y el
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epistemoldgicos del espiritualismo y amplia los criterios de
interpretacion del modo en que los pensadores del siglo XIX se
apropian de las ideas europeas. Coincide en que la eleccion de las
ideas no responde a “un juego de azar”, pero a diferencia de Alberini,
distingue entre una comprensién del “hombre como ser fisico, que
puede llegar a convertirse en un autémata de la naturaleza”, y “el
hombre como ser moral, que mantiene firme su autonomia, es decir,
la capacidad de gobernarse a si mismo” (Guerrero, 1945, p. 16).

Alberini distingue grados de conciencia y ubica a los
“préceres intelectuales” en el nivel de la “axiologia consciente”,
previo al ambito légico de produccion de la idea “pura”. Guerrero
distingue entre el hombre que, dependiente de “sus instintos y
deseos”, reniega de la dimensidn espiritual o racional, y el hombre
gue en cuanto “ser moral”, tiene la capacidad de afirmarse como un
ser auténomo. En su reflexion sobre el Facundo, Guerrero introduce
una comprensidon antropoldgica que comprende racionalidad vy
valoraciones morales (Guerrero, 1945, p. 16).

De modo similar en “Praxis e instrumentalidad en el
pensamiento de Echeverria y la joven generacidn argentina”, Astrada
retoma el esquema de Alberini y distingue entre los ideales
iluministas de Rivadavia, y el ideal emancipatorio de San Martin y
Bernardo Monteagudo, que habria sido continuado por Alberdi,
Echeverria y Juan Maria Gutiérrez en la critica al “colonialismo

Ill

cultural” (Astrada, 1968, p. 21). Astrada comprende como legado de

“los fundadores de la cultura argentina” la preocupacién por la

Ill

“extraccion étnica” y el “ambito geografico” de la realidad.

historicismo; el politico, entre unitarios y federales, y el literario, entre el clasicismo y el
romanticismo.
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Entiende la filosofia como saber humano universal e integral
en vinculaciéon con la reflexién telurica. Se distancia de la filosofia de
la historia de Hegel, ya que considera que “el Espiritu —este avatar
europeo occidental del Logos— libre de toda sujecién a la tierray a las
potencias de la vida histérica, no ha sido ni podia ser un principio
determinante de la cultura que se viene gestando en Latinoamérica”
(Astrada, 1968, p. 12). Sin embargo, en un acéapite de El mito gaucho
destinado a la formacion de la conciencia nacional sostiene:

(...) con excepcion del enfoque alberdiano, en los intentos de
legitimar filoséficamente los resultados de la Revoluciéon de Mayo,
ha primado el criterio racionalista y utopista, representado por
Sarmiento. Se trata de iluminar una realidad social para
aprehenderla en sus caracteres peculiares, no desde un punto de
vista extrano a ella (...) Esto no se lograra, ciertamente, mediante
un juego abstracto de esquemas tomados del iluminismo y del
romanticismo, sin percatarse del cambio de perspectiva que exigen
hechos distintos y sin tener en cuenta que una cosa es el influjo
efectivo que habrian ejercido aquellas posturas ideoldgicas, y otra
la mera superposicion externa de su molde doctrinario a la realidad
gue, asi, tan médicamente se pretende explicar; todavia menos se
conseguira indagar y comprender, en su particularidad, tales
resultados, la dindmica propia de esta realidad social, si a la tesis
del romanticismo (...) se la desintegra del positivo aporte, incubado
en su entrafia, el historicismo, con su bien perfilada idea de pueblo
y nacion (Astrada, 1948, p. 107)

Por otra parte, en su escrito sobre Echeverria se refiere
Astrada (1968) a la crisis civilizatoria europea tras la segunda
posguerra y la distingue de las formas sociales de convivencia que
caracterizan al hombre latinoamericano. Valora las formas comunales
de vida aun cuando afirma que “Latinoamérica, por las formas
coloniales o semicoloniales de su economia y de su cultura, esté
también, merced a las implicaciones y consecuencias universales del
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fendmeno, involucrada en el destino de la civilizacién y su actual
forma de existencia” (p. 11). En consonancia con Alberini, aunque
desde supuestos tedricos diferentes, comprende que las ideas
europeas son tomadas como “medios” o “instrumentos” por los
filésofos romanticos en funcién de nuestras necesidades histdricas.

Pero para Astrada el “instrumentalismo” de las ideas es “sui generis”
ya que es inspirado en un ideal “social-humanista” que trasciende el

uso meramente “tecnolégico” (p. 18).

Astrada (1968) elogia de Echeverriay de la Generacién del ‘37
“el esfuerzo formador y auto-constitutivo del espiritu nacional de los
pueblos de nuestro continente (...) reflejado en la historia de nuestras
ideas sociales y filoséficas” (p. 9). Sin embargo, nuevamente distingue
entre “ideas europeas” y “pensamiento argentino”, pues sefiala que

“"

las primeras han sido asimiladas y aplicadas “a las condiciones
histéricas propias” (p. 9). Pero aun cuando menciona la contribucion
de “las culturas aborigenes y su aun perviviente soporte humano”,
concluye que del “encuentro y conjugacion de estos factores
condicionantes y los valores sociales de la cultura universal surgira (...)
una Weltanschauung (cosmovision) propia como expresién de una

forma de vida diferente de la occidental” (pp. 12-13).

En la distincidn entre el ambito axioldgico y el légico, Alberini
reconoce de manera relativa la existencia de una filosofia en los
términos de cosmovision. En los ‘40, Astrada sefala la carencia de
Weltanschauung, aunque admite la posibilidad de que se conforme
en un futuro. Si en ambos predomina un reconocimiento parcial de la
historicidad, la alusién a la cosmovision en Astrada admite la
fecundidad de las culturas aborigenes, en una denuncia del
colonialismo cultural y en la reflexidon sobre las dimensiones del
paisaje.
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También Guerrero avanza en una comprension de la realidad
histérica nacional atenta a la conflictividad social. En su abordaje de
las ideas de Sarmiento reflexiona sobre la intuicion de una existencia
colonial en el descubrimiento del paisaje:

(...) El desierto ya no es el misterio inconmensurable (...).

(...) El desierto no es materia amorfa (...) Tiene su vida propia, que
es la vida del feudalismo espafiol extraviado en las inmensas
extensiones del continente americano, tras el impetu inicial de la
Conquista, hasta esa ultima disgregacion que representan los
caudillos del horizonte lugarefio y pasiones atavicas.

Si Sarmiento hubiera tenido mas tranquilidad de animo, quizas
habria perfilado algln dia un ensayo sobre ese fenédmeno histérico,
geografico y social que podriamos llamar la existencia colonial,
sobre ese tipo humano que, habiendo vivido en un nivel superior y
entre los frenos de una sociedad cerrada, desciende
repentinamente a un area sin confines, atestada solamente de
rumores y promesas y en la que puede dar rienda suelta a su
petulancia individual (Guerrero, 1945, p .33).

Guerrero (1945) distingue entre Sarmiento como sujeto-
autory el caracter simbdlico del Facundo como creacioén, y afirma que
este es “el libro mas megafdnico de nuestra literatura” (p. 9). Ademas,
indica que la subjetividad enunciada en el escrito del pensador
romantico trasciende al personaje “para contagiar después a las
legiones de los inmigrantes recién desembarcados, hasta envolverlos
por entero con su fuerza extrafia” (p. 50). En la concepcién negativa
de la “barbarie”, observa la conformacién de una subjetividad que
emerge en la confluencia espacio-temporal del paisaje nacional. Pues
para Sarmiento “la naturaleza también es cultura, porque la tierra se
nos ofrece siempre en un grado determinado de cultivo” (p. 50).

Sin embargo, en el Facundo |a barbarie representa “una mala
hierba” que debe ser extirpada de raiz dentro de un proyecto politico
consistente en el vaciamiento del desierto “para luego llenarlo de
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nuevo (...) con otra sustancia que (...) llama civilizacién” (Guerrero,
1945, 50). Para Arturo Roig (1993), la importancia de la valoracion
que Guerrero realiza del Facundo como “una manifestacion de
nuestra literatura romantica” (p. 163), radica en haber rescatado la
preocupacion por el hombre y por el paisaje. En los pensadores
romanticos latinoamericanos Roig observa un intento de
“comprensidn de lo social” caracterizado por la “densidad discursiva”
producto “de ese hecho capital, a saber, el del reconocimiento de
‘voz’ al personaje popular que luego habra de encarnar el drama
argentino” (p. 164).

Mediante la distincidn entre la expresién del sujeto-autory la
visién que sus escritos reflejan de la conflictividad social, sostiene
Roig (1993) que “lLa riqueza de Facundo —mas allda de las
contradicciones profundas que lo atraviesan— deriva de que mas que
un ‘discurso’ consistia en un ‘sistema de discursos’ organizados,
I6gicamente, desde una perspectiva, la que le imprime el autor” (p.
165). En el “hecho romdntico latinoamericano”, especificamente a
partir de la lectura del Facundo, operaria entonces una comprension
del simbolo con “una direccionalidad semantica particular” que
permite recuperar la posicion impresa por el sujeto-autor, asi como
la totalidad discursiva a la que refiere.

Critico de Sarmiento en la comprensién de lo social, Guerrero
asume una posicidon positiva sobre la subjetividad bdarbara que
observa replicada en la resignificacion politica acontecida con la
llegada de las poblaciones de inmigrantes. En su evocacién del
historicismo romantico, sostiene:

Facundo es un personaje individual, pero es también un simbolo
colectivo. Con todos los defectos, con todas las imperfecciones de
un simbolo barbaro, vendria a decirnos Sarmiento, seguird siendo
por toda la eternidad la cabal expresién de una forma de vida
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humana que florecié en nuestra tierra, en tiempos cada vez mds
fabulosamente alejados del presente.

Con todo, tampoco esto es muy exacto. Como simbolo de una
manera argentina de vivir la vida, la historia de Juan Facundo
Quiroga no puede morir porque su personaje tampoco puede
morir. Lo advierte Sarmiento en las palabras iniciales de su obra
“(...) Facundo no ha muerto; estd vivo en las tradiciones populares,
en la politica y revoluciones argentinas; en Rosas, su heredero, su
complemento; y lo que en él era solo instinto, iniciacién, tendencia,
convirtiose en Rosas en sistema, efecto y fin”. Y hoy, a cien afios de
distancia, sabemos mejor que nunca hasta qué punto sigue
viviendo Juan Facundo Quiroga. Sigue viviendo precisamente en la
politica y las revoluciones argentinas (Guerrero, 1946, pp. 37-38).

Por su parte, Astrada distante de la posicidon de Sarmiento
respecto de la dialéctica dicotémica entre civilizacion y barbarie, en
El mito gaucho, afirma:

En cambio, Alberdi buscard el principio de legitimacidon de los
hechos, para comprenderlos en su génesis y en su desarrollo; el
fundamento que les faltaba se descubre a su mirada como la clave,
precisamente, de su produccién y del caracter histdrico singular del
agente productor. Conquistar este pensamiento es, como
perfectamente lo vio él, adquirir conciencia de nosotros mismos,
de nuestra personalidad nacional (Astrada, 1948, p. 108).

En esta direccién, Oviedo (2015) complementa la arista de
investigacion abierta por Roig al avanzar en la dimensién utépica de
lo simbdlico expresado “en el drama romantico de la naturaleza
elevado a dialéctica de la cultura, con Luis Juan Guerrero” o “en la
propia ‘pampa’ como ‘estructura espiritual’ del temple libertario
nacional, con Carlos Astrada” (p. 98). Para Oviedo, la lectura de
Guerrero rescata del Facundo “el simbolismo de un proyecto de
modernizaciéon nacional inacabado” (p. 53). Y destaca que este
propone: “Reapropiar dialécticamente el ideal de la realizacién
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politica de la libertad, y reescribir la aventura épica teldrica que nos
deja el legado utdpico de la potente prosa sarmientina” (p.54).

En este sentido, en las evocaciones de los ‘40, si bien Astrada
y Guerrero’ extienden las categorias de anélisis sobre la realidad
histérica nacional, en ambos persiste, una distincion entre
pensamiento nacional e ideas propiamente filosoficas. Sin embargo,
ambos se distancian del espiritualismo de Alberini. Guerrero
introduce una comprensién antropoldgica del sujeto que valora y
produce ideas del hombre entendido como “automata de la
naturaleza” con el objetivo de reivindicar las ideas de los pensadores
del siglo XIX. Astrada, por su parte, distingue entre las ideas de la
ilustracion y las ideas de la emancipacion y en esta época introduce
una valoracién relativa de la sabiduria aborigen. Ademas, sus
evocaciones de las ideas historicistas del siglo XIX germinan en una
nueva invocacion de la personalidad filosdfica nacional no exenta de
las disputas tedricas procedentes de la cultura filoséfica universitaria
de la primera mitad del siglo XX. Mediante la incorporacién de las
ideas existencialistas, las evocaciones de Guerrero y Astrada
introducen una resemantizacién del esquema propuesto por Alberini
que rescatan del historicismo romantico un interés programatico al
profundizar en la reflexion sobre el paisaje nacional y la subjetividad.

7 Sobre el ensayo de Guerrero, Gerardo Oviedo (2007) observa que “apenas esconde, aun en
medio de la madeja de su despojada y limpida glosa, el todavia no extinto clamor por hallar una
voz filosofica autonomista, ‘nacional’” (p. 47).
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4. A modo de conclusion: de evocaciones e invocaciones del
historicismo en la Historia de las Ideas

La interpretacion de Coriolano Alberini en la década de 1930
sobre la Generacidn del ‘37 como una manifestacién del historicismo
romantico puede ser leida como un ejercicio historiografico de las
ideas que permite advertir las caracteristicas de la confluencia de dos
acontecimientos: la profesionalizacidn de la filosofia y el proceso de
institucionalizacién de la Historia de las Ideas en las universidades
argentinas. Esto no debe ser comprendido en detrimento de la labor
historiografica emprendida por Ingenieros y Korn, sino que puede
ofrecernos indicios sobre la fecundidad de estos estudios en tension
con los esquemas propuestos por la tradicional historia de la filosofia,
donde se presenta el conflicto sobre la pertinencia del abordaje del
pensamiento nacional.

Segun lo indica Roig, las categorias que caracterizan la
profesionalizacion de la filosofia nos permiten avanzar en las disputas
tedrico-politicas de la primera mitad del siglo XX. Desde este
posicionamiento, realiza un analisis de los alcances y limites tedrico-
metodoldgicos de los trabajos de Alberini y Romero. Por su parte,
Ruvituso y Velarde, desde inquietudes diferentes exploran en las
tensiones propias del campo filoséfico en el contexto del primer
peronismo.

En la década del ‘30, Alberini distingue niveles de desarrollo
de la conciencia y esquematiza la diferencia entre creencias e ideas.
Si las primeras historiografias elaboradas por Ingenieros y Korn
apuntan a la formulacion de categorias autdctonas, el esquema de
Alberini se centra en esclarecer las influencias y desanudar los
sentidos que adquieren las apropiaciones de los pensadores
argentinos en la reflexion sobre la realidad histérica nacional. Sin
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embargo, su teoria historiografica critica del positivismo es formulada
en la clave de un espiritualismo bioldgico (Roig, 1968), que a su
manera pregunta por el arraigo de la filosofia en la historia nacional
(Agoglia, 1966).

Mas alld de las disputas epistemoldgicas, Alberini indica la
presencia de elementos historicistas en las ideas romanticas del siglo
XIX. En la interseccidon entre profesionalizacion de la filosofia e
institucionalizacién de la Historia de las Ideas en las universidades
argentinas su evocacion de la Generacion del ‘37 configura un
esquema susceptible de reinterpretaciones. Segun Agoglia, su
abordaje exegético asigna a las ideas historicistas romanticas un
caracter instrumental, que parte de la valoracidn de lo nacional como
medio para un fin: la emancipacion. En su tesis, sostiene que
Guerrero y Astrada en la década de 1940 asumen el esquema
propuesto por Alberini. Pero, desde las filosofias de la existencia y en
el contexto politico caracterizado por la llegada del peronismo,
comprenden como finalidad la organizacion de la nacién mediante la
voluntad iluminista legada por los ideales de emancipacién. Tanto
Guerrero como Astrada distinguen entre el legado revolucionario de
San Martin y Monteagudo de la tradicién politica de Rivadavia.
Sumado a esto, Guerrero avanza en una distincién entre personaje y
autor, entre el Facundo y Sarmiento, y Astrada en las paginas de E/
mito gaucho distingue entre el proyecto de Sarmiento y el de Alberdi.

Entre la formulacién espiritualista de Alberini y los ensayos
de Guerrero y Astrada se produce una renovacién tedrica que
trasforma la indagacidn sobre la realidad histérica nacional. En esta
direccidén, la diferencia exegética transmuta en el despliegue de una
perspectiva de analisis de lo nacional ligada a la tierra y al paisaje.
Alberini habia valorado las ideas romanticas de acuerdo a su esquema
de desarrollo de la conciencia, Astrada y Guerrero desde las filosofias
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de la existencia profundizan en las alusiones discursivas a la
subjetividad “barbara” atentos a las variaciones que observan en el
paisaje nacional.

Alberini ubica a los “préceres intelectuales” como
pensadores que desarrollan una conciencia axioldgica. Guerrero y
Astrada, desde una concepcion diferente del valor, aluden al
momento histérico de produccién de la Generacién del ‘37 como
toma de conciencia de la politicidad de las ideas en funcién de la
praxis. Pero si bien Guerrero se detiene en la creacion literaria de
Sarmiento, el Facundo, y en la apropiacién mitica de la barbarie, no
pone en discusion el elemento subjetivo oculto tras la descripcidn del
desierto. Al respecto Roig (1993) sefiala que “el Unico discurso que
resulta francamente ‘eludido’ es el de la poblacidon indigena
mapuche, incluida toda ella, sin titubeos, dentro de una etapa casi

0

pre-humana, la del ‘salvajismo’” (p. 167). Por su parte, en lo que
refiere al escrito sobre Echeverria, Astrada, a diferencia de Guerrero,
menciona la subjetividad de los pueblos originarios, pero persiste en
la distincidn entre “ideas europeas” y “pensamiento nacional” desde

la cual rechaza en América la existencia de una cosmovision.

En la paradoja que trama la institucionalizacidn de la Historia
de las Ideas, entre una historiografia despojada de lo tedrico y un
rastreo técnico de las influencias en el quehacer filosofico
universitario argentino, la evocacién de la Generacion del ‘37
introduce una arista caracteristica del modo en que se desarrollan los
estudios sobre las ideas: la tensidn entre ideas e ideologias, practicas
académicas y funcién social.

El ingreso de las filosofias de la existencia permite apreciar
entonces una discontinuidad. A diferencia de Alberini donde la
tensién subjetividad/objetividad estd atravesada por la psicologia
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bioldgica, Astrada incursiona en la reflexién sobre el paisaje y
Guerrero profundiza en la subjetividad mitica que atraviesa el
Facundo. Mas alla de estas distinciones, y aun contra la aspiracion
historicista de una criticidad filoséfica exenta de ideologia, las
evocaciones de la generacién romantica en confluencia con las
filosofias de la existencia conspiran en sus tramas discursivas contra
las oposiciones tedricas para pensar la realidad histérica nacional.
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Resumen

La propuesta principal del presente articulo consiste en indagar como el periddico E/
Zonda sirvio de elemento receptor de los postulados politicos e ideoldgicos de la
Generacion del 37 dentro de San Juan. Segin buscamos demostrar, en el territorio
sanjuanino, la fuente en cuestidn significd la primera experiencia de divulgacion
publica de las novedades llegadas desde Buenos Aires en la década de 1830. El objeto
sera desarrollado mediante una breve resefa en torno al accionar de los jovenes del
37 en la provincia cuyana para, en una segunda instancia, examinar los preceptos
intelectuales difundidos a través de E/ Zonda.

Palabras clave: E/ Zonda; Generacién del 37; Pensamiento; Politica.

1 El siguiente articulo es fruto de un curso de posgrado ofrecido por el Dr. Facundo Nanni, a
quien se agradece por las observaciones y sugerencias desarrolladas en su momento. También
remitimos nuestra gratitud a los revisores de la revista Cuyo. Anuario de Filosofia Argentina y
Americana por los comentarios y correcciones efectuadas a la primera version del trabajo.

2 |nstituto de Filosofia, Universidad Nacional de San Juan / Consejo Nacional de Investigaciones
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Abstract

The main proposal of this article is to investigate how the newspaper E/ Zonda served
as a receiving element of the political and ideological postulates of the Generation
of 37 within San Juan. As we seek to demonstrate, in the territory of San Juan, the
source in question meant the first experience of public dissemination of the novelties
that arrived from Buenos Aires in the 1830s. The object will be developed through a
brief review of the actions of the young people of the 37 in the province of Cuyo to,
in a second instance, examine the intellectual precepts spread through E/ Zonda.

Keywords: E/ Zonda; Generation of ‘37; Thought; Politics.

1. Introduccidn

La propuesta general del presente trabajo consiste en
indagar la experiencia de la Generacion del 37 en el San Juan de la
primera mitad del siglo XIX. Especificamente, nos interesa exponer
cémo en el periddico E/ Zonda (1839) se vieron reflejados algunos de
los principales postulados politicos e intelectuales del grupo surgido
en Buenos Aires. ¢Por qué abordar el objeto desde la fuente
seleccionada? La respuesta atiende al menos dos caracteristicas
particulares de El Zonda.

En primer lugar, es preciso destacar que el mentado
periddico conformd, junto a la fundacién del colegio Santa Rosa, una
de las principales herramientas implementadas por los sanjuaninos
Manuel Quiroga Rosas, Domingo F. Sarmiento, Indalecio Cortinez y
Antonino Aberastain, integrantes de la Asociacion de la Joven
Generacion Argentina®, para intervenir publicamente en el San Juan
decimondnico. Ademas, El Zonda, por significar la Unica publicacion
realizada por el grupo, constituye el documento primordial para

3 Como veremos en el trascurso del articulo, la Generacién del 37, al momento de expandirse
desde Buenos Aires al resto de las provincias de la Confederacién, adquirié el nombre de
Asociacion de la Joven Generacion Argentina, cambiado luego a Asociacién de Mayo.
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examinar la presencia de la Generacidn del 37 en la provincia. ¢ Cémo
fue analizado previamente el objeto de estudio?

El Zonda, por ser una de las participaciones iniciales de
Sarmiento en la escena publica de la incipiente Argentina, llamé la
atencion de investigadores afectos a enfatizar el aporte a la historia
de la prensa escrita. Dentro de estas producciones pueden citarse:
Rogelio Diaz (1937), Carlos Galvan Moreno (1943), Oscar Beltran
(1943), Guillermo Collado Madcur y Cecilia Yornet (2005), César Diaz
y Maria Passaro (2008), Mabel Cercos y Carlos Moreno (2015), ente
otros.

Las valiosas contribuciones de los estudiosos apuntados
sirven para comprender diversos aspectos de El Zonda, tales como:
sus redactores, el formato utilizado, fechas de aparicidn y finalizacidn
del tiraje, secciones del periddico, noticias difundidas, editoriales,
etc. No obstante, debido a que su interés gira por otras tematicas, no
desarrollan el objeto aqui propuesto. De la consulta concretada hasta
el momento, Unicamente Paul Verdevoye (1988) y Horacio Tarcus
(2016) avanzaron sobre la adopcion de ciertos planteos de la
Generacion del 37 plasmados en el periddico en cuestion. Veamos
brevemente la manera de trabajar este ultimo punto.

Si bien no constituye el tema de particular indagacién en el
amplio estudio desplegado por Paul Verdevoye; al examinar, entre
otras cuestiones, las producciones sarmientinas aparecidas de 1839
a 1852, ineluctablemente se detuvo en El Zonda. Ademas de brindar
informacién de las caracteristicas como publicacién (formato, tiraje,
redactores, etc.), el investigador exhibe la influencia ejercida en el E/
Zonda por distintos titulos y pensadores. Principalmente indaga tres
fuentes frecuentadas por los jovenes sanjuaninos: La Moda, Revue
Encyclopédique y el Dogma Socialista.

La Moda conforma para Verdevoye (1988) la inspiracién
primordial para El Zonda al punto de considerarlo como “un reflejo
casi perfecto” (p. 75) de la revista editada por los jovenes del 37 en
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Buenos Aires durante 1837 y 1838. El erudito francés fundamenta la
afirmacion mostrando las similitudes entre los postulados de La
Moda pertinentes a educacién de la mujer y la critica a Espafia.
Respecto al rechazo efectuado contra el pais ibérico, también
Verdevoye ve la presencia del Dogma socialista en este
posicionamiento. Pero, para el investigador, la gran vitrina intelectual
acontecid en la Revue Encyclopédique®, segun advierte: “Frases
enteras de la Revue Encyclopédique han pasado a las columnas de E/
Zonda” (p. 58). Para demostrar dicha idea, el historiador compara
parrafos de ambas publicaciones donde se aprecian numerosas
similitudes textuales.

Por su parte, Horacio Tarcus (2016), en el complejo trabajo
concretado sobre la recepcidon del socialismo romantico en la
Argentina en ciernes, dedica cierto espacio a El Zonda. Sigue a
Verdevoye al momento de destacar la importancia de la Revue
Encyclopédique y La Moda para la escritura del periédico sanjuanino.
Tarcus principalmente analiza la nota titulada “El Siglo” con el fin de
probar como el texto “disefiaba, apelando a Saint-Simon y a Leroux,
el que asu entender era el programa tedrico-politico para el siglo XIX”
(p. 182).

Verdevoye y Tarcus ofrecen importantes elementos al
momento de pensar las fuentes frecuentadas por Quiroga Rosas,
Sarmiento, Cortinez y Aberastain para redactar E/ Zonda. Sin
embargo, al ser los respectivos objetos de estudio disimiles al
propuesto en nuestro articulo, no centraron el interés en la
publicacion en cuestién y, en consecuencia, no ampliaron en lo
referido a la influencia de la Generacion del 37 en la prensa escrita
de San Juan. Es por ello que, partiendo de esta base bibliogréfica,

4 La Revue Encyclopédique fue una revista francesa aparecida, en su primera etapa, entre 1819
y 1835.
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pretendemos dar un paso mas al indagar la matriz de pensamiento
subyacente en el documento seleccionado.

Sinterizando, segun intentaremos evidenciar, E/ Zonda
expone el arribo al suelo sanjuanino de las disimiles novedades
diagramadas por la Generacién del 37 en el siglo XIX. Y si bien en
nuestro trabajo no problematizamos los usos y apropiaciones de
diversos pensadores y corrientes de pensamientos, procuramos
realizar una primera aproximacién a las innovaciones politicas e
ideoldgicas propuestas por El Zonda®. Para desarrollar los postulados
precisados, dividiremos la presentacion en tres apartados.
Inicialmente examinaremos cémo llegé la Generacidn del 37 a San
Juan, en segunda instancia avanzaremos sobre ciertos principios
intelectuales adoptados por El Zonda para, a modo de conclusidn,
cerrar con algunas reflexiones finales.

2. La Generacién del 37: la gestacion del grupo vy su
desembarco en San Juan

Para hablar de E/ Zonda y sus redactores, necesariamente,
debemos detenernos en la Generacidn del 37. Esta opcidn responde
a que los jovenes sanjuaninos, a partir del accionar de Quiroga Rosas,
integraran el citado grupo y abrazardn los preceptos intelectuales
pregonados en San Juan mediante diversas labores, entre ellas, la
redaccién del mentado periddico. Comencemos por un interrogante
disparador: éen qué consistio la Generacion del 377

En resumidas palabras podemos definirla como el conjunto
de jévenes que intervino en la politica de la Confederacién Argentina

5 Es decir, es necesario aclarar que este articulo no conforma un estudio de recepcion de ideas;
al contrario, significa una introduccion al esquema intelectual adoptado por los jévenes
sanjuaninos de sus pares de la Generacion del 37.
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con el objetivo de ofrecer soluciones para instaurar un gobierno
capaz de superar las disputas facciosas emergidas luego de Ia
Revolucion de Mayo. Entre los miembros destacan Esteban
Echeverria, Juan Bautista Alberdi, Bartolomé Mitre, Juan Maria
Gutiérrez, Vicente Fidel Lépez, José Marmol, Félix Frias, Domingo
Faustino Sarmiento y Mariano Fragueiro. A estos pueden sumarse
otras figuras: Florencio Balcarce, Luis L. Dominguez, Miguel Cané
(padre), José Rivera Indarte, Manuel Quiroga Rosas, Juan Thompson,
etc. (Myers, 1998, p. 383).

El ndcleo de Ila Generacién del 37 se conformd
fundamentalmente en base a las instituciones educativas de Buenos
Aires —el Colegio de Ciencias Morales y la Universidad— inauguradas
por impulso de Bernardino Rivadavia. El inicio de la participacion
publica acontecié durante el segundo gobierno de Juan Manuel de
Rosas. En el Saldn Literario, de Marcos Sastre, materializaron la
presentacién como agrupacion en el afio 1837 —de ahi el nombre
acufiado. El principal 6rgano por el cual manifestaron su
pensamiento fue el semanario La Moda.

En las cuestiones politicas del momento, especialmente en lo
referido al vinculo con el gobernador de Buenos Aires, al comienzo
“Algunos jovenes entendian que el orden rosista era un emergente
del social posrevolucionario y, por lo tanto, era legitimo”
(Wasserman, 2014, p. 278). Incluso Alberdi, una de las figuras mas
sobresalientes del Saldn, intentd acercarse a Rosas como consejero.
Esta actitud de cordialidad culminaria pronto y comenzaria el rechazo
total contra la politica del lider federal, la radicalidad del cambio “se
debié en buena medida a la intemperancia del rosismo, que no
dejaba margen para actividades publicas o privadas que escaparan a
su control: a comienzos de 1838 el gobierno dispuso cerrar el Saldn
Literario y mandd que cesara la publicacion de La Moda”
(Wasserman, 2014, p. 279).
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Ante el adverso panorama, pasarian a la accion directa para
sumar fuerzas y vencer al “tirano”. Siguiendo este fin podemos
identificar al menos dos mecanismos de intervencién de los jovenes
del 37. Por un lado, algunos decidieron incorporarse a los diversos
conflictos desatados entre 1838 y 1841 con la meta de derrocar a
Rosas®. Derrotados los diferentes flancos, optaron por exiliarse en
Uruguay, Chile y, en menor nimero, Bolivia. En el nuevo periodo
mantuvieron la unidad a pesar de que principiaban ciertas
discrepancias en cuanto a los modos de pensar el programa politico
a instaurar luego de la caida del “Restaurador”.

Sumado a ello, finalizada la experiencia del Saldn, otros
miembros crearon la Asociacion de la Joven Generacion Argentina,
luego denominada Asociacion de Mayo: “agrupamiento semisecreto
del cual se llegaron a fundar filiales en San Juan, Tucuman y Cérdoba”
(Wasserman, 1997, p. 15). El objetivo radicaba en propagar el ideario
de la Asociacién, condensado en La creencia, escrito redactado por
Echeverria’ y publicado por vez primera en Montevideo en 18398, De
esa manera, la Generacion del 37, grupo surgido en Buenos Aires,
llegaba con las propuestas intelectuales a la provincia de San Juan.
Indaguemos sintéticamente cdmo su influencia se materializé en
determinadas actividades desplegadas por los sanjuaninos
adherentes a las novedades traidas desde la ciudad portuaria.

El primer sanjuanino integrante del grupo fue Manuel
Quiroga Rosas, egresado de la Universidad de Buenos Aires y

6 Recordemos, entre 1838 y 1841 tuvieron lugar varios conflictos internos y externos que
produjeron la crisis del orden rosista. De los mismos pueden citarse: el bloqueo francés al
puerto de Buenos Aires, el levantamiento correntino, la conspiracion de los Maza, la rebelion
de los Libres del Sud, la invasién de Lavalle a la provincia de Buenos Aires y la Coalicion o Liga
del Norte. Sobre este Ultimo movimiento volveremos mas adelante.

7 Alberdi colaboraria en algunas partes.

8 Luego reeditado por el autor bajo el nombre de Dogma Socialista.
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participante del Salén. Quiroga Rosas continud en la Asociacion de
Mayo con la intencion de expandir el credo de la organizacion en el
resto de la Confederacion. En los albores de 1839 arrib6 a San Juan
portando bajo el brazo la Creencia. A partir de entonces sumaria al
grupo a Antonino Aberastain, Indalecio Cortinez, Dionisio Rodriguez
y Domingo Sarmiento® (Arias y Pefialoza de Varese, 1966, p. 236).
Si bien la trayectoria de la Asociacion de Mayo en la provincia resulté
efimera ya que solo actuaron durante algunos meses entre 1839 y
1840, las iniciativas impulsadas ameritan examinarse.

Para comenzar vale tener presente el marco politico.
Gobernaba San Juan Nazario Benavides, quién ejercia el cargo desde
de 1836 y, mediante continuas reelecciones, lograria mantenerse
después de la batalla Caseros. EIl mandatario provincial conformé,
junto al mendocino Félix Aldao®, uno de los pilares de Rosas y el

% Vale destacar que previamente Aberastain habia vuelto de Buenos Aires luego de completar
los estudios universitarios, ademds Sarmiento ya estaba en contacto epistolar con Alberdi
(Arias y Pefialoza de Varese, 1966, p. 236). No obstante, en el caso de Domingo Faustino el gran
salto intelectual para sumarse a los jovenes del 37 lo dard en el tiempo que nos concierne: “Los
libros y sobre todo las revistas que desde Buenos Aires llevé a San Juan su amigo Manuel
Quiroga Rosas constituyeron ‘la universidad’ de Sarmiento, el medio a través del cual el futuro
autor del Facundo puedo integrarse legitimamente como un par a esa generacion” (Tarcus,
2016, p. 80).

10 E| vinculo con el grupo formado dentro del Salén tuvo doble caracter. Por un lado, los
sanjuaninos pretendian integrarse como pares a la Asociacién de Mayo; sin embargo, al mismo
tiempo, el nucleo inicial de la Generacidon del 37 —los formados en las instituciones
rivadavianas— servia como referente de las nuevas costumbres y tendencias por instaurar. En
ese sentido, E/ Zonda transcribia un didlogo ficticio donde uno de los implicados, quejandose
por la falta de libros para leer en San Juan, expresaba: “¢pero de donde saca uno libros aqui?
Si los pide & un Abogado, les saca unos en folio y pergamino, que lo asustan a uno, y de llapa
estdn en latin. Si los pide a uno de estos jévenes, que han estado en Bs. Aires en el Colegio, le
quiere prestar algunos en francés 6 en inglés, como es la moda hoy en dia” (E/ Zonda, 10 de
agosto de 1839, p. 2). Es decir, para El Zonda, los egresados del Colegio de Buenos Aires
ensefiaban que para estar a la altura de los nuevos tiempos resultaba necesario leer en el
idioma de las principales potencias europeas del momento.

11 José Félix Aldao, el “fraile”, gobernd la provincia de Mendoza desde 1841 hasta su muerte en
1845.
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federalismo en la regidon andina. Ambos conseguirian dar por tierra a
la avanzada militar de la Coalicién del Norte!? en la zona cuyana.
Benavides constituyd, segun Halperin Donghi (2007), la nueva
camada de “caudillos” adjetivados “mansos”, estos contaron con el
beneplacito de Rosas por el hecho de ser “mas ddciles a sus
directivas” (p. 375).

Ademads, por entonces no se desataba la represion portena
sobre las provincias del noroeste, centro y andinas®®. Ergo, el clima
politico en San Juan no presentaba aun las tensiones vivenciadas en
otros lugares de la Confederacion. Producto de lo manifiesto, el
gobernador Benavides permitido en San Juan desplegar ciertas
actividades de figuras consideradas partidarias del unitarismo. Asi,
por ejemplo, Sarmiento fue elegido director de la imprenta del
Estado (Arias y Pefialoza de Varese, 1966, p. 243) y, al mismo tiempo,
concretd labores la Asociacion de Mayo.

Una de tareas efectuadas por los sanjuaninos recién
incorporados a la Asociacion consistio en la creacidn del colegio Santa
Rosa, abocado a la educacién de la mujer y cuya direccién quedé a
cargo de Sarmiento. Desde dicha institucidén los jovenes buscaron
“corregir viejas costumbres ya arraigadas y transformar la vida de
esta sociedad” (Arias y Pefialoza de Varese, 1966, p. 256). El accionar
de Santa Rosa resultd complementado con la publicaciéon de E/
Zonda; incluso, segun veremos en el apartado siguiente, el periddico

12 A fines de 1839 las provincias de Catamarca, Tucuman, Jujuy, Salta y La Rioja conformaron la
denominada “Coalicion del Norte”: optaron por quitarle el manejo de las relaciones exteriores
a Rosas y posicionarse en pos de una constitucién. Lamadrid recibié el mando militar, incluso
Lavalle sumaria sus fuerzas. La victoria del ejército de la Confederacion seria total, deviniendo
una fuerte represion hacia los insurgentes.

13 Seglin sefiala Halperin Donghi (2007): “En 1841 y 1842 se realizaria una metddica conquista
de la vasta region por las fuerzas portefias, comandadas por el oriental Oribe. El equilibrio
interprovincial iba a ser permanentemente transformado por esos desarrollos: el fracaso de la
Liga del Norte marca el fin del Interior como regidn capaz de elaborar una politica auténoma
con objetivos propios” (p. 359).
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difundié los discursos de apertura del colegio. La tirada de E/ Zonda,
extendida entre el 20 de julio y el 6 de agosto de 1839 sumd seis
nimeros. éPor qué fue efimera la duraciéon?*®

De las paginas del mismo periddico puede identificarse a la
cuestion econdmica como la principal causa de su finalizacidn. En el
primer ejemplar los redactores realizaban el conteo de posibles
lectores con el fin de calcular la cifra necesaria de suscriptores para
poder permanecer con la empresa. Al parecer, los seis niumeros
iniciales respondian a un lote de impresiones acordado con la
imprenta, por ello distintos ejemplares culminaban con el aviso: “Se
reciben suscripciones en esta imprenta, y en el Café del Comercio.
Los suscriptores recibirdn el periddico en sus casas, debiendo abonar
la suscripcidn cada seis numeros” (E/ Zonda, 20 de julio de 1839, p.
4). Cumplida esa tanda, la escasez de suscriptores y la poca
predisposicion del Estado provincial para financiar nuevas tiradas?®,
finiquitaron la experiencia de E/ Zonda.

Ahora, en comparacién a La Moda, su par de Buenos Aires,
éitambién existieron motivaciones politicas para concluir con El
Zonda? Tal lo seifalado previamente, por entonces en San Juan el
clima politico no presentaba las violencias vivenciadas en otras partes

14 El tiraje de E/ Zonda era semanal.

15 Sj bien los redactores expresaban la intencion de publicar varios numeros, manifestando que
estaban dispuestos a durar “diez afios”, lo cierto es que por entonces en San Juan los periddicos
eran “de corta duracion y de ‘aparicién indeterminada’ ” (Garcia, Malberti y Gnecco, 2015, p.
26).

16 E| Ultimo numero concluia con el siguiente aviso, tefiido de quejas por la falta de apoyo y los
consiguientes intereses lucrativos de la Imprenta de la Provincia: “Con este nim. se concluye
la primera suscripcidn. En adelante costard cada num. cinco reales: pues la impresién nos
cuesta 24 pesos por num. sin contar papel & Como no hay sino cincuenta lectores, es preciso
que ellos lo paguen, a prorrata. Que negocio para la Imprenta! 24 ps. por semana o cerca de
100 ps. al mes, 1200 ps. al afio y en los 10 afios que tenemos que escribir 12000 ps., por 500!!!
Porra... que mamada para la civilizacion y para los progresos del pais! 12000 ps.!!!” (El Zonda,
25-08-1839, p. 5).

110 CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 39, ANO 2021



HERNAN FERNANDEZ

de la Confederacién, razén por la cual los jévenes pudieron actuar
abiertamente en la provincia. Incluso, El Zonda apoyd al gobierno de
Benavides'’ y, a nivel republica, condend el bloqueo de Francia al
puerto de Buenos Aires!®. Pero la desaparicion del periddico no
significé la finalizacién de las actividades de la Asociacion de Mayo en
San Juan, no mientras continuaran abiertas las puertas del colegio
Santa Rosa.

Contrario a El Zonda, la iniciativa pedagdgica que implicé
Santa Rosa si alcanzaria el fin por particularidades politicas. La
escalada de luchas armadas en la Confederacién impacto en la region
cuyana en los dltimos meses de 1839%. Acusado de conspirar en
favor de la Coalicién del Norte?®, Domingo Faustino Sarmiento seria
llevado a prision, ya en libertad optaria por exiliarse en Chile a fines

17 Refiriéndose a las caracteristicas de E/ Zonda, afirmaban “Sobre todo de politica nada hay
que decir. Aqui no ecsisten facciones: aqui nadie contraria las miras elevadas del Gobierno ni
los principios de la Santa Causa de los pueblos” (E/ Zonda, 17-08-1839, p. 4).

18 Recordemos que entre 1838 y 1840 Francia bloqued navalmente al principal puerto de
Buenos Aires, sobre el hecho los redactores de E/ Zonda manifestaban su desaprobacion
adjetivandolo de “injusto” y “opresor” (El Zonda, 10 de agosto de 1839, p. 4).

1% Es muy interesante examinar las pulsiones politicas de la coyuntura mediante el relato
sarmientino desarrollado en Recuerdos de provincia. Dentro de esas péginas, el autor muestra
como paulatinamente el gobernador Benavides comienza a trocar su politica pacifica por una
de opresion a medida que avanzan las revueltas armadas contra Rosas. En el que, segin
creemos, significa el pasaje mas ilustrativo de la respectiva cuestion, manifestaba Sarmiento
(1850): “Mi situacion a fines de 1839 se hacia en San Juan cada vez mas espinosa, a medida que
el horizonte politico se cargaba de nubes amenazadoras {(...) Por entonces hice un esfuerzo
supremo. Vi a Maradona ex-ministro, a los representantes de la Sala, a cuanto hombre podia
influir en el dnimo de Benavides, para que lo contuviesen si era posible, en la pendiente en que
ya lo veia lanzado, el despotismo, el caudillaje, el trastorno de todos los fundamentos en que
reposan las sociedades” (pp. 164-165).

20 Seglin sefialan Arias y Pefialoza de Varese (1966), el por entonces director de Santa Rosa
estaba en contacto epistolar con Tomas Brizuela, gobernador de La Rioja e integrante de la
Coalicion del Norte (p. 263). Agrega Horacio Videla (1976), incluso “se hallaba en comunicacion
con los hermanos Manuel y Dionisio Puch, organizadores en Salta de la coalicion del Norte” (p.
168).
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de 18402, La escuela cerraria en 1841. Acababa asi el ensayo de la
Generacion del 37 en San Juan, dejando a E/ Zonda como su principal
manifiesto publico. Indaguemos de qué manera el periddico reflejé
los principios intelectuales del movimiento iniciado por los jévenes.

3. El pensamiento de la Generacién del 37 a través de El Zonda

Dentro del plano de las ideas, para nuestro trabajo interesa
distinguir, al menos, dos grandes caracteristicas de los jovenes del 37:
los objetivos fijados y, en torno a estos, la matriz de pensamiento
utilizada para delinearlos y lograr cumplirlos. No obstante, antes de
pasar a examinar ambos aspectos requerimos destacar que la
Generacion del 37 se autopercibié como un grupo disruptivo en la
historia de las provincias pertenecientes al ex Virreinato del Rio de la
Plata. Segun entendian, previamente no hubo —salvo la breve
experiencia rivadaviana— antecedentes intelectuales dignos de
recuperar, algo perceptible en diversos pasajes de E/ Zonda.

En una oportunidad los redactores marcaban los nuevos
tiempos mostrando al periédico como parte de la superacién de la
prensa facciosa, tipica de quienes los precedieron. En ese sentido,
expresaban los jévenes sanjuaninos:

(...) el espiritu de partido alimentd sus producciones, y en
lugar de ser la prensa un medio de instruccién, una mejora social,
un vehiculo del comercio las artes y ciencia (...) fue en sus manos la
campana de alarma, el bramido de las pasiones politicas y el augur
funesto de dias de desdrden y de calamidades publicas (E/ Zonda,
20 de julio de 1839, p. 2).

21 Previo a la partida de Sarmiento, “En noviembre de 1839, Aberastain y Quiroga Rosas ya
habian cruzado la cordillera camino del destierro en Chile” (Tarcus, 2016, p. 186).
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La ruptura con la tradicion también se manifestaba en E/
Zonda. Conforme escribian, el peridédico no apuntaba a ganar los
favores del gobierno para sobrevivir, y por ello el permanente interés
por las suscripciones. Asimismo, el diario procuraba ofrecer
soluciones para lograr el definitivo desarrollo de la provincia. Ambas
cualidades denotaban que los jovenes locales continuaban a sus
pares de Buenos Aires en el propdsito de “convertirse en el agente
de esa trasformacion encarnada en una nueva figura: la del
intelectual en reemplazo del letrado colonial” (Goldman y Pasino,
2008, p. 110)%

Los miembros de la Generacion del 37, al momento de dar
forma al sistema de gobierno superador de las problematicas pos
independencia, plasmaron los esfuerzos intelectuales en una figura
especifica: la nacién, concibiéndola “como el nombre del proyecto
con el cual buscaban desarrollar lazos sociales y politicos modernos
en el territorio rioplatense” (Wasserman, 1997, p. 13). Para concretar
esa meta, el grupo divisé como el principal problema a la “ausencia
de sujetos locales que ellos consideraban aptos para erigir una nacién
organizada como republica democratica” (Wasserman, 2014, p. 291).
¢Cual fue la matriz intelectual en la que gestaron los programas?

Los integrantes del grupo conformaron un pensamiento
ecléctico, no representaron meros receptaculos de las novedades de
la época. Al contrario, dependiendo de las necesidades coyunturales,
seleccionaron vy utilizaron las lecturas de autores provenientes de

22 En ese sentido, escribian los redactores de E/ Zonda: “En un pueblo (...) que necesita formarse
costumbres nuevas, que su agricultura esta sin desarrollarse aun, su comercio sin mercados
lucrativos, sus artes e industrias sin nacer: en un pais que ha sido educado para otros fines que
los que hoy trata de alcanzar, en un pais lejano de las costas, para comunicarse inmediatamente
con el pensamiento europeo, en un pais naciente, un periddico debe abrazarlo todo, y ocuparse
de todo. Es facil inferir que la tarea que hemos emprendido en el nuestro es superior 3 la
capacidad con que contamos, 6 los rudos quieran suponernos” (E/ Zonda, 17 de agosto de 1839,
p. 5).
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Europa?®. Empero, a pesar de la complejidad para definir la
pertenencia a determinadas corrientes, puede decirse que en lineas
generales siguieron los postulados del romanticismo, socialismo e
historicismo?.

Comencemos por las influencias del romanticismo®. Los
jévenes del 37 particularmente acogieron las ideas del romanticismo
francés?. El ciclo romantico adquiere expresién publica a partir de la
llegada de Echeverria a Buenos Aires, quien trajo de Europa las
innovaciones de ese continente?’. El romanticismo en la incipiente

23 por ejemplo, la postura inicial de Alberdi en pro del “Restaurador” acontecié por las lecturas
de Lerminier y Jouffroy, pensadores desde los cudles “interpreté al orden de Rosas como un
fendmeno Iégico e inevitable” (Herrero, 2009, p. 75).

24 Es preciso referir que una parte de la Generacidn originariamente, a raiz de su educacion en
las instituciones rivadavianas, siguio los principios de la ilustracion: “¢En qué habria consistido,
sin embargo, esa actitud ilustrada en el interior del romanticismo local? En una aceptacién de
un esquema de valores universales cuya realizacion debia constituir una meta: el progreso
econdmico, social, cultural y politico, la instauracién de patrones de racionalidad en el conjunto
de la sociedad, mediante una eficaz accién del Estado sobre el cuerpo social y sus integrantes,
y una creencia en la capacidad de la voluntad politica para torcer el curso de los hechos” (Myers,
1998, p. 390).

25 Antes de avanzar sobre las diversas corrientes de pensamiento influyentes en la Generacion
del 37 es preciso aclarar que, siguiendo a diversos historiadores —principalmente a Jorge Myers
(1998) —, pueden identificarse distintas etapas dentro del grupo. En las que abordamos para
este trabajo, las dos primeras —que van, respectivamente, de 1830 a 1838/39 y de 1838/39 a
1842/44-, prevalece cierta unidad en torno a las concepciones romanticas y socialistas. En las
etapas posteriores el grupo se fragmentara en cuanto a los postulados ideoldgicos y las
propuestas politicas.

% Segun refiere Oscar Teran (2012): “casi todas las referencias a otras literaturas estdn
mediadas por las traducciones francesas: Echeverria lee a Byron en francés, Sarmiento cita a
Shakespeare en francés. Los valores, los faros culturales, los recursos estilisticos, los principios
literarios que definen su idea del romanticismo también provienen en su mayoria de la zona
cultural francesa” (p. 64). Entre los trabajos interesados en estudiar la recepcion francesa en el
pensamiento de los jovenes del 37 podemos citar: Herrero (2006; 2009).

27 Es preciso apuntar que el acceso a los escritos impregnados de novedades europeas se
produjo sin previo programa de lectura, al contrario, para los jévenes del 37 “la lectura libre
funciona como una escuela de aprendizaje para los lectores sensibles que adquieren con ella al
menos dos destrezas fundamentales: la formacién de un individuo inteligente, critico, atento a
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Argentina fue inicialmente un modo de entender la realidad
circundante. Segun abrevia Oscar Teran (2012), los promotores
privilegiaron “la exploracién de los aspectos considerados
irracionales de la conducta humana, tales como la imaginacion o el
ambito de las emociones” (p. 62). En consecuencia, el romanticismo
también continuamente buscé captar lo original de aquello que hacia
excepcional a un pueblo para asi individualizar las caracteristicas
propias como nacion (p. 63). En el caso sanjuanino, los editores se
vieron influenciados por dichos preceptos al momento de adoptar la
denominacion “zonda” para el periddico.

Para los jévenes, la opcidn por “zonda” respondié a motivos
estratégicos, para indicar algo propio y distintivo de San Juan ya que
implicaba “un nombre caracteristico de la provincia: donde quiera
gue suene esta palabra Zonda, preguntaran lo que ella significa y he
aqui como se difunden los conocimientos topograficos” (El Zonda, 20
de julio de 1839, p. 2). El titulo del periédico buscd apelar a la
originalidad del terruiio para hacerla diferente a otras publicaciones
y, al mismo tiempo, impulsar el conocimiento de ciertos aspectos
inmanentes a la provincia.

Ademads, los redactores recurrian a las disimiles
representaciones que “zonda” tenia para la poblaciéon sanjuanina:
“ZONDA es, dijo otro, un bafio refrigerante, cuyas saludables aguas
alivian mil dolencias, donde la juventud goza placeres variados,
donde los pasatiempos, el baile gracioso, el canto alegre y la jarana
bulliciosa se suceden sin interrupcidon por cuatro meses al afio” (E/
Zonda, 20 de julio de 1839, p. 2). En sintesis, el texto citado, como

la realidad que lo rodea y comprometido con ella; al mismo tiempo, crea las condiciones para
la trasformacién del lector en escritor publico o en poeta romantico” (Batticuore, 2005, pp.
106-107).
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buena muestra romantica, apuntaba a describir y enfatizar en el
significado emocional de “zonda” .

Los romanticos del 37 en base a sus estudios diagnosticaron
la existencia de una republica democratica producto de la Revolucion
de Mayo pero, en simultdneo, advirtieron la imposibilidad de
institucionalizarla debido a la carencia de sujetos sociales. Por todo
ello era imprescindible transformar las costumbres e instituciones. La
ausencia de personas donde asentar la vida institucional llevé a
propugnar la idea, tomada de Cousin, de soberania de la clase letrada
(Halperin Donghi, 2005, p. 36). Desde alli sostuvieron que ellos, los
jévenes, constituian el Unico grupo capaz de conducir al progreso®.
En este sentido, coincidieron en la necesidad de concretar en el plano
intelectual lo logrado por la Revolucidn en la dimension politico-
militar: la independencia.

En El Zonda, haciendo suyo el juicio sobre el pueblo
soberano, resaltaban y lamentaban la falta de interés de los
habitantes de San Juan por la cosa publica:

28 Algo particular surgid en la discusién en torno a la bisqueda de nombre para el periddico.
Segun apuntaban los redactores, una de las denominaciones propuestas fue “El Patriota
Argentino”, pero lo rechazaron por estar “muy desacreditado, respondiamos todos, muchos
que no eran patriotas lo han usado, y sobre todo no es Sanjuanino, no es casero” (E/ Zonda,
20de julio de 1839, p. 2). Asimismo, en reiteradas oportunidades se utilizara la distincién entre
“mendocinos”, “portefios”, “cordobeses” y “chilenos”. Las mentadas referencias exhiben la
falta de identificacion con el gentilicio “argentino” y, en simultaneo, la carencia de una idea de
“nacionalidad argentina” capaz de aglutinar a las diversas provincias y distinguirlas de otras
naciones. Precisamente los romanticos argentinos buscaran, con mayor énfasis en los
momentos del exilio, superar esa complejidad pertinente al reconocimiento —propio y ajeno—
como nacion.

2% Para los romanticos del 37 el progreso era el motor de la historia, esta percepcion significd
una particularidad respecto a otros movimientos romdnticos (Wasserman, 2014, p. 274).
Volveremos sobre la idea de progreso en las paginas que siguen.
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(..) la inversibn de la hacienda publica, las recargadas
contribuciones que el pueblo sufre, por el Rio y acequias, el modo
de aligerar aquellas, y mejorar estas, la administracién de justicia,
el fomento de la agricultura (...) la organizacién de las milicias, las
diversiones y paseos publicas, el hospital, en fin todo lo que en
otras parte, llama diariamente la atencién del pueblo, en San Juan
es mirado con una profunda indiferencia (E/ Zonda, 25 de agosto de
1839, p. 1)

Los jovenes romanticos sanjuaninos compartian la causa de
actuar abiertamente para perfeccionar los habitos locales. En
consecuencia, el periddico definia a sus “miras” como “sociales” —y
no politicas—, pues “los pequenos y los grandes vicios, que son los
verdaderos obstdculos para la felicidad del pueblo: los pequefios y
grandes remedios 6 mejoras posibles; he ahi nuestras miras” (E/
Zonda, 17 de agosto de 1839, p. 4). Bajo esta perspectiva logra
entenderse el objetivo de publicar E/ Zonda, no obstante, para
profundizar en las motivaciones del diario resulta preciso detenernos
en la otra corriente de pensamiento adoptada: el socialismo.

Respecto al socialismo, la Generacién del 37 principalmente
tomo las ideas provenientes del socialismo humanitario, pregonado
por Pierre Leroux (Wasserman, 2014, p. 288)%. El socialismo sirvié de
nexo entre romanticismo y praxis, donde mejor se exteriorizod la
alianza fue en el arte. De tal modo, usaron la estética romantica, pero
con los principios utilitarios del socialismo (Myers, 1998, pp. 432-
433). Con esa consigna escribieron obras dirigidas a intervenir en la
escena politica. Posiblemente la decisién de editar E/ Zonda atendio
las preceptivas socialistas en las que la prensa y las revistas eran los

30 para indagar sobre la recepcion del pensamiento socialista en el Rio de la Plata ver el trabajo
ya referido de Horacio Tarcus (2016).
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mas eficientes dispositivos para dar a conocer el pensamiento en la
sociedad (Tarcus, 2016, pp. 45-46)3.

Por influencia del socialismo privilegiaron la libertad de
pensamiento? y concibieron el inmanente progreso continuo de la
historia. La dimensién espiritual de las personas tenia papel
importante, ademdas comprendian a la educacién de la sociedad
como un punto trascendental en toda democracia®. La creacién del
colegio Santa Rosa puede apreciarse tras esos estimulos. Aunque sin
llegar a los posicionamientos extremos de algunos europeos®, los
jévenes sanjuaninos repararon en la necesidad de impartir
instruccién al sexo femenino con el fin de lograr emanciparlo. ¢De
qgué manera plantearon realizarlo?

En primera instancia, resulta posible sefalar ciertos
comentarios vertidos por los editores de El Zonda donde advertimos
la marginacién de las mujeres en cuanto a lectoras de periédicos. En
el numero inicial del periddico apuntaban al momento de
fundamentar el nombre “zonda”: “suena muy dulcemente en

31 por ello en otras provincias, ademas de La Moda, por ejemplo fueron publicados E/ pueblo
libertador —-fundado por Juan Thompson en Corrientes—y E/ estandarte nacional —editado en
Cordoba por Vicente Lopez— (Katra, 2000).

32 No es casualidad que para los redactores de E/ Zonda la libertad de pensamiento se traducia
en “Libertad constante de imprenta en cada pueblo, y proteccién oficial a ella, como el medio
Unico de dar una educacién popular” (E/ Zonda, 25 de agosto de 1839, p. 4).

33 Por motivo semejante, seguin sefialamos en nota anterior, la prensa debia servir para educar
popularmente.

34 Al respecto, apunta Batticuore (2003): “En lo que se refiere al debate sobre la incorporacion
social de la mujer, no sélo Alberdi sino también Sarmiento y los demas miembros de la
generacion del 37 rescatan del sansimonismo la ilusién de una mujer ilustrada y comprometida
en bien del progreso, dejando de lado las propuestas radicales que proclaman su completa
emancipacion” (p. 25). Por estas razones, en el discurso de apertura de Santa Rosa, expresaba
Quiroga Rosas: “pero tampoco se le ofrecerd a la mujer una mano intempestivamente jenerosa,
con el objeto de hacerla pasar de un salto & su porvenir, sin trabajo ni preparacion alguna, como
han querido hacer algunos sistemas modernos” (E/ Zonda, 20 de julio de 1839, p. 3).
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muchos oidos, y trae mil recuerdos gratos a nuestras jovencitas que
frecuentas sus aguas. —Oh! replicé otro, que también las nifias han de
leer. —No; pero lo veran al envolver una tableta 6 hacer un cartucho,
y siempre se aventaja algo en eso” (El Zonda, 20 de julio de 1839, p.
2)*.Entonces para analizar mejor qué buscaban con la inauguracién
de una escuela para mujeres es preciso remitirnos a los discursos —
impresos en El Zonda— pronunciados por los fundadores de la
institucidn.

Segln manifestaba Quiroga Rosas la mujer no era libre
“porque le faltan los talentos de la industria, los talentos de la
refleccion, y la fuerza de levantarse a consideracion de la vida” (E/
Zonda, 20 de julio de 1839, p. 4). Por su parte Cortinez, al reflexionar
sobre los beneficios de la buena educacion del sexo femenino,
afirmara: “tendremos matronas ilustres que den hijos agradecidos,
padres solicitos, ciudadanos industriosos, sacerdotes edificantes,
sabios consumados, y firmes columnas de la Independencia de la
Patria que hoy celebramos” (El Zonda, 27de julio de 1839, p. 3). En
definitiva, los sanjuaninos seguian a los pares de la Generacién del 37
en considerar la figura de la “matrona republicana” que “no necesita
conocimientos literarios sino saberes Uutiles, prdcticos y funcionales a
la vida doméstica” (Batticuore, 2003, p. X).

Continuemos con otras caracteristicas del socialismo acogido
por la Generacion del 37. El punto sustancial aparece en la
prevalencia otorgada a lo colectivo sobre lo individual. Para los
jovenes sanjuaninos el egoismo representaba una de las principales
causas del deterioro de la provincia®. Segun concluian “Reinando

35 Dentro del mismo nimero, al momento de contabilizar posibles lectores, descartaban a las
“sefioritas” pues “seria una impropiedad querer que lean periddicos” (E/ Zonda, 20 de julio de
1839, p. 1).

36 Tal como indica Myers (1998), para la Generacién del 37 “Siguiendo de cerca los argumentos
de Leroux, de Lamennais, de Fortoul, los escritores romanticos aceptaban que la igualdad debia

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 39, ANO 2021 119



LA GENERACION DEL 37 Y SU EXPERIENCIA EN EL SAN JUAN DECIMONONICO: UN ABORDAJE DESDE ...

este egoismo, esta pereza, esta indiferencia por la cosa publica
éipodremos jamas conseguir Orden, tranquilidad, libertad?” (E/
Zonda, 25 de agosto de 1839, p. 2)%".

No obstante, a pesar de primar la razén colectiva, debian
garantizar los derechos individuales, de ahi el delicado equilibrio
entre libertad y unidad social (Wasserman, 2014, p. 289). En
semejante concepcidn radicaba la clave del pensamiento adoptado:
para los jévenes resultaba posible congeniar la igualdad con la
libertad, la conquista de una necesariamente implicaba la obtencién
de la otra. En resumidas palabras, los dos principales sistemas
politicos del siglo XIX, democracia —con el principio de igualdad—vy
liberalismo —con la preponderancia de la libertad individual—
compatibilizaban totalmente38,

La Asociacion de Mayo en San Juan tomd el mentado
esquema; por consiguiente, en diversas oportunidades
indistintamente hablaban de la igualdad y la libertad como parte de

realizarse en la sociedad mediante la derrota del ‘individualismo’, cuyo aspecto ‘moral’ era el
‘egoismo’” (p. 427).

37 En otra oportunidad, exponiendo las cualidades del siglo XIX sostenian que una de las
principales particularidades radicaba en el “Odio a todo sentimiento egoista y antipatriético”
(El Zonda, 25 de agosto de 1839, p. 4).

38 Durante el exilio, con la recepcion de Tocqueville un nuevo esquema emergera; este francés,
perteneciente a la corriente liberal doctrinaria, planteara la historia desde cierta nocion
dialéctica: la libertad y la igualdad luchan, alli residia el motor del cambio histérico. Ahora, esa
disputa no siempre culmina en una sintesis superadora, al contrario, podia suceder que uno de
los elementos consiguiera imponerse —el mas fuerte: la igualdad— sobre otro —el mas débil: la
libertad— generando asi el despotismo (Myers, 1998, p. 440). Conclusion: democracia no
necesariamente compatibilizaba con liberalismo. Se desvanecia asi la idea de progreso
armonico y, en consecuencia, quedaba sepultada la faceta socialista. Sumado a esto, la
influencia del nuevo proceso econdmico-social abierto con el capitalismo y la crisis del
liberalismo suscitada desde las revueltas francesas de 1848 llevarian a la ruptura del grupo
(Halperin Donghi, 2005). Por consiguiente, en la segunda mitad de la década del ‘40 los jévenes
del 37 comienzan a diagramar programas politicos disimiles, evidenciando asi las diferencias
entre los pensadores (Myers, 1998; Halperin Donghi, 2005; Herrero, 2009; Teran, 2012).
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la misma experiencia politica: “Ya somos libres, somos demdcratas,
es decir hombres iguales, hombres constituidos & trabajar todos en
la felicidad de todos, hombres que hemos desterrado a esos seres
privilegiados” (El Zonda, 25 de agosto de 1839, p. 2)*. Llegado este
punto, cabe preguntarnos ¢de qué manera logrd la Generacion del
37 unir ciertos preceptos del romanticismo con los del socialismo?

El historicismo representd para los jovenes lo “que permitio
integrar su voluntad de transformacion con su actividad intelectual o
literaria y con su pretensidon de dar forma a una identidad y una
cultura nacional” (Wasserman, 2014, p. 287). El historicismo facilité
a la Generaciéon del 37 la filosofia de la historia, entendida como
“instrumento conceptual de amplia utilidad para dar cuenta del
significado presente y probable devenir de la sociedad argentina y de
sus actividades culturales” (Myers, 1998, p. 436). La filosofia de la
historia tuvo distintas particularidades en el pensamiento de los
jovenes®, sinteticemos algunas.

3% Una cuestidn particular a considerar. En lo referido a la “igualdad” impulsada por los jévenes,
Jorge Myers (1998) apunta que “No siempre puede saberse cudl es la igualdad de la que hablan
los escritores romanticos, si se trata de ‘igualdad ante la ley’, de la igualdad de derechos
politicos —es decir, de una nocién republicana de ciudadania— o de algun tipo de igualdad
‘social’” (p. 428). En el caso de los redactores de E/ Zonda, la igualdad era de “derechos politicos
y civiles, esto es, opcidn que todos tienen para llegar al primer rango de la administracion
publica (...) y por otra parte, facultad general de gozar de la justicia de las leyes, sin que nadie
pueda ser preferido a otro” (E/ Zonda, 25 de agosto de 1839, p. 4).

40 En realidad, el historicismo estuvo presente en casi todas las corrientes intelectuales “que
florecieron en las primeras décadas del siglo XIX” (Myers, 1998, pp. 435-436). Por este motivo
resulta mas que oportuno mostrar las particularidades adquiridas en la Generacién del 37.
Ademas, atender las caracteristicas de la filosofia de la historia adoptada por los jovenes del 37
resulta imprescindible debido a que la misma muy escasamente seguia los planteos de la
filosofia idealista alemana. Y si esto fue asi se debio, en parte, a que “El fildsofo ‘ecléctico’,
Victor Cousin, vulgarizador de Kant, Hegel y toda la nueva filosofia alemana en Francia, quien
en su afan por lograr la armonia entre todos los sistemas filoséficos los simplificé hasta
distorsionarlos irrecuperablemente, constituyé sin embargo la fuente mas directa de este
dispositivo conceptual” (Myers, 1998, p. 436).
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La filosofia de la historia de la Nueva Generacion busco
explicar el desarrollo histérico a partir de leyes generales. Para ello
apelaron a la “aceptaciéon del progreso rudimentaria, que postulaba
un movimiento ascendente de las etapas histdricas, en
contraposicidn a las visiones ciclicas o decadentistas” (Myers, 1998,
p. 436). El progreso se convertia en el motor de la historia, en el
elemento dinamizador de las cosas. Incluso, para los jovenes
sanjuaninos significaba la esencia de la época: “El pensamiento
supremo de nuestro siglo, es el progreso continuo aplicado a todos
los elementos humanos, ciencia, arte, industria, politica” (E/ Zonda,
25 de agosto de 1839, p. 4)*!. Esta idea en torno al progreso consigue
interpretarse con mayor profundidad si atendemos la concepcidn
“holista” de los hechos.

La vision holista consistia en “postular el vinculo necesario
entre todos los hechos y procesos ocurridos en un mismo periodo”
(Myers, 1998, p. 437). Partiendo de tal percepcidn, la filosofia de la
historia de los jovenes pretendia identificar y definir el “espiritu de
época”*% La adaptacion de estos postulados por El Zonda queda al
descubierto en la exposicién brindada sobre lo que juzgaban por
“siglo”:

41 El progreso como sinénimo de movimiento implicaba la clave del despegue ascendente de la
historia. En ese sentido, el estancamiento —la inercia— significaba el gran drama para el avance
de la humanidad, por ello E/ Zonda observaba: “La inercia, esa enemiga del bien y de la felicidad
del hombre, ha sido en nuestro pais abandonada con un entusiastico desprecio, cuando el
pueblo ha conocido, que era preciso moverse, agitarse para conseguir un bien” (E/ Zonda, 17
de agosto de 1839, p. 3).

42 | a idea de “espiritu de época” no debe confundirse con una visién uniforme de la historia y
los hechos presentes. Al contrario, la nacidon conformaba el sujeto particular de los procesos
generales; incluso, analizarla significaba rescatar su aporte especifico al resto del mundo. De
ese modo, el historicismo romantico rompia con la concepcidn de “historia homogénea” —algo
propio del iluminismo— para justipreciar el papel de cada nacidn respecto a la civilizacién.
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Cuando se dice el siglo, es lo mismo que si digesemos los deseos,
las esperanzas, las necesidades, las ideas, los sentimientos de la
humanidad actual. En este sentido, siglo es una palabra sintetica,
esto es, una palabra compuesta, que espresa todas las faces de una
civilizacion: de suerte que decir el siglo, es hablar una metonimia,
gue vale tanto como si se dijese la humanidad presente, esto es, lo
que la humanidad quiere y hace (E/ Zonda, 25 de agosto de 1839,

p. 2).

III

Para los sanjuaninos de la Asociacion de Mayo el “siglo”
traducia las caracteristicas generales de un determinado periodo.
Esta ldgica, al mismo tiempo, servia de fundamento para justificar la
publicacion de El Zonda, pues “el hombre que no lee periédicos no
pertenece 4 su siglo, ni & la patria, ni a la libertad, ni & los progresos
de la humanidad, porque los periédicos representan, los progresos
de la humanidad, la libertad, la patria y el siglo” (El Zonda, 27 de julio
de 1839, p. 2). Para los jovenes sanjuaninos la opaca recepcién de su
diario posiblemente signific6 que la provincia cuyana no habia
entrado en el “espiritu de la época” y por ello el estancamiento
donde se hallaba. Lo sefialado nos da pie para apuntar algunas
consideraciones finales.

4. Consideraciones finales

Aunque la trayectoria de los jovenes sanjuaninos integrantes
de la Asociacion de Mayo no logré sobrevivir al afio 1840, épor qué
resulta relevante estudiar a £/ Zonda y las ideas manifiestas en sus
paginas? Mas alld de la cualidad, ya referida por los trabajos
precedentes, de E/ Zonda como la primera publicacién periodistica en
la cual participd Sarmiento, las particularidades de la fuente ameritan
tenerla en cuenta por diversos aspectos.

En primer lugar, es preciso destacar la difusion efectuada en
el periddico de los pensamientos en boga en Europa. Si para la ciudad
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de Buenos Aires las propuestas intelectuales de la Generacion del 37
representaron una disrupcion en el mapa cultural, dentro de San Juan
—territorio donde no existia universidad y las escuelas eran escasas—
la difusién de los preceptos romdnticos, socialistas e historicistas,
implicarian un punto de quiebre en el plano de las ideas. En ese
sentido, aunque las propuestas de E/ Zonda no hallaron eco
inmediato, tampoco hay que dejar de considerar su importancia
como antecedente de la modernizacidon —de costumbres y habitos—
devenida con posterioridad en la provincia.

Asimismo, al sumarse los jovenes sanjuaninos al proyecto de
reforma pregonado por sus pares de la Asociacion de Mayo, daban el
paso inicial para acoplar a la provincia cuyana al movimiento
destinado a otorgar posteriormente las sélidas herramientas para la
creacién del Estado-nacién argentino. El Zonda por tal motivo es
testimonio y legado de la Generacién del 37 en las provincias de la
Confederacidon Argentina. En consecuencia, este tipo de fuentes
viene a incorporar elementos para pensar fuera de Buenos Aires al
grupo de jovenes trasformadores del pais en la segunda mitad del
siglo XIX.
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Una conferencia inédita de Francisco
Romero: "El pensamiento de Ortega y
Gasset'

Clara Alicia Jalif de Bertranou?

Como sabemos, José Ortega y Gasset (Madrid, 1883-1955)
visité la Argentina en tres oportunidades, pero no fueron estadias
fugaces, sino periodos prolongados, sobre los cuales hay abundante
bibliografia, escrita desde aquel primer viaje hasta nuestros dias. Nos
referimos a las crdnicas en las cuales se puede rastrear que el interés
por el filésofo espafiol fue pasando gradualmente de una euforia de
grandes proporciones entre intelectuales y autoridades politicas y
universitarias, hasta disminuir con el paso del tiempo, por motivos a
los que cualquier interesado puede acceder.

Francisco Romero tuvo trato directo con Ortega, como lo
tuvo parte de su circulo mas cercano, fruto de esos tres viajes®. Asi lo
atestigua su Epistolario (cf. Romero, 2017), ya sea por cartas de él con
Ortega o bien por comentarios con corresponsales sobre el pensador

1 Conferencia dictada en la Asociacidn Cristiana de Jovenes. Buenos Aires, 16 de septiembre de
1957.

2 Profesora Consulta de la Universidad Nacional de Cuyo / CONICET. Contacto:
<cajalif@gmail.com>

3 Las fechas de los viajes fueron: 22 de julio de 1916 - 2 de enero de 1917; agosto de 1928 -
enero 1929, y agosto de 1939 - 9 de febrero de 1942.
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espafol. Y si en las cartas con algunos de esos corresponsales se
constata una actitud a veces critica, acida y de decepcién entre unoy
otro de los interlocutores, cuando Romero publicé ensayos para
referirse a él de modo directo, lo hizo con la mayor deferencia y en
distintas oportunidades (Romero, 1931; 1936; 1953; 1956)%.

En el Epistolario se patentiza de modo intimo y personal la
desazén que la conducta oscilante de Ortega fue produciendo a lo
largo de los afios por las situaciones que atraveso Espafia durante la
Guerra Civil, el circulo del que se fue rodeando en su Ultimo viaje, y
la personalidad del pensador, a estas alturas con estados depresivos
sobre todo por su condiciéon financiera en un ambito donde ya no
sentia mayor confianza por nadie. Jordi Gracia (2013) ha hablado de
"un maestro tambaleante" a propdsito de esta ultima estadia en
Buenos Aires, para agregar inmediatamente: "(...) sugiero que Ortega
cometié algunos errores de cdlculo en la siempre calculadisima
administracién de su gestualidad publica, y que muchos de sus
lectores y amigos sintieron desfallecer la confianza en el maestro
histérico como maestro vigente" (p. 147). Sin embargo, Romero, a
pesar de lo que se puede leer en su Epistolario, integrd, por ejemplo,
en 1955, después de la muerte del filésofo, el grupo promotor del
Instituto Ortega y Gasset, junto a Victoria Ocampo, Elena Sansinena,
Carmen Gandara, Guillermo de Torre, Jaime Perriaux, Angel
Battistessa y Eduardo Mallea, entre otros (Campomar, 2016, p. 477).
Aspectos que dejamos de lado, pues aqui nos referiremos a los dos
mas importantes escritos, que titulé "Ortega y Gasset y el problema
de la jefatura espiritual" y "Ortega y la circunstancia espafiola”,

4 En la seccion Referencias y bibliografia, los datos sobre Romero referidos a sus primeros
escritos acerca de Ortega los tomamos de William F. Cooper (1969). Aunque estdn incompletos,
hemos tratado de verificar los registros y afiadir lo faltante.
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ambos incluidos en su libro Ortega y Gasset y el problema de la
jefatura espiritual y otros ensayos (Romero, 1960).

El primero fue fruto de una conferencia que pronunciara en
el Colegio Libre de Estudios Superiores al inaugurar un ciclo sobre "La
personalidad, la obra y la influencia de Ortega y Gasset". Ciclo
anunciado por el diario La Nacion el 4 de abril de 1957 y exposicion
que fuera publicada primero en la revista Cursos y Conferencias
(Romero, 1957).

Al hablar de la jefatura espiritual, que puso en paralelo con la
personalidad de Benedetto Croce, afirmé que con el paso del tiempo
llegaria el momento de imparcialidad y justicia para calibrar su altura
intelectual y el respeto que debian tener "las colectividades cultas"
para las "personalidades eminentes"”, pues la obra de Ortega no era
solamente obra filosdfica ni tampoco solamente obra escrita. Razon
por la cual toda valoracién debia considerar con equilibrio el conjunto
total de su vida y realizaciones. La proximidad con Croce en la
significacién era, precisamente, por la huella que imprimieron en su
pais y en su época, asi como el extendido influjo cultural. En este
sentido es que Romero acufié el concepto de "jefatura espiritual”, no
solo intelectual porque iba mucho mas alld. Y esta afirmacion
entendemos que tiene su raiz en la concepcidn antropoldgica que
tuvo nuestro autor, pues en el ser humano distinguid distintos
estratos, desde la inmanencia hasta la trascendencia: cuerpo fisico,
ser vivo, psique, espiritu (Jalif, 1997; Naessens, 2004).

Dentro de los caracteres que advirtié en Ortega y para
referirse a su condicion de jefe espiritual, Romero (1960) sefialé los
siguientes: 1. Universalidad, en cuanto fue mds que un filésofo, un
pensador que irradid su accién hacia un abanico de multiples
practicas atento a las cuestiones de actualidad en su pais, pero
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excediéndolo. 2. Autoridad, no solamente por su amplitud de saber e
inteligencia, sino también por la "vocacion intima de mando". 3.
Actividad y energia en cuanto capacidad realizadora o practica de la
cultura. Lo que seria, para Romero, un politico de la cultura que en
su hacer despliega ciertas estrategias en la promocién y ejecucion de
obras que movilizan las energias espirituales de su sociedad. 4.
Postura renovadora o reformadora, en cuanto aportacién de nuevos
elementos o perspectivas sobre lo establecido, e inclusive cambios
de orientacién, en las cuales estan implicadas las revalorizaciones en
la mirada que se tiende sobre el pasado. Y en la visidon del pasado,
ademas de la que el propio Ortega tuvo, Romero expresa la suya,
afirmando que en Espafa habia habido filésofos, "pero no una
filosofia espafiola, por lo menos hasta Ortega". En fin, que no pudo
asentarse ni tomar cuerpo "una tradicidn filoséfica nacional” (p. 28).
Y sobre este punto, distingue entre "tradicion" y "escuela". La
primera, como una ancha avenida donde intervienen personalidades
fuertes, con vocacién de incitacion a una vida mas plena, signada por
"un firme temple ético", que busca, flexiblemente, la verdad, con
rectitud y decoro. A diferencia, la escuela supone la adhesion
indefectible a la doctrina de un creador. Asi, los creadores de
tradicion son "fundadores" en el sentido "pleno" de la palabra. Y para
el caso de Ortega, Romero considera que se dan conjuntamente las
dos vertientes: la de fundador y la de iniciador de una escuela, por
eso, con él existe "una filosofia espafiola" (p. 30), cuyos nombres son
en su mayoria aquellos que participaron de la condicion de
"desterrados" (dentro o fuera de los limites geograficos del pais),
como Gaos, Morente, Xirau, Garcia Bacca, Zambrano, Pescador,
Ferrater Mora, Zubiri, y tantos mas. Ejemplos del "impulso
fundador". En suma y para cerrar este breve comentario, creemos
gue la caracterizacién que hizo Romero de Ortega fue sobre la base
de las tres categorias que atraviesan su antropologia, expuestas de
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modo explicito en su Teoria del hombre (1952): trascendencia,
intencionalidad y espiritu, especialmente la primera, como hemos
sefalado.

El segundo de los escritos aqui mencionados, "Ortega vy la
circunstancia espafiola", apunta que de modo clarisimo se dio en el
pensador el aforismo que forjo: "Yo soy yo y mi circunstancia". Una
situacién o estado particular, que a su vez engarzd en un marco mas
amplio, excediendo el orbe hispanico. A partir de esto Romero (1960)
discurre sobre dos aspectos que le resultan inseparables: Ortega, por
un lado, y, por otro, el contexto mds amplio que le rodeé como
sociedad, especialmente desde la vertiente intelectual. Aqui
encuentra que fue un "desterrado de su verdadera patria espiritual,
del «pais filoséfico» donde el filésofo tiene su natural residencia y se
expresa en su espontaneo lenguaje" (p. 54). Pese a ello, la obra fue
de gran magnitud en un medio arido, lleno de dificultades por
motivos politicos y religiosos, tanto para pensar o filosofar, como
para encarar empresas culturales. Ortega fue, pues, una bisagra en
Espafia y en América Latina. La critica a su medio se convirtio en "un
proyecto de intervencion o programa", o, como dice Romero, en "una
actitud de pensamiento militante, operante, reformista" (pp. 58 y
59). Pero para no extendernos demasiado en esta glosa, recogemos
el rechazo de Romero a la falsa disyuntiva entre fildsofo y escritor o
persona de letras desde la que muchas veces se lo juzgo,
adscribiéndoselo a esta ultima: "Ortega es, al mismo tiempo, gran
filbsofo y excepcional hombre de letras" (p. 40). Con su fallecimiento,
como el Cid de la leyenda, ganaria nuevas batallas por las razones que
lo convirtieron en un jefe espiritual (p. 42).

Ante estos temas que desarrolld por escrito, la conferencia
que presentamos encard otras consideraciones, si se quiere en un
tono mas general, aunque rescatando en buena medida lo ya
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consignado, pero tocando puntos que no habia mencionado en los
escritos aludidos. Destinada a un publico no especializado, el
lenguaje es directo y de gestos amistosos para la figura homenajeada.
La idea de su desaparicién tan reciente flotaba como algo imposible
de suscitar acostumbramiento, especialmente por el "sello" que
habia impreso a la "cultura contemporanea". Esta situacion creaba,
para Romero, una dificultad con relacién a la apreciacidn de conjunto
de su obra y, mas todavia, cuando el campo de sus meditaciones no
se correspondia con el ‘"repertorio filoséfico clasico". Esta
peculiaridad impone para Romero abordarlo en esa conferencia
haciendo un rodeo con el fin de comprender mejor su personalidad.

Ante todo situa a Ortega como un filésofo del siglo XX frente
a la situacién de quienes filosofaron en el Renacimiento y en toda la
modernidad, impedidos de hacerlo libremente por la presencia de
una filosofia de cufo aristotélico-tomista que no cedia sus espacios.
Pero al llegar los siglos XIX y XX se produjo el arraigo de quien filosofa
en los claustros universitarios al imperar la filosofia moderna. Dice
Romero: "La consecuencia fue que el fildsofo casi se identificd con el
profesor de filosofia. Ndotese que era acaso el Unico creador
intelectual al que no le quedaba otro camino, otra posibilidad
profesional. (...) Unicamente el filésofo se veia constrefiido a una sola
aplicacion profesional, la de la catedra". Lo cual deriva en que el
profesor de filosofia, ademas de ensefar, es un investigador critico,
con "funciones creadoras"”, salvo raras excepciones. Y Ortega habia
sido una feliz excepcidn dado que no se limitd a los claustros y sus
inquietudes brotaron desde una necesidad intima, asi como desde las
particularidades que le acompafiaron. De esta manera, Ortega se
inicio, seglin Romero, a partir una disidencia profunda con su medio,
venciendo el statu quo, y proyectandose hacia adelante, en una
actitud que le acompafiard como un designio: la elevacién de la
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cultura espafiola para ponerla a la altura del resto de la europea mas
adelantada. En tal sentido y para hacer verdadera justicia con el
filésofo, para nuestro autor hay que tener en cuenta dos cuestiones:
"su faena de reformador" y su "funcion de jefe espiritual”. Pero hay
que tener presente también que estas dos cuestiones no se vinculan
de modo mecénico, pues podria haber sido un reformador sin llegar
a ser una verdadera guia en el espacio hispano. A ello agrega que fue
el verdadero reorganizador de los estudios filoséficos en Espaiia,
cuyo estado "era lamentable": "Ortega, no sélo inaugura la vida
filosofica estricta, sino que, para hacerlo se convierte en algo mas
amplio que un filésofo o un profesor. Debe de atender a todo, y se
erige en algo asi como «la filosofia»".

A continuacidon Romero se refiere a aspectos nuevos, como
hemos dicho: las notas propias de la filosofia orteguiana, previo
realizar un breve pantallazo de la filosofia europea que llega hasta los
dias del pensador, con el fin de sefialar que no cae en los extremos
racionalistas o vitalistas. Sin embargo, siguiendo al propio Ortega,
cree preciso aclarar en qué sentido se acerca al vitalismo, pues no se
trata de una postura biologicista, ni tampoco la afirmacién de la
presencia de una "intuicién irracional" al modo bergsoniano. Se trata,
en suma, para Romero, de lo siguiente: "La filosofia que no acepta
otro conocimiento tedrico que el racional, pero cree indispensable
poner en el centro del sistema ideoldgico el problema de la vida, que
es el problema del sujeto pensante de tal sistema". En otras palabras:
"La razén es funcién formal, sirve dptima e inevitablemente para
conectar datos y sacar consecuencias; pero fracasa cuando, como en
el racionalismo, se la utiliza para entender los contenidos, el ser
mismo de los datos que maneja". De este modo, todos los recursos
de los que dispone el ser humano para el conocimiento y la accidn
deben estar al servicio de la vida, incluida la razon misma. Ese es el
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vitalismo de Ortega, que él se encarga de precisar no muy
diafanamente, segun opinion de Romero, y sobre el cual nuestro
filésofo guarda algunos reparos. Es la etapa del raciovitalismo, cuyo
giro habia comenzado desde los afios '20 y llega hasta el fin de su
produccion.

Por otra parte, considera que en el pensamiento orteguiano
la idea de las "generaciones" esta al comienzo de sus meditaciones,
segln la fue perfilando en El tema de nuestro tiempo para adquirir
mayor precisién en su obra En torno a Galileo. Dice Romero: "Para
Ortega, el agente verdaderamente histérico no son los hombres
como individuos, ni tampoco como masas continuas, sino los
hombres como generaciones". Esto es, como "variedad humana
desde la cual se siente la existencia de una manera determinada. Para
cada generacidn, vivir es una faena de dos dimensiones, una de las
cuales consiste en recibir lo vivido por la antecedente, y la otra en
dejar fluir su propia espontaneidad". Evidentemente hay una tension
entre lo que se ha sido y lo que se puede llegar a ser, con lo cual se
daria el proceso de continuidad y ruptura que el tiempo histérico
implica. Y en ese discurrir hay prioridades de lo que debe realizarse
perentoriamente, segun la evaluacién que efectia cada generacion.
Desde el punto de vista filoséfico, la prioridad estaba en la superacion
tanto del relativismo o escepticismo como del racionalismo. Explica
Romero:

La nueva sensibilidad ostenta como su nota esencial la decisién de
no olvidar que las funciones espirituales o de cultura son también
funciones bioldgicas. La cultura no puede estar regida Unicamente
por sus leyes objetivas o transvitales, sino que, a la vez, esta
sometida a las leyes de la vida. Las dos instancias se complementan
y corrigen. La vida inculta es barbarie; la cultura desvitalizada es
bizantinismo.
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Esa superacién lleva, segin nos dice, a "la doctrina del
perspectivismo" o punto de vista. Es que la complejidad de la realidad
nos obliga a conocerla por escorzos, dado que la perspectiva es parte
de la misma realidad y no es una deformacidn sino una organizacion
de lo que se tiene de ella: "La verdad integral, explica Romero, sdlo
se obtiene integrando las perspectivas, articulando lo que el préjimo
ve con lo que yo veo, y asi sucesivamente. Cada individuo es un punto
de vista esencial. Cada vida es un punto de vista sobre el universo".
Cuestion que recuerda lo que Leibniz expusiera en su Monadologia,
traida a colacidn en la conferencia que comentamos.

Para Romero, Ortega fue "un filésofo de la cultura y de la
existencia humana". A propdsito de ello, se detiene en lo que llama
su "metafisica de la existencia humana". Notese que dice
"metafisica", como nivel mas alto que la antropologia.®> Leemos:

En sus reflexiones sobre la vida humana, Ortega no se ha limitado
a reunir los materiales para una concepcién del hombre, sino que
ha sentado las bases para una concepcién general de la filosofia. Ha
asignado jerarquia metafisica a su nocion de vida humana y la ha
convertido en el plano filoséfico dltimo y fundamental, en la
plataforma a la cual todo debe ser reducido, que todo lo sustenta 'y
a partir de la cual todo debe ser explicado.

Bien sabemos que concibid la vida como la realidad radical;
esa realidad que no es una cosa, sino un hacerse en su circunstancia,
con lo cual evitd los sesgos del idealismo y del realismo.

Ya para finalizar su conferencia, Romero se refiere
brevemente al Ortega socidlogo y politico tal como se lee en su

5 Dentro de las repercusiones que el filésofo tuvo en Latinoamérica, el mismo afio del
fallecimiento de Romero el sacerdote chileno Herndn Larrain Acufia publicé un libro sobre la
metafisica de Ortega (1962).
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Espafia invertebrada y en La rebelion de las masas. Y es alli donde
advierte una otra peculiaridad ascendente del filésofo, aquel que
logra elevar la sociologia y hacerle ganar en profundidad.

Francisco Romero eludié el dogmatismo de escuela y quiza
eso le hizo sentir mayor afinidad con Ortega. Igualmente que sus
tareas tenian ciertas semejanzas. Este seria un paralelo digno de
estudio, que dejamos a los especialistas. Mientras, refiramos las
ultimas palabras. El perspectivismo que ided podia aplicarse a él
mismo —a Ortega— al sobrevenir el cimulo de estudios sobre su
pensamiento, en los cuales cada uno optaria por una proyeccion
diferente a partir de la arquitectura de su filosofia. Por estas razones
creemos que colocé el elogio para cerrar con estas palabras: "(...)
probablemente debemos reconocer en él la mas robusta mente
filosofica de cuantas se han expresado en nuestra lengua".
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El pensamiento de Ortega y Gasset!

Francisco Romero

La impresion de proximidad que nos proporciona una
personalidad, un acontecimiento, un hecho cualquiera, no depende
Unicamente de su cercania en el tiempo y en el espacio, sino también
de su magnitud. No hago esta consideracion para anotar lo préoximo
que lo sentimos a Ortega y Gasset, sino para destacar que su muerte,
a pesar del tiempo transcurrido, sigue siendo un suceso inmediato;
significa esto que no nos hemos acostumbrado todavia a la idea de
su desaparicidn, que no nos hemos resignado a contar entre las vidas
terminadas una vida que se prodigd en trabajos de tan elevada
jerarquia y que impuso su sello en tantos aspectos de la cultura
contemporanea.

Esta situacion dificulta en extremo una apreciacion de
conjunto sobre su personalidad y su obra. Esta obra —lo Unico a que
referiré en esta conferencia— ofrece muchos aspectos, ostenta una
notable variedad y se resiste al encasillamiento. Si ciertos motivos
preponderan tanto en ella que sélo dejaran a los demas un puesto
secundario, la clasificacién de Ortega seria relativamente sencilla.
Pero no es asi, y encontramos en él varios temas o direcciones de su
actividad que pueden equipararse en el peso o el relieve. Desde

1 Conferencia dictada en la Asociacién Cristiana de Jovenes, en Buenos Aires, el 16 de
septiembre de 1957. Se ha realizado la transcripcidn textual de acuerdo con el original. El
mismo consta de veintiin paginas mecanografiadas a doble espacio. Hay subrayados del autor,
probables llamados de atencion de algo que queria resaltar o bien no pasar por alto. [Nota de
la editora, como las que se suceden en esta publicacion].
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luego, lo principal en Ortega, lo que le atribuye el puesto excepcional
gue ocupa, es la labor de pensamiento, su obra de pensador o de
filésofo. Pero, aun asi, aun reconocido esto, la indole de su
aportacién no queda bien definida, porque los temas mas habituales
de su meditacién no han sido los temas del repertorio filosofico
clasico, y hay ademds otros rasgos que lo singularizan,
distinguiéndolo del tipo mas corriente del pensador en nuestros dias.
Por todo esto, no es recomendable, al tratar de Ortega en conjunto,
atenerse meramente a que es un pensador y examinar los temas de
su pensamiento. Conviene aproximarse a él, no directamente sino un
poco por circunvalacién o rodeo, para prepararse a comprender
algunas de las caracteristicas mas propias de su personalidad y su
labor.

Indudablemente, Ortega ha sido un filésofo, un filésofo del
siglo XX. El comportamiento del filésofo no ha sido siempre el mismo
dentro de la sociedad. Para limitarme a la Edad Moderna, recordaré
que el fildsofo fue durante el Renacimiento un buscador y un
aventurero; asi Giordano Bruno, Campanella, Paracelso y tantos
otros, errabundos por las ideas y por los paises. Era el amanecer del
pensamiento nuevo, y quienes encarnaban ese pensamiento
buscaban su camino. En la etapa siguiente, en el siglo XVII, el filésofo
es un investigador y un solitario, porque ya sabe su camino y le
importa sobre todo avanzar con seguridad por él, esquivando los
riesgos y eludiendo las persecuciones: ejemplos de esta actitud son
Descartes, Spinoza y Leibniz. En el subsiguiente periodo, el siglo XVIIl,
la llustracidn, la situacidon ha cambiado y la tarea consiste en hacer
triunfar, en imponer publicamente los niveles de conciencia
obtenidos durante los siglos anteriores, reconstruyendo toda la vida
sobre bases modernas: esta es la faena que echan sobre si las figuras
mas representativas del siglo XVIII, Lessing, Hume, Voltaire, Diderot,
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Rousseau, pensadores politicos porque el siglo era politico. Hasta ese
momento, algunos filésofos fueron profesores universitarios, pero no
los mas caracterizados, no los verdaderos creadores del sistema
ideoldgico moderno: Bacon, Descartes, Spinoza, Leibniz, Locke,
Hume...

El arraigo del fildsofo en la Universidad, la relacion normal y
continua entre la catedra y la meditacion filoséfica es cosa del siglo
XIX y del nuestro, y no ocurrié durante los siglos anteriores. La razén
es muy sencilla. La Universidad fue la sede durante toda la Edad
Media de una doctrina filoséfica —basada principalmente en
Aristoteles y en Sto. Tomas— que no podia consentir en ser
reemplazada pacificamente por otra. Durante la Edad Moderna, la
nueva filosofia se constituye al margen de las Universidades, y sdlo
lentamente, y a veces con violentos esfuerzos, penetra en ellas. De
aqui que los filésofos propiamente dichos, los que pensaban por su
cuenta, debieran mantenerse alejados de las aulas. A fines del siglo
XVIIl'y sobre todo a principios del XIX la situacién cambid vy la filosofia
moderna se impuso y llegd a ser la filosofia admitida, con asiento fijo
en las Universidades. La consecuencia fue que el fildsofo casi se
identificd con el profesor de filosofia. Nétese que era acaso el Unico
creador intelectual al que no le quedaba otro camino, otra posibilidad
profesional. El hombre de vocacidn literaria podia ser un libre
escritor: el jurista, el cientifico, etc. tenian posibilidades profesionales
extrauniversitarias. Hasta el historiador podia hallar acomodo en los
archivos vy las cancillerias. Unicamente el filésofo se veia constrefiido
a una sola aplicacién profesional, la de la catedra. Desde comienzos
del siglo XIX, las escasas excepciones de fildsofos que no han sido
profesores estan siempre justificadas por muy especiales razones.

Esta situacién ha configurado el tipo del filésofo, en nuestros
dias, como un profesor que no se limita, como los demas, a conocer
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y ensefiar su disciplina, sino que trabaja activamente en ella, en
funcién creadora o historico-critica. A este relieve externo
corresponde por lo comun una disposicién intima que consiste en
afrontar un determinado elenco de problemas, considerados como
los fundamentales: el del conocimiento, el metafisico, el ético, el
estético, etc.

Aceptado que Ortega es ante todo un filésofo, surge al
instante que no se acomoda ni a aquella situacién externa, ni a la
intima que la acompafia. Aunque ha sido sin duda un profesor, y de
extraordinarias calidades, no ha realizado su obra en aquel encierro
en los recintos académicos que es de regla para el profesor. Y si
recorremos sus escritos, encontramos que muchos temas tienen en
ellos mucho mas espacio del concedido a los problemas filoséficos
clasicos.

Para explicarnos estos desajustes, deberemos acudir a las
propensiones personales del mismo Ortega, pero creo yo que acaso
nos los justifiquen mejor ciertas circunstancias que han reforzado y
puesto en movimiento esas propensiones.

Ya vimos que el tipo del fildsofo actual, del fildsofo-profesor,
aparece al aceptar la sociedad, por medio de sus instituciones y
acogiéndola en ellas, la filosofia que se venia gestando desde el
Renacimiento. Esto suponia, ademas, cierta situacion social general
respecto a la cultura moderna, por una parte de tolerancia mutua, de
respeto a la libertad de conciencia, de pacifica discusidn de tesis,
opiniones y creencias, sin violencias de los sectores ni imposiciones
por parte de las autoridades religiosas o civiles; por otra parte, de
acogimiento firme de ciertos resultados filoséficos y cientificos. Esta
situacidén no existia en Espafia, aunque era normal en casi toda
Europa, al advenimiento de Ortega. Si Ortega hubiera asumido la
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actitud que era ya habitual para el filésofo, la del filésofo-profesor,
hubiera acaso sido un filésofo al estilo de los filésofos franceses o
alemanes, y probablemente a la altura de los mas renombrados. Pero
no hubiera cumplido la funcién que las circunstancias y su
comprension de su propio deber le imponian. Para entender su
implantacion en el momento histdrico que le tocd vivir, hay que
acudir al recuerdo de otros hombres de pensamiento que llevaron
adelante, ademads de su creacidn personal, una tarea multiple y
fecundisima que repercutié profundamente en su contorno. Desde
luego, hay tales diferencias entre Ortega y Diderot, por ejemplo, que
parece absurdo aproximar sus nombres, y sélo los acerco para hacer
notar que la larga consagracién de Ortega a la realizacion de muchas
empresas de cultura relativamente impersonales guarda algun
parecido con el sacrificio heroico de Diderot a la Enciclopedia, que le
tomo¢ treinta afios de su vida y le significd incontables esfuerzos y
amarguras; ambos, ademas, irradiaron incitaciones y estimulos a su
alrededor sin tasa ni descanso.

Con estas consideraciones no se intenta justificar lo que
Ortega no haya hecho, tarea ociosa en vista de lo mucho que hizo,
sino mas bien ayudar a la comprensién de su tipo de personalidad y
del caracter de su obra. Los fildsofos que fueron sus coetaneos, aun
los mas innovadores, se adaptaron a una situacidn que encontraron
hecha y les pareci6 en general satisfactoria, y dentro de ella
realizaron su labor de pensamiento. Ortega inicia su carrera y la
prosigue por largos afios de manera completamente distinta. Su
punto de partida es una disidencia completa con su ambiente. Tal
disidencia no se queda en lamentaciones y reproches, sino que
origina de inmediato un propésito de reforma, emprendido de varias
maneras, todas ellas activas y enérgicas. Su vocacién de filésofo se
acompania desde entonces con la conciencia de una misién, con el
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designio militante y planeado de trabajar por la elevacion de la
cultura espafiola para emparejarla con la vigente en los paises mas
adelantados de Europa. El largo desencuentro con Unamuno es una
de las consecuencias de esa misidon europeizante que se atribuyé. Y
también, en parte por lo menos, nace de ahi cierta entonacidon muy
personal que abunda en sus escritos y que con frecuencia nos choca
cuando los leemos en frio. Es que, por lo regular, no se limita a
exponer, a decir algo para que se sepa, sino que procura mover los
animos, estimularlos, proyectarlos en determinado sentido; y aun se
explica esa punta de mal humor, esas salidas un tanto agrias, que
suelen brotar de comparar el nivel existente en sus auditorios con el
que él desea y considera que debe ser alcanzado.

Cualquier estimacidn justiciera de la personalidad y la obra
de Ortega, en mi opinién, deben tomar en cuenta ante todo dos
cosas:

Primero, esta conciencia de mision, esta faena de reformador
que echo sobre si, y que cumplié de manera admirable, sin reparar
en esfuerzos ni sacrificios; quien aspire a justipreciar su legado
espiritual, debe contar con él muchos aspectos favorables de la
espiritualidad espafiola que fueron suscitados y adoctrinados por él,
posibilitados por su incansable empeio en modernizar, agilizar y
depurar la vida de su pais.

En segundo lugar, la funcién de jefe espiritual que las
circunstancias y su cardcter y virtudes le impusieron. Esta funcidn se
relaciona estrechamente con la anterior, pero de ninguna manera se
identifica con ella. Podria Ortega haber sido un hombre persuadido
intimamente de su misién reformadora y de haberse consagrado
constantemente y aun ardientemente a ella, sin pasar de ser un
elemento mas o menos eficaz en la tarea reformadora, un meritorio
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obrero de la reconstruccién de la cultura espafiola. Pero llegd a ser
mucho mas. Poco a poco ocupo el centro en la vida espiritual de la
Peninsula e irradid desde esa posicién céntrica hacia todos los
ambitos de la cultura hispanica. En una conferencia que dicté este
afo en el Colegio Libre de Estudios Superiores, me detuve en este
aspecto, y no insistiré sobre él aqui, aun cuando he debido recordarlo
para no omitir un punto importante.

Debe agregarse a esto su aplicacién a la faena de organizar
los estudios filosdficos en Espafia. El estado lamentable de estos
estudios es bien conocido, y no desmienten esta apreciacién la
existencia de algunas personalidades meritorias. No habia un
conocimiento ajustado de lo que se realizaba en filosofia en el
mundo; una de las figuras mas importantes de la filosofia espafiola
era Don Nicolds Salmerén, que creo fue el antecesor de Ortega en la
catedra de Metafisica. Salmerdn habia sido presidente de la
Republica y era el jefe de un partido politico; ademas dirigia un
estudio de abogado que lo ocupaba mucho. Puede imaginarse qué
concentracién intelectual estaba en condiciones de conceder a la
filosofia este hombre, por cierto admirable desde muchos puntos de
vista. Ortega, no sélo inaugura la vida filoséfica estricta, sino que,
para hacerlo se convierte en algo mas amplio que un filésofo o un
profesor. Debe de atender a todo, y se erige en algo asi como "la
filosofia".

La tematica de la meditacidn de Ortega, en mi opinién, se
puede referir a dos grandes claves. Una es la situacidn de Espafia.
Esta situacion, no la mera situacién espanola sino la de él en Espafia,
su articulacién con su contorno, tienen mucho que ver con su
conciencia de una misién, con la jefatura que asume, con la indole de
muchos de los asuntos que afronta (en primer lugar todos los
tocantes de algin modo a Espafia), y, sin duda en parte, con la
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multiplicidad de preocupaciones, con un designio sentido como
obligacidn de cubrir vastas areas del paisaje intelectual. La otra clave
es la situacién del pensamiento europeo en el instante en que él se
incorpora a ese pensamiento. Hablaré de este segundo punto, para
pasar al sucinto examen de sus ideas que me permite el tiempo
concedido para esta exposicion.

Ortega perfecciona su formacién en Alemania cuando se ha
cumplido la restauracidn filoséfica, bajo la consigna de la vuelta a
Kant. El jefe de ese movimiento fue, como se sabe, Hermann Cohen,
con quien Ortega estudid en Marburgo. Pero ese movimiento
filosofico sélo podia tener el caracter de un preambulo; era,
literalmente, una restauracion, y ya sabemos que toda restauracion
es apenas un intervalo, un episodio que pronto queda atras. Mientras
se cumplia y agotaba esa restauracion, aparecia otro movimiento, el
de la llamada filosofia de la vida, cuyo principal inspirador era
Nietzsche, pero que manifestaba vertientes muy distintas en otros
pensadores. Uno de los criticos de entonces, Miller-Freienfels,
dedicé un libro (que yo resefié aqui) sefialando la contraposicion
entre la llamada filosofia de la vida y las corrientes de tipo cldsico y
habitual®. Habia, segtn él, una filosofia de la vida que era también
filosofia como vida, y una filosofia de la ciencia que era también
filosofia de la ciencia. La filosofia de la vida, en Nietzsche y en sus
secuaces, se deja definir brevemente como un ataque contra la
preeminencia de lo espiritual, para poner lo vital en el puesto de
preferencia. En esta linea, las teorizaciones insisten en motivos
diferentes. Para Klages, la oposicién es entre alma y espiritu; para

2 Cfr. F. Romero (1936). R. Mller-Freienfels y los valores. Verbum (Buenos Aires), afio 26, n° 83,
febrero 1936, pp. 6-16. Incluido en: Filosofia contempordnea. Estudios y notas. Buenos Aires:
Losada, 1941.
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Spengler, el principio nietzscheano de la voluntad de dominio se
convierte cinicamente en un impulso de rapifia y de violencias; en
Bergmann, lo vital, identificado con lo femenino; en Teodoro Lessing,
en forma por cierto harto curiosa, lo espiritual es lo negativo y
destructor, es lo propio del Occidente, y se contrapone a la sanay leal
entrega del Oriente a las fuerzas de la vida...

Ortega no cae en los extremos de estos pensadores
unilaterales; su afiliacion a Nietzsche se compensa con otra mas
reposada a Simmel. Si coincide con Nietzsche en la afirmacién del
valor vital, se aproxima a Simmel en muchos puntos de su teoria de
la cultura, en la sobreestima del momento subjetivo respecto al
objetivo, en la atribucion de una ilimitada generosidad a la vida, que
solo se realiza al derramarse y salir de si, que es siempre mas vida y
mas que vida. Al asentir a esta segunda férmula —la vida es siempre
mas que vida— corrige fundamentalmente lo que pudiera haber
habido de angosto en su vitalismo, elude el peligro —que tantas veces
bordea- de reducir el vitalismo a mero biologismo.

No se puede ignorar en Ortega cierta ambigliedad en el
empleo del concepto de vida, ambigliedad que suele darse también
en Nietzsche y en casi todos los vitalistas contemporaneos. La palabra
vida significa, por lo menos, dos cosas muy diferentes: la vida
organica o bioldgica, y el complejo de lo que se denomina vida
humana. En Ortega se distinguen las dos instancias por lo general,
pero a veces hay indecision o transiciones de la una a la otra. Algunas
indicaciones o reproches concernientes a este punto parece
responder en un notable ensayo de 1924, titulado "Ni vitalismo ni
racionalismo". En este ensayo ha de destacarse algo interesante para
la actitud de Ortega: su convicciéon de que a partir de entonces
correspondia una expresion mds técnica y cefida de sus ideas
filosoficas. "No hay mds remedio —dice— que irse acercando cada vez
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mas a la filosofia —a la filosofia en el sentido mds riguroso de la
palabra. Hasta ahora fue conveniente que los escritores espafioles
cultivadores de esta ciencia procurasen ocultar la musculatura
dialéctica de sus pensamientos filoséficos tejiendo sobre ellos una
pelicula con color de carne. Era menester seducir hacia los problemas
filosoficos con medios liricos... Es pues buen tiempo para dar el
segundo paso y comenzar a hablar de filosofia filoséficamente".

El objeto de ese trabajo, dice, es salir brevemente al paso de
una de estas confusiones o malas inteligencias con que suele
interpretarse la ideologia filosdfica deslizada subrepticiamente por él
en casi todos sus ensayos. Y como se la califica de vitalismo, quiero
aclarar en qué sentido se le pueda aplicar legitimamente tal
denominacién.

La palabra vitalismo se emplea para caracterizar ciertas
modalidades de la ciencia bioldgica, cuando se considera que los
hechos organicos son irreductibles a los fendmenos fisico-quimicos.
Pero esto no tiene que ver con la filosofia. Desde el punto de vista
filosofico, se puede entender por vitalismo:

1. La teoria del conocimiento segun la cual el conocer es un
puro fenédmeno bioldgico, regido por las leyes de adaptacion,
lucha por la vida, minimo esfuerzo, economia, etc.
(Avenarius, Mach).

2. La filosofia que declara no ser la razén el modo superior de
conocimiento, sino que cabe una relacién mas préxima entre
el sujeto y la realidad, una relacién inmediata. El mayor
representante de esta concepcidn es Bergson, segun el cual
el conocimiento metafisico se obtiene, no por inteleccién ni
razonamiento, sino por una intuicién irracional.
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3. Lla filosofia que no acepta otro conocimiento tedrico que el
racional, pero cree indispensable poner en el centro del
sistema ideoldgico el problema de la vida, que es el problema
del sujeto pensante de tal sistema. De esta suerte pasan a
ocupar un primer plano las cuestiones referentes a la relacion
entre razén y vida, apareciendo con toda claridad las
fronteras de lo racional, breve isla rodeada de irracionalidad
por todas partes. La oposicidn entre teoria y vida resulta asi
precisada como un caso particular de la gigantesca
contraposicidn entre lo racional y lo irracional.

Ortega expresa terminantemente que, de las acepciones de
la palabra vitalismo indicadas, sélo esta ultima conviene al sistema de
ideas expuesto o sugerido por él. Por lo tanto, ni adhiere al vitalismo
biologista en la forma en que algunos querian fundar el conocimiento
sometiéndolo a las leyes bioldgicas, ni es partidario de una filosofia
gue sostenga, como la de Bergson, la incapacidad de la razén para el
saber Ultimo, admitiendo que ese saber se logra por una intuicion
viva, por una compenetracion simpatica entre sujeto y objeto.

Su propia ideologia no va contra la razén, que juzga la Unica
capacidad de saber y de teoria. Pero va, eso si, contra el racionalismo.
Y, en una serie de finos analisis, realiza una limpia diseccién de la
razon, en cuyos detalles no puedo entrar. En resumen, se trata de
esto: La razdn es funcion formal, sirve dptima e inevitablemente para
conectar datos y sacar consecuencias; pero fracasa cuando, como en
el racionalismo, se la utiliza para entender los contenidos, el ser
mismo de los datos que maneja. Del uso formal o l6gico de la razén
no se puede prescindir; en cambio, el racionalismo, al pretender que
la razén nos informe sobre la sustancia o materia o ser ultimo de la
realidad, abusa de ella porque la aplica a una funcién que no es la que
le corresponde.
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No dispongo de tiempo para sopesar la importancia de este
trabajo. Baste anotar que la contraposicion entre razén y realidad ha
pasado a ser uno de los asuntos principales de la filosofia actual, y
que la contribucion de Ortega lo empareja con notables
investigadores muy representativos de la hora. Casi toda la obra de
un pensador tan renombrado como Meyerson versa sobre este
punto, y sus resultados son singularmente semejantes a los del
pensador espafol. Y a propdsito de este fildsofo tengamos en cuenta
lo siguiente: descubrid e hizo suya esta veta, persiguiéndola a lo largo
de cinco o seis densos volumenes, mientras que Ortega afrontd el
asunto en una monografia. Meyerson, podriamos decir, es el fildsofo
del tema Unico o de la idea Unica; Ortega es un fildsofo de muchos
temas, de ideas innumerables. Limitdndonos a este respecto, creo yo
que seria unilateral decir que uno de estos tipos de filésofos sea
superior al otro. Dada la indole de la problematica filoséfica, tanto la
mente concentrada en una cuestién Unica como la prodigada en
abundantes cuestiones pueden alcanzar el mas alto rango.

Ese trabajo es, como dije, de 1924, y recoge algunas criticas
o reparos formulados a los escritos de Ortega. Ha de suponerse que,
principalmente, a las meditaciones que, bajo el rubro de E/ tema de
nuestro tiempo, habia publicado un afo antes, en 1923, juntamente
con dos ensayos mas, uno sobre "El ocaso de las revoluciones", y otro
sobre "El sentido histérico de la teoria de Einstein". El tema de
nuestro tiempo, ampliaciéon de la leccion inaugural de su curso de
1921-22, da por primera vez forma compacta a lo que habia pensado
hasta entonces, y contiene, como indicaciones o sugestiones o como
desarrollos, muchas de las ideas que habian de seguir siendo los
nucleos de su reflexiéon. Conviene, pues, que nos detengamos en las
tesis del libro.
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"El tema de nuestro tiempo", para Ortega, "consiste en
someter la razén a la vitalidad, localizarla dentro de lo bioldgico,
supeditarla a lo espontaneo. ... La misién del tiempo nuevo es
precisamente convertir (esto es, invertir) la relacién, y mostrar que
es la cultura, larazdn, el arte, la ética quienes han de servir a la vida".

En esta conferencia, yo me limito a exponer las ideas de
Ortega, acompafidndolas cuando mas de las indicaciones que me
parecen pertinentes para su comprensiéon. Me abstengo, por lo
comun, de toda observacién critica, por la brevedad del tiempo
disponible y por no ocupar la atencidn de ustedes con mis ideas
propias, ya que han venido a oir hablar de las de Ortega. Sin embargo,
en este momento quiero hacer una excepcion, y anotar una dificultad
gue me parece importante, no tanto porque no se pueda salvar, pues
resulta notablemente atenuada en otros pasajes del libro que
considero, sino porque creo que de ella se debe partir para tomar
posicién frente a la cuestion propuesta. Segun la frase citada en
ultimo término, la misién de nuestro tiempo seria precisamente
supeditar la cultura a la vida, englobando en la cultura la razon, el
arte, la moral, etc. La dificultad la veo asi, y depende de la duplicidad
ya anotada del término vida. Si por vida se entiende la mera vida
organica o bioldgica, la que compartimos con el animal y aun con la
planta, no me parece que sea licito decir que debamos supeditar a
ella la cultura. Si por vida se entiende la vida propiamente humana,
esa comprende toda la existencia del hombre, esto es, tanto su vida
organica o bioldgica como su vida cultural; la vida cultural es parte
inseparable y esencial de toda existencia humana y aun lo que la
define como tal. Decir, pues, que la cultura debe supeditarse a la vida
humana, envuelve por lo menos una patente oscuridad, porque
significaria que la cultura debe supeditarse a un conjunto dentro del
cual es ella precisamente lo mds importante y caracteristico. Dentro

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 39, ANO 2021 155



EL PENSAMIENTO DE ORTEGA Y GASSET

de poco espero exponer mis puntos de vista sobre este asunto, y
ahora me limito a esta observacién sucinta y de paso.

El comienzo de la discusion emprendida por Ortega esta en
la idea de las generaciones. Todos saben la importancia que tiene
este tema en su pensamiento, la novedad y hondura de sus
reflexiones sobre el asunto y su repercusion. Quienes deseen
ponerse en claro sobre este apartado de la reflexion orteguiana
deben acudir a la excelente monografia de Julidan Marias, titulada E/
método histérico de las generaciones. En este trabajo, con su
admirable devocién hacia su maestro, Julidan Marias examina las
distintas aportaciones de Ortega a la teoria generacional, cuya primer
formulacion expresa encuentra en El tema de nuestro tiempo, y su
elaboracion mas completa y madura en el libro En torno a Galileo.
Para Ortega, el agente verdaderamente histérico no son los hombres
como individuos, ni tampoco como masas continuas, sino los
hombres como generaciones. "Las variaciones de la sensibilidad vital
gue son decisivas en la historia —dice— se presentan bajo la forma de
generacion. Una generacion no es un puiado de hombres egregios,
ni simplemente una masa; es como un nuevo cuerpo social integro,
con su minoria selecta y su muchedumbre, que ha sido lanzado sobre
el ambito de la existencia con una trayectoria vital determinada. La
generacidn, compromiso dindmico entre masa e individuo, es el
concepto mas importante de la historia, y por decirlo asi el gozne
sobre el que ésta ejecuta sus movimientos... Una generacién es una
variedad humana; cada generacion representa una cierta altitud vital
desde la cual se siente la existencia de una manera determinada. Para
cada generacidn, vivir es una faena de dos dimensiones, una de las
cuales consiste en recibir lo vivido por la antecedente, y la otra en
dejar fluir su propia espontaneidad".
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En las épocas hay una anatomia o topografia jerarquizada,
cierto orden en las funciones, una de las cuales son primarias
respecto a otras, que son secundarias y dependen de ellas. Las
funciones primarias son las mas agiles y en ellas se manifiesta al
estado naciente la nueva situacidon; son las funciones del
pensamiento, la ciencia, y a ellas debemos mirar para saber lo que
seran a continuacion las funciones secundarias, como la politica. "De
lo que hoy se empieza a pensar, depende lo que mafiana se vivira en
las plazuelas". Auscultando los érganos cuya funcion se adelanta a
otras mas concretas y generalizadas, se podra percibir lo que seran
éstas no mucho después, y podremos prepararnos para lo que
sobrevendrd, para lo que en ese terreno sera el papel de la nueva
generacidon. Como se ve, hay una asignacién de ocupacién especifica
a cada generacion, y también la afirmacion de que la tarea
generacional puede ser prevista, por lo menos apenas se haya
dibujado en las zonas mas altas del pensamiento y de la teoria.

La faena que Ortega atribuia a la generacidn a la que se dirigia
alrededor del 1920, a la generacidn juvenil de entonces (pues el texto
es reelaboracion de una leccion universitaria), ya ha sido recordada
con sus propias palabras: "Someter la razén a la vitalidad, localizarla
dentro de lo bioldgico, supeditarla a lo espontaneo". Tal faena se le
presentaba como la blisqueda de un nuevo camino, como el hallazgo
y establecimiento de una nueva situacion que fuera la justa y debida,
apartandose de las dos vigentes entonces y evitando los
inconvenientes de ambas. Esas situaciones que debian ser superadas
eran el relativismo y el racionalismo.

El relativismo es la renuncia a la verdad; todo relativismo es
escepticismo. El relativismo, en cualquiera de sus formas, sostiene
que las verdades de la ciencia y sobre todo las de la filosofia sélo
valen para determinado tiempo, que estan fatalmente adscriptas al
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grupo de hombres que las ha profesado. La verdad como tal no
existe; no hay mas que verdades relativas a la condicién de cada
sujeto. Asi se dice. Pero esta renuncia a la verdad no es tan sencilla
como parece a primera vista. El hombre ha tenido siempre fe en la
verdad; esto es un hecho radical, y si suprimimos esa creencia, la vida
humana queda convertida en algo absurdo e ilusorio. Pero, por otra
parte, no se puede de hecho suprimir esa creencia, porque el
relativismo es una postura que pretende ser justificada, verdadera,
gue supone por tanto la fe en la verdad. Este relativismo o
escepticismo que debe ser superado ha sido una de las tipicas
emanaciones del siglo XIX.

Al escepticismo relativista se opone el racionalismo,
tendencia antagdnica que ha sido la conviccion ideoldgica capital del
alma europea desde el Renacimiento. Asi como el escepticismo
relativista pone la vida mudable por encima de la inmutable verdad,
asi el racionalismo ponia la verdad, como firme producto de la razén,
por encima de la vida. Como este logro tiene que ser Unico,
absolutamente idéntico de un sujeto al otro, no se imagind un ente
sobreindividual que fuera portador y agente: la razén; con ella la
realidad humana quedaba escindida: de un lado, todo lo vital y [lo
qgue] concretamente somos, nuestra realidad palpitante e historica;
del otro, ese nucleo racional, ajeno a las vicisitudes propias de la
vitalidad, espectro irreal que se desliza inmutable a lo largo del
tiempo.

El racionalismo, inaugurado por Descartes, no fue
meramente un nuevo sistema filoséfico, sino la aparicion de una
sensibilidad nueva, que se difundié e impuso en todas partes. El
racionalismo en derecho y en politica exige una ordenacidn
puramente intelectual y geométrica de la sociedad. En el mismo
volumen, segun dije, se halla uno de los trabajos mas representativos
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de Ortega, intitulado "El ocaso de las revoluciones", donde, tras
precisar lo que significa en rigor una revolucidn, promulga que ya no
habrd verdaderas revoluciones en Europa. Su parecer es que las
revoluciones tipicas son productos de la concepcidn racionalista, del
extremismo racional que aspira a una reorganizacion social
Unicamente atenida a los moddulos de la razon; al ocaso del
racionalismo corresponde, como parcial consecuencia, el ocaso de
las revoluciones.

La integracion de vida y cultura (o de vitalidad y razén, que
viene a ser lo mismo) se alcanza meditando sobre la indole de Ia
existencia humana. El racionalismo se queda con la verdad, pero
renuncia a la vida. El relativismo se queda con la vida, pero renuncia
a la verdad. Tanto una posicion como la otra son unilaterales,
importan una insoportable mutilacion. No puede hablarse de una
vida humana a la que se ha amputado el érgano de la verdad, ni de
una verdad que para existir necesita desalojar la fluencia vital. Pero
si se contempla atentamente la estructura de la vida humana, se
advierte una solucidn satisfactoria para el dilema. Si examinamos el
pensamiento, vemos que nace como necesidad vital del individuo,
sometido a la ley de la utilidad subjetiva, pero que, por otro lado,
consiste precisamente en una adecuacion a las cosas y se somete ala
ley objetiva de la verdad. Igual ocurre con la voluntad: las voliciones
brotan del centro subjetivo y aun de las profundidades organicas,
pero nuestra decisidon nace cuando, entre los propdsitos en pugna,
uno nos ha parecido el mejor; de esta suerte, todo querer es
constitutivamente un querer hacia lo mejor que en cada situacion
puede hacerse. Por lo tanto, sélo hemos quedado satisfechos con
nosotros mismos, sélo hemos querido plenamente y sin reservas
cuando nos parece habernos adaptado a una norma de la voluntad
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que existe independientemente de nosotros, mas alld de nuestra
individualidad.

Como esta situacidn se repite en todo lo especificamente
humano, en lo estético, en lo religioso, etc., podemos generalizar que
lo propio de estos fendmenos es el dualismo, la doble polaridad; por
una parte son producto espontaneo del sujeto viviente y por otra
apuntan a un régimen y ley objetivos. Ello nos permite comprender
la indole de lo que se llama la cultura. Es un conjunto de funciones
vitales, de hechos subjetivos o intraorganicos, que cumplen leyes
objetivas, que llevan en si mismos la exigencia de adecuarse a un
orden transvital. Lo espiritual, por tanto, no es una cosa, sino una
cualidad que consiste en tener un sentido, un valor propio. No hay
cultura sin vida, no hay espiritualidad sin vitalidad. La nueva
sensibilidad ostenta como su nota esencial la decisién de no olvidar
que las funciones espirituales o de cultura son también funciones
bioldgicas. La cultura no puede estar regida Unicamente por sus leyes
objetivas o transvitales, sino que, a la vez, esta sometida a las leyes
de la vida. Las dos instancias se complementan y corrigen. La vida
inculta es barbarie; la cultura desvitalizada es bizantinismo.

Aunque la cultura [sic], la razén existia antes de Sécrates, fue
él quien la descubrid. Sécrates fue el primero en advertir que la razén
es un nuevo universo. El tema del tiempo de Sdcrates fue desalojar la
vida espontanea para reemplazarla por la razén. Nuestra mision es
contraria a la suya; consiste en descubrir que la razén es una formay
funcién de la vida, un instrumento biolégico y nada mas. La razén
abstracta y centrada en si misma, la razén pura, debe ceder su
imperio a la razén vital. Los valores culturales no han muerto, pero
han cambiado de rango, porque se ha descubierto un nuevo valor
fundamental, el valor vital.
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La confrontaciéon del relativismo subjetivista con el
racionalismo absolutista, y la refutacién de ambos por unilaterales e
insuficientes, deja el campo libre para otra actitud, que importa uno
de los centros del pensamiento de Ortega: la doctrina del
perspectivismo o del punto de vista. El sujeto no es un medio
transparente, idéntico e invariable en cada unidad; pero tampoco su
recepcion de la realidad produce en ella falsificaciones,
deformaciones. Su funcién es selectiva. Cada sujeto aprehende
ciertos aspectos de las cosas e ignora otros. La realidad cosmica es tal
que sblo puede ser conocida bajo determinada perspectiva, de
manera que la perspectiva es uno de los componentes de la realidad,
y lejos de ser su deformacion es su organizacion. "Una realidad que
vista desde cualquier punto resultase siempre idéntica —dice— es un
concepto absurdo". La verdad integral sélo se obtiene integrando las
perspectivas, articulando lo que el préjimo ve con lo que yo veo, y asi
sucesivamente. Cada individuo es un punto de vista esencial. Cada
vida es un punto de vista sobre el universo. —Esto recuerda
inevitablemente un notable pasaje de la Monadologia de Leibniz que
reza asi: "Y asi como una misma ciudad, vista por diferentes partes,
parece completamente otra y como multiplicada en perspectiva, del
mismo modo sucede que, por la multiplicidad infinita de las
sustancias simples (las monadas), existen como otros tantos
universos diferentes, los cuales, sin embargo, sélo son las
perspectivas de uno solo, segun los diferentes puntos de vista de
cada ménada". Sabida es la admiracién de Ortega hacia Leibniz y su
perspicacia al destacar su inagotable grandeza. Lo ha estudiado sin
descanso, y estd anunciada una obra péstuma suya sobre el enorme
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filésofo del siglo XVII, cuya aparicién esperamos con apasionado
interés3,

La predileccion de Ortega por los asuntos concernientes a la
culturay al hombre es evidente. Es ante todo un filésofo de la cultura
y de la existencia humana. De las importantisimas derivaciones de su
pensamiento hacia temas especiales de la cultura, arte, ciencia,
religion, técnica, etc.,, no puedo tratar ahora. Tampoco de sus
riquisimas aportaciones sobre lo cefidamente humano, en sentido
psicoldgico, caracteroldgico, axioldgico, etc., con alguna excepcion,
pues no es licito dejar pasar sin mencion su Rebelion de las masas.
Debemos concentrar la mirada en las cuestiones de mas amplio
radio, y principalmente en su doctrina del hombre y en la base mas
extensa y profunda de su filosofia, lo que podria denominarse su
metafisica de la existencia humana.

Comencemos por lo referente al hombre, por lo que podria
llamarse su antropologia filoséfica. Uno de esos textos
fundamentales sobre este asunto se halla en el volumen V de E/
Espectador. Comenzé Ortega la publicacién de El Espectador en 1916,
y en sus siete u ocho volumenes estan algunos de sus trabajos mas
personales y sugestivos. Su propdsito al iniciar esta serie era ante
todo buscar una conexién con quienes mas asiduamente seguian su
pensamiento. En la especie de prélogo que le antepuso decia: "es una
obra intima para lectores de intimidad, que no aspira ni desea 'el gran
publico', que deberia, en rigor aparecer manuscrita". Es significativo
que la primera meditacion de E/ Espectador se intitula "Verdad y
perspectiva", y en ella se transcribe el pasaje de Leibniz que he citado

3 Ellibro al que alude es el postumo: Ortega y Gasset, José (1958). La idea de principio en Leibniz
y la evolucidn de la teoria deductiva. Biblioteca de la Revista de Occidente. Buenos Aires: Emecé
Editores.
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hace un momento. Ortega creia, como casi todos los filésofos
contemporaneos, que Kant es el episodio filoséfico decisivo para la
época moderna, y que de él se debe partir; pero es indudable que sus
mayores simpatias iban hacia Leibniz, en quien acaso entendia
encontrar mas sustancia todavia actual y aprovechable que en
cualquier pensador moderno.

El texto sobre el hombre, contenido en el quinto Espectador,
se da como referencia y correccién al resumen periodistico de una
conferencia suya sobre Antropologia Filoséfica; la fecha es 1924. En
el hombre distingue tres zonas o tres planos, el de la vitalidad, el del
almay el del espiritu. La vitalidad o alma carnal es el cimiento y raiz
de nuestra persona. En la vitalidad se funden radicalmente lo
somatico y lo psiquico, lo corporal y lo espiritual, que de ella emanan
y se nutren. Cada uno de nosotros es ante todo una fuerza vital:
mayor o menor, rebosante o deficiente, sana o enferma. Lo mas
personal de la persona es el espiritu, lo mas personal pero no lo mas
individual. El espiritu es el conjunto de los actos intimos de que cada
cual se siente responsable; son actos tipicamente espirituales los de
la voluntad y los del pensamiento. El espiritu es el yo, pero no es el
alma, la cual constituye un ambito intermedio entre la vitalidad y el
espiritu, zona mas clara que la de la vitalidad pero menos que la del
espiritu, donde se dan los sentimientos y emociones, los deseos, los
impulsos y apetitos. El alma es un recinto cerrado, el dominio privado
de cada individualidad; en cambio, tanto la vitalidad como el espiritu
se derraman hacia fuera y establecen una comunidad entre los
individuos, mediante lo que llama Ortega, sintéticamente, la orgia 'y
la ciencia, esto es, los fendmenos de comunicacion o fusidon césmica
o sensual, para la vitalidad, y los hechos de coincidencia y
universalidad en que el entendimiento y la voluntad funcionan segun
normas objetivas y vdlidas absolutamente para todos. -
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Posteriormente, en uno de sus trabajos mas considerables y de
mayores aspiraciones tedricas, Historia como sistema, la imagen del
hombre se construye sobre todo en vista de su hacerse, de su
dinamicidad. EI hombre no tiene naturaleza. EIl hombre no es su
cuerpo, que es una cosa; hi es su alma, psique, conciencia o espiritu,
qgue es también una cosa. No es cosa ninguna, sino un drama, un
continuo acontecimiento. Es una entidad infinitamente pldastica de la
qgue se puede hacer lo que se quiera. El hombre no es sino lo que va
siendo, y va siendo esto y lo otro. Pero el concepto de ir siendo es
absurdo; promete algo légico, y resulta, al cabo, perfectamente
irracional. Este ir siendo es lo que llamamos vivir. No digamos, pues,
que el hombre es, sino que vive. El hombre carece de naturaleza, sélo
tiene historia. La vida suya no puede ser captada por la razén
naturalista, por la razén de la ciencia, cuyos modelos estan en la
matematica y la fisica. Sélo se vuelve un poco transparente ante la
razon histdrica. Al lado de la razén ldgica o cientifica ha de postularse
e investigarse otro tipo de razén, que Ortega comenzé designando
razon vital, y luego razéon vital o razén histérica. Cuando,
tardiamente, Ortega conocié a Dilthey, fildsofo cuya vida corre de
1838 [1833] a 1911, y cuyo problema fue precisamente la
fundamentacioén filosdfica del conocimiento histérico, lo proclamé el
pensador mds importante de toda la segunda mitad del siglo XIX y
reconocio en él al investigador que mas ideas habia aportado hasta
entonces para el planteo de las cuestiones que a él mismo le
preocupaban.

En sus reflexiones sobre la vida humana, Ortega no se ha
limitado a reunir los materiales para una concepcién del hombre, sino
que ha sentado las bases para una concepcién general de la filosofia.
Ha asignado jerarquia metafisica a su nocidn de vida humanay la ha
convertido en el plano filosofico udltimo y fundamental, en la
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plataforma a la cual todo debe ser reducido, que todo lo sustentay a
partir de la cual todo debe ser explicado.

En la filosofia ha habido, tradicionalmente, dos puntos de
partida. La filosofia antigua, y a su zaga la medieval, partia del mundo,
del objeto. Se admitia como lo primario una realidad, de la cual el
sujeto forma parte. Esto se llama realismo. La filosofia moderna,
desde Descartes, prefiere partir del sujeto, por caer en la cuenta de
[que] cuanto nos es dado, cuanto podemos conocer, se da en el
conocimiento, esto es, es una actividad del sujeto. La controversia
entre el realismo y el idealismo dista mucho de estar terminada; sigue
siendo una de las mas constantes y graves ocupaciones de la mente
filosofica. A la mas rigurosa formulacion moderna del idealismo, la
cumplida por Kant, siguieron notables reivindicaciones de la postura
realista, en Herbart y otros; mds cerca de nosotros, al gran idealismo
britanico de finales del siglo XIX, ilustrado por nombres como el de
Bradley, ha seguido un importante movimiento, en Inglaterra y
también en los Estados Unidos, en el cual eminentes pensadores se
han esforzado otra vez en justificar la posicién realista, con nuevos
argumentos; baste recordar los nombres de Bertrand Russell, Moore,
Whitehead y Alexander.

Ortega tercia en este debate multisecular y propone una
solucidn que, segln su parecer, se aleja igualmente de las dos
tradicionales y las supera; esto es, que resuelve el dilema de
idealismo y realismo. No consiste esta solucidn en hallar una tercera
forma de realidad, contrapuesta a las realidades del mundo y del
sujeto, consideradas respectivamente las primarias para uno y otro
partido, sino otro modo de ser realidad, del cual reciben la suya
deficiente y secundaria las cosas y el yo, como dice Julidan Marias, a
quien debo seguir en este punto, pues funda su exposicion, en parte,
en materiales orteguianos que no han sido publicados. La vida
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humana no es una entidad que se cambia accidentalmente, sino al
revés, en ella la sustancia es precisamente cambio; la variacion es lo
sustancial. La vida humana es, por consiguiente, el area en que la
realidad como tal se constituye. Ser real significa precisamente
radicar en mi vida, y a esta hay que referir toda realidad, aunque lo
gue es real pueda trascender, en cualquier modo, de mi vida. En otros
términos, mi vida es el supuesto de la nocidn y el sentido mismo de
la realidad, y esta sélo resulta inteligible desde ella. Frente a la
realidad "radicada" de las cosas —sean las cosas materiales, las cosas
pensantes o esas cosas que llamamos ideas— Ortega descubre la
realidad radical de la vida como quehacer del yo con su circunstancia.
Desde esta nueva idea de la realidad, aparecen en su limitacion el
realismo y el idealismo, como dos interpretaciones de lo real,
parcialmente verdaderas, en parte erréneas, y en todo caso
insuficientes, porque no se refieren a la realidad misma, sino a
elementos abstractos de ella.

* k¥

Bien conocida es la preocupacién de Ortega por los
problemas politicos y sociales. El reproche de que no es un filésofo
sistematico mereceria ser examinado. Por su universal curiosidad,
por su atencién vigilante a toda la vida en torno, su pensamiento
aparece disperso, en cuanto repartido ocasionalmente en multitud
de asuntos. Pero es facil discernir los trazos de union, la reconduccién
a ciertos motivos fundamentales que reducen su filosofia a una
unidad sistematica. Ello es perceptible, en lo politico-social, en sus
ideas sobre el mando ideoldgico-social, en su doctrina del papel de
Europa que le llevan a propugnar la unién europea; también en sus

166 CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 39, ANO 2021



FRANCISCO ROMERO

meditaciones sobre Espafia, depositadas en muchos trabajos y en su
libro Esparfia invertebrada. Cuando lo creyd conveniente, pasé de la
reflexion de gabinete a la accion proselitista, y es indudable que fue
uno de los fermentos que prepararon el camino al advenimiento de
la Republica. No hay tiempo para examinar sus ideas en lo
especificamente social. Pero ha de recordarse su memorable libro La
rebelion de las masas. En mi opinién, han de separarse en esta obra
dos aspectos: la descripcidn de los hechos y cierta apreciacion sobre
ellos, apreciacidon patente desde el titulo, al calificar de rebelién un
fendbmeno que es principalmente el ascenso, tormentoso vy
desordenado sin duda, pero justificable y aun prometedor de las mas
dichosas consecuencias, de vastos contingentes humanos que
aspiran a una participacion mas equitativa en los bienes y a una
integracidn definitiva en la existencia histdrica. La elevacion de estas
capas humanas postergadas, su irrupcion en el horizonte social, es,
segln parecer de muchos, el hecho social mas importante de nuestra
época. Probablemente nadie lo ha comprendido asi y lo ha analizado
con tanta hondura y perspicacia como Ortega, examinandolo en
multitud de aspectos y detalles, aprehendidos con maravillosa
claridad. El sociélogo se ha manifestado, en estos complejos estudios,
a la altura del filésofo; mejor dicho, la indagacion sociolégica ha
ganado en profundidad al proyectarse sobre ella una mirada
acostumbrada a la permanente contemplacidn de todos los enigmas
de la realidad y de la vida.

* k¥

Por su riqueza y variedad, los escritos de Ortega son una cantera
inagotable. Infinitas sugestiones sefialan en ellos vetas que puedeny
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deben ser exploradas, y acaso esta fecundidad sea uno de los
mayores dones que pueda ofrecer un pensador a la posteridad. Su
perspectivismo puede aplicarse a él mismo, en el sentido de que cada
uno de los que lo estudien a fondo puede organizar sus ideas segun
una especial perspectiva; es una consecuencia de la multiplicidad de
facetas y vertientes de su obra. Aparte de ello, es indudable que hay
una arquitectura esencial en su filosofia, y que probablemente
debemos reconocer en él la mas robusta mente filoséfica de cuantas
se han expresado en nuestra lengua.
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Francisco Romero (Espafa, 1891-Argentina, 1962) es una de
las figuras insoslayables de la cultura nacional y regional
latinoamericana durante la primera mitad del siglo XX. Su epistolario
permite reconstruir una gran red intelectual valiosisima para la
historia del pensamiento filosdéfico argentino y latinoamericano. En el
volumen se publica una seleccion de cartas personales del filésofo
Francisco Romero, quien mantuvo comunicacién con colegas,
intelectuales y discipulos de distintas partes del mundo. No se
incorporan cartas institucionales hallables en el archivo, que exceden
el propdsito de la seleccién.

La excepcional tarea de rescate de este epistolario la ha
llevado a cabo Clara Alicia Jalif, Profesora Consulta de la Universidad
Nacional de Cuyo, quien ha sido investigadora en CONICET y ha sido
durante mas de dos décadas Directora del Instituto de Filosofia
Argentina y Americana, perteneciente a la Facultad de Filosofia y
Letras de la Universidad Nacional de Cuyo. Ha trabajado en el
proyecto junto a otros investigadores, mediante un subsidio del
Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas (CONICET)
y bajo los auspicios de la Secretaria de Ciencia, Técnica y Posgrado de
la Universidad Nacional de Cuyo, en el proyecto denominado “Redes
epistolares en América Latina: Francisco Romero, la filosofia como
disciplina y la Historia de las Ideas”.

Dentro de un archivo de alrededor de dos mil cartas se
accede a ideas, preocupaciones, inquietudes intelectuales y formas
de sostener practicas que buscaban la integracion y consolidacion de
la filosofia en la regidn, por lo que la investigadora debid hacer una
seleccidn, tal como se indica. El epistolario muestra los didlogos que
se inscriben en la historia cultural argentina y las redes intelectuales
de Francisco Romero, es decir, sus lazos sostenidos a través de su
participacién en proyectos comunes. Posibilita acercarnos y entender
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algunas de las circunstancias vividas, sus preocupaciones, sus
objetivos, sus ideas.

Las cartas, como practica discursiva, aluden y eluden, dan
cuenta de ciertos valores y cddigos de un grupo social y cultural. Estos
documentos, que pueden ser considerados textos paralelos a otros,
colaboran en una comprension abierta, posibilitan acceder a otras
categorias no siempre explicitas en los libros y publicaciones de los
interlocutores. La correspondencia presentada en este volumen abre
a indagar y conocer también aspectos vitales de quienes las
escribieron. Relatos que hacen visibles afectos, preguntas, idas y
venidas. Abren, en sintesis, a la intertextualidad y extra textualidad.

Sin animos de exhaustividad pueden nombrarse algunos de
los interlocutores de Romero: Coriolano Alberini, Enrique Anderson
Imbert, Arturo Ardao, Edgar Brightman, Martin Buber, Adolfo Carpio,
Carlos Cossio, Jodo Cruz Costa, Alejandro Deustua, Vicente Fatone,
Macedonio Fernandez, José Ferrater Mora, Risieri Frondizi, José
Gaos, Juan David Garcia Bacca, Alain Guy, Nicolai Hartmann, Edmund
Husserl, Eugenio imaz, Alejandro Korn, Alexandre Koyré, Ezequiel
Martinez Estrada, Angélica Mendoza, Francisco Miré Quesada,
Rodolfo Mondolfo, José Ortega y Gasset, Eugenio Pucciarelli, Alberto
Rouges, Delfina Varela Dominguez de Ghioldi, José Vasconcelos,
Carlos Vaz Ferreira, Juan Adolfo Vazquez, Miguel Angel Virasoro,
Joaquin Xirau, Maria Zambrano y Leopoldo Zea, entre otros.

Un aspecto destacado, ademds del trabajo de seleccidn de
cartas y organizacién de los documentos, es la inclusién de las notas
con referencias biograficas de los corresponsales y la cita al pie de
obras de los interlocutores mencionadas en las misivas, tratando de
rescatar las ediciones aludidas. Sumado a esto, la tarea realizada
incluye la traduccién de todas las cartas que se encontraban en otros
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idiomas, un apéndice con la enumeracién y descripcidon de las
principales revistas y periddicos citados en las mismas y la bibliografia
sucinta de Francisco Romero, realizada por Juan Carlos Torchia
Estrada, quien fuera albacea del fondo documental.

La multiplicidad de los corresponsales da cuenta del afan de
Romero por constituir redes intelectuales internacionales, con
especial énfasis en consolidar el didlogo en el quehacer filosdfico
latinoamericano y en la constitucién de un archivo comun. Debido a
la profusa informaciéon de las cartas la exhaustividad en esta
presentacién no es posible. Sin embargo, no pasan inadvertidas
ciertas cuestiones centrales que pueden ser de interés para
dimensionar la solidez del epistolario.

Son temas de reflexién en las cartas el legado y la memoria
de Alejandro Korn; la filosofia de Romero: sus tesis, sus temas
(metafisica, teoria del conocimiento, concepcién antropoldgica,
hombre y cultura, los valores); las principales tendencias de
pensamiento del siglo XX; la situacién de las universidades e
instituciones en las que se desarrolla el ejercicio filosdfico; las
circunstancias histdricas, sociales e institucionales de los
corresponsales, entre las cuestiones principales abordadas.

Cada comunicacion tiene sus particularidades. En algunas
prevalecen las notas formales e institucionales, en otras, como las
cartas con Anderson Imbert, la reflexidn conlleva un andlisis de la
situacién de los docentes universitarios en la década del cuarenta, y
se desarrollan meditaciones sobre la docencia. En las cartas con José
Ferrater Mora es posible reconstruir la relacion con Scheler, la
valoracion de las obras de Hegel, Bergson, Simmel y Heidegger. En el
didlogo mantenido con Ferrater quedan explicitas las afinidades de
Francisco Romero. La admiracién por Machado se visibiliza en carta
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a Mariano Quintanilla (4 de junio de 1960). En la correspondencia con
Hermann L. van Breda, creador de los Archivos Husserl, es posible
rastrear el reconocimiento internacional con el que ya contaba el
filésofo argentino mediando el siglo XX. En concreto, el recorrido por
los documentos muestra las incansables gestiones de Romero. Podria
mencionarse en ese sentido el pedido de apoyo para que la UNESCO
otorgara una subvencién a los Archivos Husserl y para la publicacidon
de los inéditos (26 de julio de 1949; 9 de agosto de 1949).

Mas alld de las particularidades, lo que se evidencia en el
Epistolario es el gran proyecto de Romero de alcanzar el
acercamiento de los fildsofos latinoamericanos, difundir sus
actividades y sus producciones. Relacionado con este interés estaba
el de constituir un archivo y hacer circular la informacién de todo el
trabajo filoséfico en América Latina (consultar las cartas a Joaquin
Xirau, 15 de octubre de 1940; a Arthur Versiani Velloso, 17 de
setiembre de 1941, y a Arturo Ardao, 16 de junio de 1941). Le
interesaba, en sus palabras, “todo lo que sea conocimiento y amistad
de quienes por toda América se consagran a los estudios filosoéficos”
(carta a Humberto Pifiera Llera, 9 de enero de 1943).

Entre los intercambios sostenidos se encuentran pasajes en
los que los sentimientos, preocupaciones y emociones de Romero y
de sus corresponsales se cuelan. En esa direccion podrian
mencionarse algunos ejemplos: la carta que le envia Alejandro Korn
el 12 de abril de 1927 resulta significativa. Expresaba Korn: “No puedo
admitir ni en hipdtesis que la catedra que voy a dejar el afio préximo,
caiga en manos de un patdn. Es muy discutible si yo la desempefio
con suficiente competencia —lo dudo— pero sin faltar a la modestia
creo que seria un desastre si pasara a ciertas manos. Esto importaria
un verdadero retroceso en el desarrollo de la ensefianza filoséfica de
nuestro pais. Volveriamos a la barbarie. V. no puede incurrir en
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semejante cargo de conciencia”. Se trata de una comunicacién de
gran valor para la historiografia filoséfica argentina, ya que fueron
estos y otros argumentos los que esgrimié Korn para convencer a
Romero de que lo sucediera en su catedra. No nos detendremos en
los avatares de ese contexto, pero vale la referencia para
dimensionar el caracter de los documentos que nos proporciona el
Epistolario.

En otro momento y contexto se presentan los didlogos con
Humberto Pifiera Llera, donde especificamente nos interesa la carta
del 19 de diciembre de 1951. Romero le cuenta que ha finalizado su
Teoria del hombre. Escribe esa carta al calor de la emocion y eso se
expresa en la necesidad de escribir unas lineas a sus amigos. La
amistad con el cubano persistird durante dos décadas y, en ocasion
del exilio de Pifiera Llera, Romero intercedio para que recibiera ayuda
econdmica de Peru, México, Costa Rica y de la Editorial Losada. Lo
que puede apreciarse también es que los compromisos pragmaticos
atraviesan el quehacer intelectual.

Uno de los didlogos epistolares con profundo sentido
filosofico es el entablado con Alberto Rougés. En una carta del 1 de
agosto de 1924 dirigida a este fildsofo argentino, Romero confiesa:
“pienso en usted como en el interlocutor o lector que deseo...”. Esta
afirmacidon se corrobora mediante un rdpido analisis de la
correspondencia entre ellos. Las reflexiones en este caso no se
limitan a cuestiones formales o novedades académicas, sino que se
despliegan en multiples nucleos conceptuales. El valor y los limites
del positivismo, el conflicto entre el pensamiento logico y la realidad,
cuestiones metafisicas, el significado filoséfico de la ciencia, la
filosofia y su tarea, la relacién entre accidon y pensamiento, la
trascendencia, entre otros tdpicos, son asuntos que dieron que
pensar y se manifestaron en sus plumas. La vivacidad del
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pensamiento plasmada en esas cartas nos permite reconstruir un
conjunto de lecturas compartidas: Platon, Plotino, Descartes, Leibniz,
Newton, Kant, Nietzsche, Bergson, Husserl, Dilthey, Ingenieros,
Alberini, Korn, Vassallo y muchos mas. No faltan los pedidos de
colaboracidn, las opiniones sobre circunstancias personales. Se hace
presente lo dudoso, lo incierto, lo cefnido, la actualidad, ciertas
redundancias, asi como los proyectos y anhelos compartidos. Entre
los numerosos corresponsales del Epistolario, sin duda, Alberto
Rouges ocupa un lugar central por el tenor del intercambio, por la
admiracién y respeto que se profesaron y porque se trata de dos
figuras relevantes del pensamiento argentino del siglo XX.

Las cartas publicadas en el intercambio con Maria Zambrano
son pocas, pero de significativo valor filoséfico e histérico. Algunas
cuestiones vitales aparecen en digresiones ocasionales, en medio del
esfuerzo por compartir temas y problemas centrales de sus
pensamientos. En 1940 la filésofa espafiola estaba en La Habana,
desde donde relata su preocupacion por los acontecimientos de la
Guerra. En unas pocas lineas Zambrano condensaba: “Ahora siento
este veneno, este aliento podrido y las gentes, a veces las mejores se
envenenan con él. Y siento mds que nunca la necesidad de hablar, de
hablar para desintoxicar, para probar lo que queda todavia bajo el
titulo ‘Democracia’ y Europa vy Libertad y razén, y todo lo que ha
constituido la fe en que hemos crecido. No, no me resigno a que eso
perezca. Tengo la angustia de no tener ni autoridad para decir
muchas cosas, ni sitio siquiera donde decirlas...” (carta del 3 de junio
de 1940). La caida de Paris la ha conmovido y ha movilizado en ella
un “deseo enorme de comunicacién”. La respuesta de Romero
incluye su perspectiva, pero afade el relato de la muerte de su
madre. En intercambios posteriores se encuentra una afirmacion que
podria ser objeto de investigacidon por su precision conceptual y
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resonancias: “Le quedo muy reconocido por sus amistosas
condolencias con motivo de la muerte de mi buena madre. Me ha
dado una gran leccidn en sus ultimas horas, una leccién mas. Otra vez
veo que el hombre no es —de ninguna manera— un ser para la muerte,
sino un ser para el valor” (16 de octubre de 1940).

Unos comentarios aparte merecerian los intercambios con
Leopoldo Zea, Arturo Ardao y Francisco Miré Quesada, impulsores de
la filosofia en América Latina con los que Romero entablé amistad
intelectual. La amplitud y extensién de los intercambios con Ferrater
Mora, las precisiones en las comunicaciones con José Gaos vy las
numerosas referencias a sus trabajos y a los de otros fildsofos
contribuyen a dimensionar el desarrollo seguido por el pensamiento
iberoamericano en la primera mitad de siglo pasado.

A la luz de las comunicaciones pueden reconstruirse las
actividades de la catedra Alejandro Korn, las actividades del Colegio
Libre de Estudios Superiores de Buenos Aires, el trabajo que llevo
adelante en la Editorial Losada, especificamente en la Coleccion
Biblioteca Filosoéfica, de la que fue creador y director. En numerosos
casos las cartas iban acompafadas del envio de folletos, libros y
articulos. En algunas ocasiones habia pedidos y hasta la iniciativa
detalladamente pensada de constituir un gran depdsito de folletos,
libros y revistas en el correo de Buenos Aires. Se esperaba que
comenzara como un “servicio argentino movil del libro” y que luego
se extendiera y tuviera alcance internacional (véase la carta dirigida
a Rouges el 20 de julio de 1938).

Es necesario enfatizar la inmensa labor llevada a cabo por
Clara Alicia Jalif en la seleccidén, organizacion y publicacion de este
material de incalculable valor para quienes se abocan al estudio de la
filosofia argentina y latinoamericana. Si consideramos atentamente
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las mas de mil paginas que conforman el volumen, es relevante
destacar que se trata de un epistolario con caracter intelectual que
da cuenta del sostenido trabajo que llevé adelante Francisco Romero
para consolidar un modo de ejercicio filoséfico en América Latina.
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Nada mdas comenzar su texto, Maurizio Lazzarato?® plantea
que “vivimos tiempos apocalipticos”. Y esto en el sentido primero y
no metaférico del término: “tiempos que ponen de manifiesto, que
dejan ver (Apocalipsis significa, etimolédgicamente, quitar el velo,
descubrir o desvelar)”. En esta direccion ya no es permitido
desconocer, puntualiza Lazzarato, la “violencia fundadora” del
neoliberalismo: las sangrientas dictaduras de América del Sur y, en
particular, el Chile de Pinochet como su acta de nacimiento. Debajo
del neoliberalismo o sosteniéndolo mas bien hay una
contrarrevolucion, no solo la instalaciéon de un “modelo”, también un
triunfo histérico y prolongado sobre las clases subalternas. Segun
Lazzarato, con la victoria del capital y su nueva configuracion los
“vencidos” pasaron a ser “gobernados”, la gente en clientes
“endeudados”: son estas algunas de las transformaciones que,
guiadas “por un odio de clase”, Michel Foucault no logra captar en su
oscuridad o en su sobrecogedora violencia y despojo en su texto
sobre el neoliberalismo, en contraste se podria decir con el momento
anterior de su obra, mads nietzscheano, deconstructor o propiamente
genealdgico.

No sabemos si “revelacion” y “fin” pudieran aqui unirse. La
accion de poner de manifiesto lo que estaba oculto es al menos un
primer paso de acercamiento a su fin. Esto ultimo no significa, sin
embargo, que este se impondria —si este fuese el caso— por la mera
fuerza de las cosas, o por declaraciones altisonantes y ain menos por
la reliquia del “juicio final”. Para Lazzarato, las fuerzas vencidas por el
neoliberalismo, y por el fascismo de nuevo tipo (ya no el “histérico”
sino el ahora “nacional-liberal”) que fue la “condicién de posibilidad”

III

1 Maurizio Lazzarato es un filésofo y socidlogo italiano residente en Paris, form¢é parte del
comité editorial de la revista Multitudes, de la que es miembro fundador. Entre sus libros
destacan Politicas del acontecimiento (2006), Por una politica menor (2006), La fdbrica del
hombre endeudado (2013) y Gobernar a través de la deuda (2015) (informacién de Editorial
Eterna Cadencia).
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de esta ultima fase del capitalismo, muy notoriamente en América
Latina, requieren igualmente reconocer y sobre todo enfrentar la
crisis profunda que ha afectado a estas fuerzas desde su derrota en
adelante.

Lazzarato estd particularmente interesado -en estos tiempos
gue inducen a apartarnos de lo que no hemos visto bien— por las
limitaciones que han evidenciado los movimientos de oposicién al
neoliberalismo (es particularmente critico respecto del reformismo
en Brasil en su intento de resolver la crisis y la exclusion a través de
las mismas técnicas financieras que las provocaron) y sobre todo de
un cierto pensamiento filosofico y politico, europeo principalmente,
de tradicion o intencionalidad critica. Le ha faltado a este ultimo —
insistird Lazzarato— hacer mas nitida la conexién entre la nueva
naturaleza del capital y su “triunfo” sobre las clases subalternas. Esta
“derrota politica” fue también, dice Lazzarato, una “derrota tedrica”.
El etnocentrismo, o la no suficiente consideracién del pensamiento
critico europeo de la nueva configuracion mundial o, mas
especificamente, de la gravitacion que para las actuales hegemonias
tiene la desigual relacién Norte/Sur, es la primera cuestién que ya no
es permitido no mencionar si nos dejamos impregnar por estos
tiempos “apocalipticos”.

En segundo lugar, este pensamiento y los movimientos
contestatarios han adolecido de “saber estratégico”: han perdido
“toda sensibilidad para el analisis de las contingencias politicas, las
rupturas, los eventuales puntos de inflexion y los cambios de ciclo
politicos”. Por fuera de una “temporalidad estratégica”, con poco
dominio del kairds, no viendo con suficiente claridad las emergencias
de los neofascismos, sin una mas certera comprension de la
“maquina de guerra” (Deleuze y Guattari) del capital, el pensamiento
critico y los movimientos anticapitalistas no han estado
suficientemente advertidos o preparados para crear e implementar
una “maquina” politica y social alternativa. Esto en contraste con los
movimientos revolucionarios de los siglos XIX y XX: especial mencion
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habria merecido en esta linea la experiencia, muy originalmente
revolucionaria, de la Unidad Popular en Chile. En América Latina,
segun Lazzarato, contribuyé a estd insuficiencia estratégica el
malentendido del “reformismo” de este ultimo periodo, aseveracion
que seguramente reclamaria entre nosotros una ampliacién y
diversificacion del concepto, asi como la descripcién de experiencias
distintas.

Es interesante el modo como Lazzarato recupera, sin
menoscabo de las variadas observaciones criticas que hace a su obra,
al Foucault de la Historia de la sexualidad, volumen |, al subrayar que
el punto de vista “estratégico” tiene aqui un rol hermenéutico, al
hacer “descifrables” los acontecimientos histéricos o las acciones
humanas. Este punto de vista permite entonces, segun Lazzarato,
reconfigurar y especificar el ejercicio del poder en Foucault,
esclarecer los antagonismos, distinguir a los vencedores de los
vencidos, discerniendo, mas alla de esencialismos, cuando una accion
de poder es “productiva” y cuando es “represiva”. Este punto de vista
permite entender mejor el modo como operany en qué direccién una
multiplicidad de “relaciones de fuerza” no todas ellas saturadas de
poder, ya que los puntos de resistencias y las transformaciones que
provocan forman parte de estas relaciones y de una “situacion
estratégica” cambiante o que puede adquirir distintas fisonomias.

En la revision del pensamiento critico, Lazzarato agrega otro
elemento importante de tener en cuenta. Es un rasgo que recorre
todo su texto, aunque no lo tematice: me refiero a la interrelacién
entre distintos registros discursivos, haciendo indistinguible por
ejemplo las aproximaciones filoséficas de las socioldgicas, dando asi
cuerpo a una —digamos— politica de la enunciacion precisa y que se
distingue de otras mas especulativas. Esta politica tiene que ver muy
principalmente, aunque no Unicamente, con la correlacidon o puesta
mutuamente a prueba —como en un juego de espejos que siempre
revisa los reflejos a veces cambiantes que produce— de las
elaboraciones o constructos tedricos, por un lado, y las sefiales
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(“huellas” o “indicios”, habria dicho Roger Chartier) que emiten
distintas “objetividades” o sistemas de prdacticas, por el otro. Una
apuesta que, sin ambicionar en la superficie de su texto conexionesy
heterogeneidades rizomaticas, igual desafia unas elaboraciones que
alejadas de ese intrincado juego de espejos tienden a plegarse sobre
si mismas.

Esta distintiva o productiva politica enunciativa no quiere
desatender las muy desiguales relaciones que explican Ia
globalizacién, la necesidad de no limitar los anadlisis del poder a
Europa, el vinculo estructural entre el eje Norte/Sur, la divisidn
dramatica entre las poblaciones de la metrépoli y las de las
excolonias, las propias mutaciones que ha experimentado el “sujeto
colonial”, la “deuda” como otra forma de colonialismo y de
conduccién de las conductas. Todas ausencias que se hacen muy
notorias y limitantes en el pensamiento critico (éeuropeo?) pos-68,
segln Lazzarato. A esto se suma la dificultad de captar o de construir
unos  “agenciamientos”  (agencements)  colectivos, unas
multiplicidades, heterogeneidades, intensidades, “rizomas” o
disposiciones de los enunciados y de los objetos que prevalecen
sobre los elementos técnicos concebidos aislada o auténomamente
(algoritmos, plataformas digitales, etc.), determinando estos
“agenciamientos” o conexiones abiertas a distintos 6érdenes —mas
alld de la fascinacion o temor puntual que provoca por ejemplo la
“revolucion tecnolégica’— los usos, extensiones, elecciones o
comprension de estos elementos técnicos (Deleuze y Guattari). Esta
Gltima cuestién interesa muy particularmente a Lazzarato, sobre
todo la modificacién de su relaciéon con lo humano.

Lazzarato insistira en este y en otro texto mas conocido
(Gobernar a través de la deuda) en la “ingenieria” fundamentalmente
financiera que definiria la fase actual del capitalismo: ella cambia el
eje capital/trabajo por el de acreedor/deudor, instalando otro modo
de acumulaciéon que ha tenido devastadoras consecuencias en el
ambito de la subjetividad y de la politica. Es en este terreno, sin dejar
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de mencionar la profunda desorientacidn politica que ha causado el
modo como la “produccidon” ha sido absorbida por la “circulacion”
global, donde, seguin Lazzarato, las fuerzas opositoras anticapitalistas
debieran actuar, dejando abierta o sin respuesta la identificacion de
las fuerzas sociales o los nuevos agentes que podrian jugar aqui un
rol mas protagdnico, aceptando con Foucault que no hay “un lugar
del gran rechazo”.

Hay un tépico que en el texto de Lazzarato recorre cual
fantasma su propuesta. Es la pregunta por la “revolucidon”, cuestion
gue se anuncia como alternativa al fascismo en el subtitulo de su
obra. ¢Por qué ella desaparecié de los movimientos sociales
perdiendo con ello ventaja estratégica? ¢ Hasta qué punto —pregunto
siguiendo libremente a Lazzarato— un cierto “presentismo”, una
confianza desmedida en “ofensivas dispersas y discontinuas” o la
propia problematizacion del concepto de “poder” (Foucault), la
critica a la “dialéctica” o a un “sentido” que ya estd dado y espera su
realizacion, ha impedido en el marco de la “imprevisibilidad” (Fanon)
y de la pluralidad inventar unas estrategias (unos diagndsticos
precisos, unos adversarios comunes, unas acciones correlativas) que,
lejos del esquema leninista y centralizador, y contando con una
reactivacién energizante del “cuerpo social”, apunte a superar el
capitalismo?

Para Lazzarato, siguiendo una vez mds a Deleuze, hay que
diferenciar, pero al mismo tiempo no separar, las “revoluciones” del
“devenir revolucionario”: el cambio de régimen, el fin del
capitalismo, y la critica a las sujeciones y la simultanea produccién de
nuevas subjetividades. El abandono del capitalismo, la revolucién, no
podria sino mantener una estrecha relacion entre las practicas de
emancipacion de distintas formas de dominacidon o exclusién y la
construccion de nuevos y diferenciados ethos. “Cuarenta afios de
dominacion neoliberal —dice Lazzarato— parecen haber demostrado
que sin una relacién y un enriquecimiento reciproco de la revolucion
y del devenir revolucionario, ambos se debilitan inexorablemente”.
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El saber “estratégico” reclamado por Lazzarato no quiere romper
este nudo en cuanto —es facil prever— este pudiese prefigurar las
peculiaridades del cambio mismo, como tampoco desea renunciar a
la dialéctica o articulacion mds general entre “destruccién” vy
“produccién” caracteristica de la tradicion histérica revolucionaria.

“Retomar la revolucién”: este es uno de los “limites” a que
nos conduce Lazzarato. Fuera de este “pensamiento del limite”,
advertido de los limites efectivos, de su finitud o de su no necesidad,
de la posibilidad de transgredirlos o de instalarse en los propios
limites de los limites, como también —lo que viene a ser lo mismo—en
la capacidad productiva o creativa de los (as) sujetos (as) y sus
fuerzas, se disolveria cualquier “estratégica” que, al tanto de sus
posibilidades e imposibilidades, se proponga resistir o superar los
margenes establecidos y conocidos. La voluntad o audacia de ir mas
alla del capitalismo es indisociable entonces —me parece— tanto del
desvelamiento de sus condiciones histdricas o no necesarias de
posibilidad, de dejar ver sus “luchas felinas” o sus “bajos fondos”
dirian Foucault y Nietzsche (el “apocalipsis” nuevamente), de activar
y calibrar a la vez las fuerzas sociales propias y de agenciar
simultdneamente el movimiento y el tempo de su recambio o
transformacion.

A la pregunta por la revolucién posible se tendria que unir
necesariamente, a mi modo de ver, ese otro limite que Ia
complementa: me refiero a esa vita democrdtica que destaca
Ranciére, ese escandalo o perturbacidn, que no se asimila a la idea
de “régimen”, tampoco al de “horizonte”, ni es cuestién de
“ingenieria” politica porque su desafio se sitia en un plano mas
basico o fundamental: la verificacién practica —indisociable de la
accion de los agentes— de la igualdad, “el poder propio de los que no
tienen mas titulo para gobernar que para ser gobernados”. La misma
insistencia que pone Lazzarato en la estrecha relacién y
enriquecimiento reciproco entre la “revolucién” y el “devenir
revolucionario”, entre el cambio de régimen y la emancipacion, es la
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que habria que poner entre estos factores y la “democracia” o la
potencia igualitaria —también participativa, plural e inclusiva,
agregaria— que la define. Es esta correlacién factica, siempre abierta
o rehaciéndose, el mejor modo de prevenir la separacién en ambas
direcciones entre “revolucién” y “democracia” (cf. Boaventura de
Sousa Santos). Es esta misma potencia factica la que, por otra parte,
nos previene de cristalizaciones identitarias, definitivas,
integradoras, “arbdreas”, propias de “sociedades perfectas”, sin
conflictos reconocidos. Tanto esa separacion como estos
ensamblajes han sido funestos y dolorosos para los pueblos.
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El libro de Cristébal Friz intenta una critica de la democracia,
en cuanto concepto y en cuanto practica, y reflexiona sobre las
concepciones de la misma que se han dado en Chile desde las
visperas del golpe de Estado de 1973 hasta el afio 2021. Para ello
recurre a una adjetivacion polémica, la democracia seria un “exceso”,
de ahi el titulo del libro: El exceso de la democracia. Pero ya en la
introduccidn nos adelanta que este exceso que refiere en el titulo del
libro puede entenderse en dos sentidos distintos y contrapuestos,
pues el concepto de democracia no es un concepto meramente
descriptivo, que pueda reducirse a la mera exposicién transparente y
desinteresada de un determinado estado de cosas, sino que, en
cuanto concepto normativo, resulta un criterio de legitimacién o de
impugnacion de ese estado de cosas e implica un campo de disputas
en torno a su significacion. La obra responde de manera manifiesta a
la coyuntura politica chilena, signada por la irrupcion del llamado
“estallido social” iniciado en octubre de 2019, como también a las
causas estructurales de dicho suceso y al conjunto de elaboraciones
gue se han construido a su alrededor.

La obra advierte que la democracia es un concepto que se
encuentra constantemente en disputa, y, no solo pone en evidencia
la imposibilidad de su concepcién tedrico-descriptiva, sino que se
introduce en esa disputa por su significacién en el marco del proceso
que se gesta luego de 2019 en Chile. Es en este sentido que se
propone la critica de la democracia, como una lectura necesaria para
comprender y abordar en la practica dicho proceso, en el cual se ha
puesto en entredicho el ordenamiento democratico heredado de la
dictadura de Augusto Pinochet, para la construccién de un
ordenamiento nuevo con la utopia de una profundizacién
democratica como horizonte.
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Presenta las teorias liberales y elitistas, que postulan una
democracia meramente procedimental o institucionalista, cuyo
funcionamiento se encuentra exclusivamente a cargo de grupos de
dirigentes que alternan en el ejercicio del poder, para las cuales la
participacion del pueblo ejerciendo su soberania popular mas alla del
sufragio, representa una amenaza para la gobernabilidad, una
desmesura que debe ser controlada, tutelada; asi, la democracia,
entendida como la soberania popular, como una forma de sociedad
mas alla del funcionamiento procedimental del sufragio, es un exceso
y una peligrosa utopia. Por otro lado, y en contraposicién a estas
teorias, desarrolla, a partir de la lectura de lo utdpico como idea
regulativa y conductora de lo real en autores como Norbert Lechner
y Franz Hinkelammert, el concepto del pueblo como el exceso, el
imposible que hace posible la democracia, y de la democracia como
el exceso, el imposible que hace posible la politica, con lo que no
pretende la tutela de la democracia, sino la profundizacién de la
misma.

Friz se remonta al golpe de Estado de 1973 en la medida que
entiende, en consonancia con los autores chilenos Carlos Ruiz
Schneider, Renato Cristi, Marcos Garcia de la Huerta y Jorge Vergara,
que la cuestion de la democracia tomaria relevancia a partir de dicho
periodo, a causa de su pérdida y de las posteriores demandas y
discusiones sobre las formas de su recuperacién. Con ello toma
relevancia también un concepto fundamental para entender las
teorias liberales vy elitistas de la democracia: el consenso. Nuestro
autor encuentra que los autores sefialados interpretan la teoria
liberal y elitista de la democracia como una respuesta contra la teoria
clasica de la democracia de Jean-Jacques Rousseau y John Stuart Mill,
quienes prestaban un lugar destacado a la soberania populary a la
participacién como legitimacién del régimen democratico. Las teorias
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elitarias, en cambio, postulan la adjudicacién del rol directivo del
sistema politico a pequefios grupos dirigentes.

Entre las teorias elitarias destaca la teoria econémica de la
democracia, que postula la divisién entre las élites —caracterizadas
por la inteligencia y el liderazgo— y las masas —caracterizadas por la
irracionalidad y la voluntad desbocada—, y la extrapolacién de las
categorias del mercado a la politica. En esta linea destaca a Friedrich
Von Hayek, quien fuera la influencia de uno de los principales artifices
de la institucionalizacion pinochetista, Jaime Guzman. En su lectura
de Cristi encuentra que Hayek hace una distincion entre el liberalismo
y la democracia: la democracia, en cuanto procedimiento, adquiere
un valor relativo solo en la medida en que se subordine al liberalismo,
garante de la libertad como valor absoluto. El modelo consociativo o
neocontractualista, por otro lado, plantea que, en situaciones de
crisis politica profunda, es el consenso de las élites lo que garantiza
el funcionamiento del régimen democratico, y basdndose en el
realismo que impugna las promesas utdpicas e inspira las teorias
elitarias, sostiene que para que tales acuerdos sean estables y
duraderos deben referirse a las reglas generales del sistema politico,
excluyendo de dicha busqueda de consensos los contenidos
sustantivos del plano econdmico y el plano social.

En oposicidn a las teorias elitarias, que esgrimen un supuesto
realismo neutro y carente de ideologia como sustento de su posicion
conservadora, los autores que nos presenta Friz como respaldo de
sus tesis afirman a la utopia como condicidén necesaria, constitutiva
de la realidad y la necesidad de su transformacion. Garcia de la
Huerta se refiere a la utopia como lo que rebasa al mundo y por ello
puede abrirlo y desvelar sus potencialidades mds alla del presente.
Del mismo modo, sostiene que la democracia pertenece al tipo de
realidades que, si bien no pueden ser constatables en la experiencia,
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no son pura ficcidn, sino que son referentes imaginarios que orientan
la accion y procuran significar el mundo. Por ello plantea la necesidad
de reconocer que hay multiples perspectivas en pugna, para conjurar
las pretensiones monopdlicas de estas teorias que se pretenden
neutrales y realistas, esto implica reconocer también el inerradicable
caracter conflictivo de la politica, y con ello, de sus ideas. Estos
autores se oponen a los tedricos elitarios también en su valoracidn
politica de la participacidon ciudadana. Nuestro autor destaca que
Cristi, quien encuentra en los autores clasicos una valoracion
intrinseca de la participacidn popular basada en una ontologia social
comunitaria, aporta, por un lado, una consideracion de la democracia
mas alla de su reduccién a mero procedimiento, para validar también
sus dimensiones econdmica, social y cultural como una forma de
sociedad, y por otro, el reconocimiento de un valor sustantivo en ella,
como un conjunto de fines ético-politicos que se expresan en
instituciones y practicas que dan sentido a las reglas y los métodos.

La obra indaga si el golpe de 1973 constituyé una ruptura o
una continuidad histérica. Renato Cristi y Carlos Ruiz encuentran una
continuidad con la tradicién conservadora, entendida como un
acervo cultural propenso a las dictaduras y contrario a la democracia,
sostienen que Jaime Guzman sintetizé las dos vertientes del ideario
conservador: nacionalismo y corporativismo. En tal sentido, plantean
que el conservadurismo chileno habia sido particularmente hostil al
liberalismo solo debido a que el liberalismo chileno habia sido por el
capital de ideas democraticas. Garcia de la Huerta, diferencidandose
de Cristi y Ruiz, sostiene que esta idea tiende restar importancia a la
politica sobredimensionando el lugar de las ideas y los intelectuales,
y concluye que seria mas conveniente pensarlo al revés, no situar
dicho ideario como el origen del golpe, sino realizar una genealogia
gue invierta el argumento, que sugiera que la dictadura provocé un
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efecto de iluminaciéon sobre ese pasado, dandole un sentido unitario
a autores de tesis diversas.

Luego de abordar estas lecturas de la tradicidon conservadora
chilena, que pretende legitimar justamente en su condicidn
tradicional su hegemonia cultural y politica, e intenta imponer en
este sentido su version de la historia chilena, la obra realiza algunas
consideraciones de tipo historiograficas. Encuentra que la historia
nace de la necesidad de explicar el presenta a partir del pasado, con
lo que no se trata del pasado como lo que ya pasé sin mds, sino como
lo que también permanece en la memoria y posee también efectos
importantes sobre nuestras representaciones del futuro. Cita a
Hayden White, quien afirma que la tradicion es una construccion
selectiva de la memoria, que la historia es una narracién en la que lo
factual es indiscernible de lo ficcional, pero no por ello invalida como
proveedora de conocimientos. En este sentido, Friz interpreta que la
historiografia conservadora chilena ha construido un relato de la
historia de Chile como pais independiente e institucionalmente
estable; independencia y estabilidad que tendrian como autor a
Diego Portales, a quien el conservadurismo admira, por un lado, por
su presunta actitud realista ante la democracia, y por el otro, por su
acentuada vocacion comercial. Segun Cristi y Ruiz, esta sintesis
liberal-conservadora es la que se reiterara luego con Guzman.
Nuestro autor afirma que este imaginario conservador no solo
pretende sancionar lo que ha sido Chile, sino fundamentalmente lo
que puede llegar a ser: un pueblo que carece de la virtud necesaria
para regirse por un orden republicano y democrdatico, con lo que solo
puede aspirar a un poder central fuerte combinado con una
economia de mercado.

La obra advierte sobre la tesis de los intelectuales del
conservadurismo chileno que afirma que el quiebre democratico fue

196 CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 39, ANO 2021



MATIAS VERA

una respuesta inevitable a la pérdida de los consensos basicos de
convivencia social provocada por la polarizacién ideolégica acaecida
a fines de los ‘60 y a comienzo de los ‘70. Muestra también que es a
partir de dicho diagndstico que se propuso e instald el modelo
democratico consociativo como el que permitiria, de modo realista,
reconstruir esos consensos para la convivencia democratica. En
respuesta, el autor presenta la relacidon entre politica, democracia,
historia y memoria como un campo de disputas en el que siempre es
posible construir otro relato historico que, en pugna con otros,
plantee la posibilidad de un ordenamiento politico y democratico
distinto.

Friz postula tres dimensiones de la democracia, en respuesta
a la concepcidn elitaria, que concibe a la democracia en su sentido o
dimensién estrictamente politico-procedimental. No obstante, toma
distancia de cualquier posicion mds o menos esencialista, pues
justamente busca poner de manifiesto que la definicion de la
democracia es un campo de disputas y parte fundamental de la lucha
politica.

La primera dimension que destaca el filésofo chileno, la
dimensién normativo-imaginaria, se opone a la perspectiva
“realista”, entre otros, del fildsofo italiano Norberto Bobbio. Este,
desde una presunta objetividad ajustada exclusivamente a los
hechos, prescindente de ideologias, juicios de valor y consideraciones
normativas, sostiene que el ser humano persigue el propio interés
tanto en el mercado como en las relaciones politicas, con lo que el
voto es una mercancia que se ofrece al mejor postor. A partir de esta
premisa, advierte un problema en el rendimiento del sistema
democratico cuando se da un desequilibrio entre las demandas de la
sociedady la imposibilidad del gobierno de satisfacerla, encuentra en
el aumento de la participacion popular un peligro para la
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gobernabilidad: “Nada mas peligroso para la democracia que el
exceso de la democracia” (Friz, 2021, p. 14). Nuestro autor recure a
Jacques Ranciere para mostrar que estas posiciones cuadran en lo
que este sefiala como los mecanismos en que toma cuerpo el odio a
la democracia. El desdoblamiento de la democracia en dos figuras
escindidas, una como técnica de gobierno y otra como forma social;
la democracia liberal elitaria aboga por la primera de estas figuras,
calificando y reprobando a la segunda como utépica. La obra aborda
la cuestion de la utopia recurriendo a Hinkelammert, a Lechner y a
Cristi, quienes ponen en evidencia la imposibilidad de reducir la
democracia a criterios puramente realistas y postulan Ia
imposibilidad de la utopia como condicién de posibilidad del
abordaje de lo real y de la profundizacidon de la democracia en la
imposibilidad de su realizacién. Lo utépico de la democracia se
aborda en esta dimension normativo-imaginaria, la cual implica,
como horizonte ultimo en la disputa por el sentido de la politica, a las
otras dos dimensiones que desarrolla luego.

La segunda es la dimensidn social-econdmica, en que se
vuelve a retomar planteos de Lechner y Hinkelammert. Lechner
advierte que para que sea efectivo el reconocimiento mutuo entre
los sujetos en la democracia son necesarias ciertas condiciones
materiales, que la utopia de la auto-construccion implica la decision
de la sociedad sobre las necesidades y la reproduccién de la vida y
plantea la necesidad de explicitar las determinaciones politicas sobre
la reproduccidn material. Hinkelammert sostiene que el criterio de lo
posible, un realismo de lo posible, es la reproduccion de la vida
humana de todas y todos, y que la profundizacién de la democracia
solo serd posible si se prioriza la reproduccién de la vida de las
mayorias sin explotados ni excluidos. La obra encuentra en éste el
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postulado de la reproduccion material de las mayorias como una
condicidén de posibilidad de la democracia.

Por ultimo, la dimensidn social-cultural. La filésofa feminista
Julieta Kirkwood plantea la necesidad de repensar los supuestos
asumidos de forma acritica incluso entre intelectuales progresistas,
como el supuesto de la ordenacion del mundo en funcidn de la
separacion de lo publico y lo privado como si fuese una separacion
natural, en la que se asignan distintas funciones a distintos sujetos:
los varones discuten y deciden sobre los asuntos del mundo publico,
mientras las mujeres lo hacen en el ambito de lo privado-doméstico.
Friz encuentra también aqui los mecanismos del odio a la democracia
pensados por Ranciére, la divisidn en compartimentos estancos entre
competentes e incompetentes para decidir sobre lo comun, entre
guienes poseen idoneidad para decidir y quienes deben obedecer.

La obra propone esta ampliacion del concepto en diversas
dimensiones en la medida que puede funcionar como un antidoto
contra el odio a la democracia y la reduccién que proponen las teorias
liberales y conservadoras.

El fildsofo chileno nos brinda una lectura que busca explicitar
el caracter politico del estallido social que tuvo lugar en Chile en
octubre de 2019. La consigna “Chile despertd” expresa para Friz la
toma de conciencia por parte del pueblo chileno de la imposibilidad
de volver a la rutina en la que se encontraba Chile, en la cual la
posibilidad de un futuro distinto se encontraba clausurada por la
imposicién de un presente signado por la desigualdad. En cuanto
considera que el registro del estallido en el plano de lo social intenta
quitarle contenido politico, lo cual responde al hartazgo de la
sociedad con la politica —traducida por el ciudadano comun,
justamente como la negociacion entre miembros de la élite que
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defienden intereses corporativos y financieros—, nos propone el
abordaje de la vinculacidn entre lo social y lo politico. Advierte sobre
dos posiciones contrapuestas sobre dicha relacion que considera
erréneas. Por un lado, la posicidn que establece una separacion
radical entre lo politico y lo social, donde lo politico se circunscribe a
las relaciones de poder organizadas exclusivamente en torno al
aparato estatal, excluyendo a la sociedad civil en su conjunto de su
ejercicio. Por otro lado, la posicién que afirma la ubicuidad de la
politica, comuUnmente expresada en la frase “todo es politico”, con la
cual se trata de significar que lo social es, automaticamente y sin
mediacién, politico. Friz sostiene que estas posiciones impiden la
elaboracion correcta de la crisis, siendo esta Ultima politica ademas
de social.

La obra propone la elaboracion del estallido como respuesta,
fundamentalmente, a las profundas desigualdades socioecondmicas
que sufre la sociedad chilena, las cuales son presentadas como un
hecho natural e inmodificable. Sostiene que la transicion
democratica vino a continuar con el modelo econémico de la
dictaduray a ratificar las desigualdades socioeconémicas, como si las
mismas no tuvieran relaciéon alguna con el ejercicio del poder
soberano por parte del pueblo implicado en la democracia.

El fildsofo chileno se remite al pensamiento de Hanna Arendt
para responder a la posicion que postula la ubicuidad de la politica.
Para la fildsofa alemana no hay nada intrinsecamente politico en el
ser humano, pensar la politica en estos términos implica cierto
esencialismo, se concibe al ser humano como un modelo ejemplar en
el que la politica ocupa también un lugar determinado ya por
naturaleza, cuando lo que funda la politica es el hecho de Ila
pluralidad, el hecho de que existan diversos hombres y mujeres en
un espacio que implica necesariamente el conflicto. Para Arendt el
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conflicto, no solo constituiria un modo legitimo de la convivencia
humana, sino también un modo superior de la misma, en el cual la
confrontacién entre las diversas miradas hace surgir lo que
concebimos como mundo. La politica implica la mediacion de un
ambito en el que una pluralidad de sujetos, sabiendo sus diferencias,
cuestiona la articulacidon del mundo y propone nuevas formas de y
para el mismo.

Friz sostiene que esta consideracidn nos permite concebir la
revuelta sucedida en Chile como un acontecimiento politico, en
cuanto dichas demandas proponen una nueva construccion del pafs,
del “mundo chileno”, que no excluya a la pluralidad que constituye
su sociedad. Revisa las obras de Ernesto Laclau y Chantal Mouffe,
quienes afirman que el conflicto no es solo el punto de partida de la
democracia, sino también su condicidon misma, y que sin conflicto y
division seria imposible una politica democratica. Lechner caracteriza
a la democracia como “una conflictiva y nunca acabada construccion
del orden deseado”, y entiende que, por esta imposibilidad del
consenso absoluto es el disenso lo que constituye lo posible, y que es
necesario asumir el conflicto en cuanto todo orden posible es
siempre problematico, es siempre un ordenamiento de conflictos.
Del mismo modo, nuestro autor concibe al conflicto como
fundamento, tanto de la politica como de la democracia, y es en este
sentido que nos habla del caracter agonal de la politica.

Un concepto fundamental en esta obra es el concepto de
pueblo. Su autor nos invita a tener cautela ante toda nocién del
pueblo como uno e indiviso, pues la nocién de pueblo implica
siempre una relacién con la pluralidad. Encuentra en Judith Buttler
que lo comun en las manifestaciones populares es que en todas ellas
se da una congregacidon de cuerpos que irrumpen en el espacio
publico interrumpiendo el normal funcionamiento de las ciudades,
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formulando diversas demandas. La fildsofa norteamericana destaca
gue es esa congregacion la que constituye un pueblo; ese “nosotros,
el pueblo” es la condicion previa de toda demanda politica, condicion
que no describe una pluralidad, sino que la produce al enunciarla. Friz
destaca que ese nosotros es siempre un exceso respecto al orden
establecido, pues la soberania popular traducida en poder electoral
nunca es completa, y asi como puede escoger un gobierno, puede
derribarlo.

El libro estda atravesado por los aportes de Ranciére al
concepto de democracia; uno fundamental es el que la describe
como “(...) ese punto en el que toda legitimidad se confronta con su
ausencia de legitimidad altima” (Friz, 2021, p. 116), y que concluye
que, si la democracia se sostiene sobre la ausencia de todo sostén, lo
que se implica y se denuncia bajo el nombre de democracia es la
politica misma. A partir de esta idea, el fildsofo chileno postula que
cuando sostenemos que el imposible mentado en el pueblo es el
soporte de la soberania popular y de todo régimen politico,
afirmamos que el criterio de legitimacion de cualquier democracia
posible es a su vez un exceso que ningun gobierno representativo
puede contener del todo. Asi, si suponemos que todo orden politico
se funda contingentemente, y no en una presunta superioridad de
unos sobre otros, y a la vez reconocemos que, en cuanto gobierno
del pueblo, la democracia es imposible, podemos ver que la
democracia es el exceso imposible que hace posible la politica.
Concluye que la democracia es el exceso de toda politica, en cuanto
inevitablemente significa una amenaza de desborde para todo orden
politico posible, y por ello todo orden politico procurard contenerla.
Asi, el pueblo es el imposible, el exceso que hace posible a la
democracia, mientras la democracia es el imposible, el exceso que
hace posible a la politica.
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Si bien el autor se muestra optimista respecto al proceso que
se vive en Chile, con su convencién constitucional y el arrasador
triunfo del “si’ en el plebiscito del 25 de octubre de 2020 por una
nueva constitucidn, encuentra que adn no se han establecido
mecanismos para que sea efectivo y tome forma el poder de “los
cualguiera” en la convencidn, permitiendo la participacion de
representantes del pueblo chileno en toda su conflictiva pluralidad.
Sintetiza la situacion actual en el pais con la palabra incertidumbre,
una incertidumbre que ha suspendido la normalidad rutinaria de las
Ultimas décadas, y confia en que el pueblo chileno se mantendrd
alerta y envigilia ante los intentos de los grupos elitistas de mantener
bajo tutela la democracia que se ha manifestado como posibilidad,
esto es, lo que en palabras de Pablo Oyarzun significa el pueblo: la
promesa de lo comun.

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 39, ANO 2021 203



	Lived experience, destruction and self-creation: fanonian itineraries about the body
	About individuality in Jorge Millas
	On Argentine evocations and invocations of romantic historicism in the History of Ideas from 1930 to 1940
	The Generation of 37 and its experience in nineteenth-century San Juan: an approach from El Zonda newspaper (1839)
	Romero, Francisco. Epistolario (Selección). Edición y notas de Clara Alicia Jalif de Bertranou. Introducción de Juan Carlos Torchia Estrada. Buenos Aires: Corregidor, 2017, 1008 p.
	Lazzarato, Maurizio. El capital odia a todo el mundo. Fascismo o revolución. Buenos Aires: Eterna Cadencia, 2020, 195 p.
	Friz, Cristóbal. El exceso de la democracia. Viña del Mar: Cenaltes Ediciones, 2021, 128 p.

