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JOSE JULIO RODRIGUEZ

Ernesto de la Torre Villar

En la recoleta y apacible villa de San Miguel de Allende,
Guanajuato, nacié el 20 de diciembre de 1912 José Julio
Rodriguez. La parroquia, de un gético-decimonomico, las
casas de Allende y de los Ortiz y el Colegio de San
Francisco de Sales en donde ensefara filosofia moderna
Juan Benito Diaz de Gamarra, fueron sus puntos de
referencia en sus primeros anos. Ahi fue a la escuela,
visito la casa de ejercicios de Atotonilco, casa de laca
china con pinturas religiosas; y en sus valles de trigos
dorados y cerros rojizos transité buen tiempo.

Razones familiares trasladaron a los suyos a
Querétaro, a donde llegd hacia 1921, ingresando, como
dicen los provicianos, para obtener una forma honesta de
vida, a la Academia de Bellas Artes de la capital del
Estado. Su estancia en esa institucion, semillero de
pintores, musicos y literarios, la describe al trazar la
semblanza de Abelardo Avila, su colega y amigo de toda
la vida. Adolescentes ambos, aunque cinco ahos mayor
Abelardo, tuvieron casi las misma experiencias. José Julio
fue también discipulo del pintor José German Patino, con
quien aprendieron a usar los pinceles. Recibieron
penetrantes lecciones de historia del arte y de literatura




de don Heraclio Cabrera, de voz recia y campanudo
fraseo, prototipo del fino caballero de provincia, y cursos
de musica del maestro Loarca. En la Academia a partir de
1931 se inicia en el grabado José Julio.

Varios afos crecieron y aprendieron juntos lo
fundamental en el arte, pero ansiosos de superarse,
ambos sentirian el atractivo de la gran ciudad, de sus
planteles artisticos, de sus museos, de su vida mundana.
José Julio vendria, después de Abelardo, a la gran capital.
Rodriguez llegé a México en el afio de 1932 y se inscribié
en la Escuela Central de Artes Plasticas con su taller de
grabado en madera y metal, que estaba a cargo de
Francisco Diaz de Ledn en madera, de don Carlos
Alvarado Lang en metal y de Emilio Amero en litografia.
Rodriguez encontré en Diaz de Ledn al maestro, al
amigo, al guia. Rigorizose en el trabajo y en el estudio,
adquirié solida disciplina y al tiempo que estudiaba el
arte del grabado, practicaba su oficio.

Inteligente, altamente sensible a toda expresion
artistica; la musica que gozaba extremadamente, las letras
que cultivé con esmero, y las obligaciones magisteriales
encauzaron su vida.

Su cultura artistica se afin6 al cuidado de Francisco
Diaz de Ledn y le llevé a ganar la citedra de historia del
grabado y de las artes graficas en la Escuela de Artes del
Libro que dirigia su maestro. En ella profes6 varios afios
grabado e historia del grabado e inici6 su labor de critico
y difusor de arte, escribiendo en revistas como Artes del
Libro, Hoy y Magisterio, y en diarios como E! Nacional en
los que aparecieron varias ilustraciones y articulos suyos.
Se acredit6 como conferenciante, asesor y director de
iniciacion artistica en la Preparatoria Siete de la UNAM.
Fue entusiasta y certero fotégrafo y siempre estuvo al




tanto de las nuevas tendencias y desarrollos técnicos. Al
arribo de Koloméan Sokol, sigui6o sus cursos que
perfeccionaron su saber y dieron a sus planchas nuevas
tonalidades de fuerte dramatismo, sin perder su finura.
En la Escuela de Artes del Libro se gradu6 como
grabador.

Interesado en la difusién de las artes graficas, en 1941
fundé bajo el patrocinio del Sindicato de Electricistas una
galeria. Ese mismo afio expuso por vez primera sus
grabados en el Salén Anual de Grabado. En el afio de
1947 varios artistas del grabado, libres de toda afiliacion
politica, se retinen y crean la Sociedad Mexicana de
Grabadores. Como miembros fundadores estuvieron
Carlos Alvarado Lang, Abelardo Avila, Angelina Beloff,
Erasto Cortés Juarez, Feliciano Pena, Vita Castro,
Esperanza de Cervantes, Manuel Echauri, Pedro Castelar,
Fernando Castro Pacheco, Isidoro Ocampo, Lola Cueto,
Angel Zamarripa y Amador Lugo. El Presidente fue José
Julio Rodriguez. Ese mismo afio, con el fin de unir los
esfuerzos en provincia, funda en Puebla, en unién de los
maestros Ramén Pablo Loreto y Fernando Ramirez
Osorio, el Primer Nicleo de Grabadores de Puebla y
crearon un taller de grabado en la angelopolis que quedo
bajo la direccion de Loreto y Ramirez Osorio.
Posteriormente, en 1951, estos maestros poblanos
fundarian la galeria José Guadalupe Posada.

José Julio, estuvo afiliado a la Sociedad Internacional
de Grabadores en Madera, Xilon, radicada en Suiza, lo
que le permitiria exponer su obra en varios paises y
ciudades de Europa y Oriente como Yogoslavia, Roma,
Zurich, Tokio y Tel Aviv.

‘Su recio saber, capacidad magisterial y firme
entusiasmo le llevaron a ensefar en la Escuela de Artes
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del Libro durante diecisiete afios. En ella fue el segundo
de a bordo de Diaz de Leén y de Pablo Macias. Llamado
por las instituciones de cultura de su estado natal, fue
maestro de dibujo en Guanajuato, y maestro de grabado

en el Centro Cultural Ignacio Ramirez de San Miguel de
Allende, en 1970.

Destacado en el ambiente artistico, realiz6 varias
exposiciones individuales en México y otras ciudades del
pais. Figuro6 en los salones de grabado de la Plastica
Mexicana: 1968, 1973 y 1975. Obtuvo el primer premio en
grabado en la Galeria de la Plastica Mexicana; un
segundo en la Bienal Interamericana de Pintura y
Grabado en el INBA en 1958 y numerosas menciones
honorificas.

Su actividad magisterial, la de conferenciante en
planteles de la capital y de los estados, y sus colabora-
ciones periodisticas si bien le privaron realizar una obra
vasta, la que produjo, muestra a las claras su sensibilidad,
que se trasluce en varias de sus planchas, en la maestria
en su ejecucion, el dominio del dibujo, el uso adecuado
del buril y de la gubia. Fino y delicado en algunos de sus
paisajes, recio y firme como en el magnifico retrato de Sor
Juana, lleno de luz y de vida; tragico como en su
autorretrato, su obra es la de un auténtico artista.

José Julio, al igual que otros artistas, como lo hemos
visto en esta hermosa némina, fue un hombre al que las
letras atrajeron desde sus afios juveniles en la Academia
de Escultura. Fue un escritor licido, fresco, claro, que
tradujo su saber, tanto en sus cursos y conferencias, como
en muy diversos estudios. Algunos de los que tenemos
noticias son los siguientes: Una semblanza de don Ignacio
Allende, su paisano, escrita con donosura y admiraciéon
hacia el héroe. Publicé un bello fasciculo con relatos e



ilustraciones suyas en Querétaro, en 1966, titulado Donde
la vida es suefio. En 1961 en México, (Acasim), aparecio su
sobrio y autorizado estudio: Francisco Diaz de Leon, como
dibujante, pintor y artista grifico, en el cual con el calor del
amigo y discipulo analiza la trayectoria artistica de su
maestro, dejandonos también un retrato espiritual y
moral de Diaz de Leon.

En unién de Paul Westheim y Justino Fernandez se
refirio a la personalidad y obra de Posada, en el libro: José
Guadalupe Posada. 50 Aniversario de su muerte, textos de
Paul Westheim, Justino Fernandez y José Julio Rodriguez,
México, INBA, 1963. En este trabajo hace referencia a la
obra de célebres ilustradores como Gabriel Vicente Gaona
(Picheta), quien al igual que el editor Cumplido hacia
traer de Espafia, bloques de madera de boj para su
trabajo.

En el Libro de Homenaje a Abelardo Avila, editado por el
Gobierno del Estado de Querétaro en 1993, apareci6 la
calurosa semblanza que titul6: “Signo y destino”, la cual
José Julio habia publicdo en 1958, con motivo del
otorgamiento a Avila del primer premio en el Salon de
Grabado de ese afio. A través de sus lineas podemos
advertir cémo el carifio y la sinceridad que ambos amigos
se manifestaron, durante toda su vida, no se lastimo
jamds a pesar de sus vidas tan diferentes, de su diversa
concepcion de la existencia, de sus formas de ser. La
amistad de estos grandes artistas, surgida de la ninez y
manteniada toda la vida, tuvo un denominador comuin, el
cultivo del arte al que ambos se entregaron en forma
total.

Trabajo excelente que muestra su preparacion, su
severo juicio critico, la vastedad de sus conocimientos, es
el titulado: “Breve historia del grabado en la ilustracion
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del libro”, aparecido en el no. 8 de la revista Artes de Libro,
6rgano de la Escuela Nacional de Artes Gréficas que
dirigia Pablo G. Macias, pp. 15 a 26. Este articulo revela el
serio, vasto y profundo conocimiento que en torno del
origen y desarrollo del grabado poseia José Julio. A él, al
igual que al arquitecto Carlos Lazo, el padre, y a
Francisco Diaz de Ledn, se les encontraba diariamente
leyendo y estudiando en la rica 'y abundante biblioteca de
la Academia de San Carlos, que por muchos afios dirigio

~ certera y celosamente don Lino Picasefio. En los preciosos

libros que por muchas afios enriquecieron esa espléndida
biblioteca, soliamos ver a esos grandes conocedores del
arte, estudiando, tomando apuntes, haciendo dibujos que
les servian para profundizar su saber, preparar sus
lecciones y escribir sélidos ensayos en torno de su
especialidad. Al igual que su maestro Francisco Diaz de
Leén, se complacia en adiestrar su fina sensibilidad con la
contemplacién detenida de los cientos de preciosos
grabados que conserva la Academia de San Carlos,
muchos de los cuales son regalos enviados a estas tierras
por los poderosos y munificentes monarcas Carlos V y
Felipe II. Otros los traeria Gerénimo Antonio Gil al venir
a fundar la Academia, en la época de Carlos III. Ante
ellos gozaban aprendiendo, y trataban de acercarse
mediante su trabajo y dedicacién a la perfeccion de esas
obras maestras de Durero, Holbein y Rubens. De las
muchas lecturas reflexivas y penetrantes, obtuvo José
Julio el saber que le llevé a redactar este notable trabajo.
Por ser una muestra del conocimiento que en torno del
grabado adquiri6 este excelente artista mexicano, lo
acompafo con entera justicia en esta semblanza.

También edité, mas tardiamente, un fasciculo
explicativo: Diez Xilografias de José Julio Rodriguez, obra
rara y dificil de obtener. Labor de zapa sera reconstruir su




produccién esparcida en diarios y revistas y reunir parte
de obra dispersa.

Otro articulo que registramos es: “La estética del
grabado”, aparecido en los Anales de la Escuela Nacional
de Artes Gréficas, no. 1, 1965.

De su produccién, la critica se refirié a él, diciendo:
“En la obra de grafica de José Julio Rodriguez no se halla
ningtin influjo de otros maestros, ni el menor indicio de
las tendencias en boga. Cada una de sus fascinantes
creaciones es una respuesta a las intimaciones de la
existencia que afectan a todos los individuos, pero de un
modo especialmente profundo al artista. El arte de
Rodriguez estd al alcance de todos los que lo contemplan,
libres de prejuicios estéticos, morales e ideoldgicos”. Y
Hugo Covanes en EI grabado mexicano en el siglo XX al
trazar su perfil dice lo siguiente: “Mi otro yo, un
autorretrato en madera, es el grabado mas conocido de
José Julio Rodriguez. Se trata de una obra caracteristica,
en la que se siente la precisién de la talla y su vigor
expresivo. Mujer lavando 'y Mujer en reposo, ambas piezas
grabadas en madera, dan cuenta de su dominio de la
técnica de la gubia y la navaja. Otros rostros estampo
Rodriguez, pero es en su retrato donde alcanz6 el climax
de dramatismo en el conflicto —la esencia que plantea el
grabado en relieve— que es la valoracién de las porciones
de luz y oscuridad y las limitaciones técnicas del material
que supo aprovechar habilmente”.

Entregado a una intensa actividad profesional: el taller,
la escuela, el escritorio, ese hombre lleno de vitalidad,
cordial, respetuoso, amigo sincero de literatos, musicos,
pintores y grabadores, cumplido en sus compromisos,
penetrante en sus estudios y realizaciones, amigo sincero
y afectuoso, fue en sus tltimos afios victima de dolorosa
enfermedad. Brazos y piernas, conductores de su vida y
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trabajo quedaron inutilizados y bajo esa crudelisima
situacion transcurrieron, sus ultimos afos. Alberto
Beltrén, esa especie de Cirineo de los desheredados, le
acompafaba en los tltimos tiempos, haciéndole menos
duras sus vivencias y menos dolorido su existir. Alberto
dejo sentido articulo: “El pequeiio estudio descansa”,
aparecido en EI Dia el 31 de diciembre de 1977, en que él
narra uno de sus ultimos encuentros.

Yo lo perdi varios afios de vista, por mi partida a
Europa. A la vuelta me visitaba en la Biblioteca Nacional
a donde le gustaba ir a estudiar y recordar el sitio en
donde expuso su obra en 1954; a conversar sobre arte e
historia, comentar en torno del mundo de la cultura.
Varias veces en compafia de Fernando Sandoval que era
muy amigo suyo, salimos a cenar por cualquier
restaurante del centro conversando de diversos temas
que abordaba con acierto, e inteligente finura. Amigable,
afectuoso, de sabrosa conversacion fue José Julio. Era
incisivo pero fino como en sus grabados, de varios de los
cuales nos trajo sus primicias.

Amigo cordial, gran y sencillo artista, excelente
maestro, fallecié en la ciudad de México, el afio de 1978.

José Julio Rodriguez no fue parvo escritor, sino
hombre de pluma fecunda pero sobria, cdlida, seria,
critica. Sus pequefas biografias son sinceras y sencillas,
como la de Allende y algunas aparecidas en la prensa
diaria. Rigurosamente informados, reveladores de
conocimiento, de buen gusto, de sélido criterio son sus
trabajos, tanto el consagrado a su amigo y maestro
Francisco Diaz de Ledn que es rigurosa semblanza critica
como su “Breve historia del grabado” en la que revela sus
profundos conocimientos de esa disciplina, como su
refinado buen gusto y capacidad critica.



Escritos de otra indole son los que redact6 a través de
los afios y los cuales reunidos en un sencillo y pequefio
libro, se titularon: Donde la vida es sueiio. Fueron
publicados por el Gobierno del Estado de Querétaro en
1987, siendo gobernador Mariano Palacios Alcocer, quien
los rescato del olvido.

Los diecisiete relatos o ensayos que muy justi-
cieramente se publicaron después de su muerte acaecida
en 1978, son tal vez las piezas mas significativas de su
capacidad de escritor. Son ensayos claros, donosos,
limpios, en los que campea un recuerdo critico de anos
vividos en cambiantes circunstancias. Son un reflejo de la
vida provinciana, tranquila pero honda, serena a veces,
dramatica en ocasiones.

Su 4gil pluma traza, a la manera de los buenos
dibujantes, perfiles que son semblanzas llenas de buen
raciocinio, de célida simpatia, de veraz juicio y cordial
amistad. Si algunos de los personajes de quienes nos
habla merecen el halago, la estimacion y el amor, de otros
nos dejard severos enjuiciamientos, viriles reproches,
valientes comentarios.

Estos relatos significan, no sélo el retrato humano de la
ciudad de Querétaro a que se refieren, sino un deleitoso
perfil no sélo intelectual, sino espiritual de esa ciudad
que le acogi6 desde su juventud, que le formo6 y de la cual
tuvo las mejores vivencias. Querétaro fue su segunda
patria, la que molded su alma, su espiritu, sus inquietu-
des artisticas, su amor a las artes, a la musica, a las letras.
Donde la vida es suefio, recoge las impresiones, las
vivencias mas auténticas de José Julio Rodriguez, su
amor a la tierra, a la cultura, a los afanes del espiritu. La
hermandad espiritual e intelectual que guardan San
Miguel y Querétaro, se advierte en esa tierra en la que
paso sus mejores anos.
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Con qué intensa simpatia nos habla de la sociedad
queretana, de los afios pasados en la Academia que lo
formé, de las reuniones con una pléyade de amigos en los
que sobresalieron José Antonio Ruiz Acosta, Carlos
Septién Garcia, Pablo Cabrera, José Vazquez Méndez y
otros mas, y “en las cuales se leian ensayos y poemas. Se
entablaron didlogos y polémicas. Se pensaba libremente y
se podia profesar cualquier creencia. Las asambleas se

celebraban en la biblioteca de mi casa, una vieja mansion
del Marqués de la Villa del Villar”.

Personajes extraordinarios de la cultura provinciana
son evocados con extraordinaria simpatia, con auténtica
veracidad por José Julio. Asi surgen las semblanzas
licidas y evocadoras de Abelardo Avila, su amigo del
alma; de José Maria Truchuelo, su favorecedor; del obispo
Venegas Galvdn como del vate atormentado de José D.
Frias. El andlisis detallado que hace de Alicantro
Epirético o sea de Juan B. Delgado, insigne poeta y
prudente diplomético, hace juego con la narracion
graciosa de uno de los primeros romances de Diego
Rivera. La exaltacién del notable alarife barroco Mariano
de las Casas, va de la mano con el célido retrato que nos
traza de Carlos Septién Garcia y los juicios certeros y
veraces en torno de la Revolucién Mexicana, se
compaginan con los que traza de uno de sus viejos
caciques matarifes que la Revoluciéon de 1910 levants,
como es el caso de Saturnino Osornio.

Juicios serenos, levantados, objetivos, certeros, son los
que encontramos en esas luminosas pédginas de Donde la
vida es suefio. Es una lastima el que los cortos afios
pasados en San Miguel, no nos hayan dejado evocaciones
semejantes a su tierra natal. En ella pasaria maés tarde
algun tiempo, ligado a la difusion del arte, a la ensefianza




de la pintura y del grabado. No conocemos narraciones
semejantes de todo ello, que deben existir, las cuales
constituyen un compromiso que un licido sanmiguelense
debe emprender para esclarecer mejor la vida y la obra,
de este ser excepcional que fue José Julio Rodriguez, uno
de los mds vigorosos artistas graficos que México ha
tenido y un extraordinario cultor del arte en todas sus
expresiones.

Como un homenaje a su memoria, publico su articulo
acerca del grabado.

 Breve historia del grabado en
la ilustracion del libro

por José Julio Rodriguez,
profesor de Grabado

Tres son los procedimientos esenciales del grabado
aplicado a la ilustracion del libro: la xilografia, la
calcografia y la litografia, verdaderos tesoros técnicos que
han servido al mayor progreso de la cultura humana. La
xilografia esta considerada como el méas antiguo de todos
los géneros. Precedio6 al uso de los tipos moévibles, por el
empleo de las planchas tabelarias. La calcografia se ofrece
con elegante sobriedad en la talla dulce y con rica
desenvoltura en el aguafuerte, y, finalmente, la litografia,
medio méas moderno y mas directo, aunque mas
minucioso en su proceso.

Aun cuando, unicamente, hemos de ocuparnos del
grabado de estampas como complemento artistico del
libro ilustrado, dedicaremos algunas palabras al grabado
arqueoldgico, sin tomar para ello més que algunos datos
SOMeros.
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Dibujar, escribir y grabar, son modos de entendimiento
que se expresan con la palabra griega graphos. Asi pues,
los primeros grabados aparecen en las cavernas
prehistéricas. El autor de ellos, un dibujante némada, se
dirige a sus dioses tutelares implorando su proteccion,
ante el mundo lleno de amenazas que lo rodea y
empleando, asimismo, la imagen totémica, que fija en la
mente la idea de las presas, necesarias para el sustento de
los suyos. Hendiendo la piedra porosa con el silex, el
troglodita traz6 formas con un instinto de la belleza
innata y poblé de plastico dinamismo las paredes de
aquellas cavernas de incalculable edad. Ejemplo de ello
son las grutas de Gargas, en la Dordona, la caverna de
Lascaux, en Montignac y la de la Pefia de Candamo, en
Asturias. Otro ejemplo maravilloso es la llamada Capilla
Sixtina del arte rupestre, o sea la gruta de Altamira en
Santander, donde se ve al hombre primitivo ya orientado
hacia la esencia del grabado.

En la edad de los metales, los ceramistas y fundidores
rivalizaban en la decoracién lineal de sus arcaicas
manufacturas. Magnificas armas y bellos vasos ofrecian
sus estilos con una vitalidad que fluye hasta el presente.
Un versiculo del Génesis atribuye a Tubalcain practicas
de cincel y lo declara habil en toda clase de labores en
metal. En el siglo II de nuestra era, la China formé su arte
en la inspiracion del budico de la India. Y el arte del
Japon, educado en el de aquélla, logré finalmente en la
estampa una belleza perdurable. Por su parte, la Grecia
primitiva creaba mitos y tradiciones que sus artistas
esgrafiaban en vasos y en escudos de guerreros. Al
hablarnos Homero de la destrucciéon de Troya, se detiene
con deleite de aficionado en la descripcién de los
grabados que aparecen en el escudo de Aquiles. Roma
grabo sellos y anillos para sus tribunos con depurado



‘L ‘; gusto helénico. Todos los pueblos, en todos los tiempos,

- usaron el grabado en diversas formas artisticas y

~utilitarias.

Ahora bien, los remotos siglos que vivieron la cultura
de los egipcios, registraron un hecho de enorme
significacon: el empleo del papiro para satisfacer las
necesidades de una gran casta de escribas. Esta cafia que
crece en las orillas del Nilo, dio su nombre al papel,
industria que llego6 a ser tan importante bajo el reinado de
Tolomeo V, Epiganés, que éste hubo de prohibir la
exportacion a todos los puertos de Egipto para evitar la
imitacién del invento en otras regiones del mundo
antiguo.

En el Extremo Oriente, el chino Tsai Lun lo obtenia en
el afio 105 de nuestra era, con la fibra de la cana del
bambu verde, corteza de Ku-chu, algodon, etc., y en 550
el Japén fabricaba su papel con cafiamo y también con la
corteza de la morena. La India lo hacia con algodén.
Persia copid este procedimiento y los drabes lo
perfeccionaron moliendo y macerando trapos para
convertirlos en pasta y lograr magnificas hojas aviteladas,
con lo cual quedé descubierta la fabricacion del papel, tal
como lo conocemos en nuestros dias. Esto fue en el siglo
VII de la era cristiana. De alli se generalizé en localidades
vecinas, como El Cairo, Damasco, Tripoli, Fez y final-
mente Ceuta en el siglo X, de donde pasé a Espana, que
fue la primera regién europea en donde se elabor¢ el
papel para libros, en hojas gruesas de tono grisaceo. Se
dice que en un molino de Jativa, cerca de Valencia, se
inici6 esta industria, bajo el dominio de los arabes.
Hemos descrito en pocas palabras dos procesos que, en el
curso de los siglos, precedieron al nacimiento de la
estampa. Facil es imaginar a los hdbiles ilustradores de




20

fines de la Edad Media, realizar, casi simultineamente, la
estampa suelta y la impresion tabelaria; pero sin el
invento del papel, esto hubiera sido imposible.

En el primer tercio del siglo XV la xilografia aparecié
en Alemania y en Francia con escasa diferencia
cronoldgica. Ya en esta época, la xilografia produce
sintesis de expresion lineal. La xilografia anénima y de
procedencia desconocida hallada por Reissenborg, que
representa a la Virgen Maria con su hijo en brazos y
rodeada de cuatro santas, aparece estampada en papel de
algodon sin cola y con fecha de 1428 grabada al calce y la
de autor y lugar también an6nimos, la de San Cristobal,
encontrada en la cubierta de un manuscrito de la cartuja
de Buxheim, al pie de la cual se lee grabado un texto
latino con la fecha 1423: Christofori faciem, die quacungue
tueris. Illa nempe die morte mala non morieris. Millesimo
CCCC® XX" tercio.

En Francia, el descubrimiento de la madera Protat, que
se atribuye al afio de 1370, grabado en una tabla de nogal
y que representa una crucifixiéon del Sefior, encontrado
por Bernardi Milnet en Macon, daria la prioridad de la
aplicacién del grabado a los franceses.

Resulta, pues, que la impresion de las estampas era
conocida en algunos paises, al empezar el siglo XV. En
Europa, las estampas espanolas son coetdnas de los mds
antiguos grabados en madera y en metal.

En el museo episcopal de Vich se encuentran pruebas
de esta tradicién, fechada en 1418.

Desde la invencién de la prensa, este adelanto se hace
notar. Hacia 1478 destaca en los grabados de la Biblia de
Colonia; en los de la Crénica de Nuremberg, en el afio de
1492, que tiene dos mil xilografias de Miguel Wolgemuth.




tonces aparecen las primeras tallas expresando
bras y moldeado.

- Una de las particularidades de la escuela occidental
~ del grabado fue la ejecucion en cobre de los grabados
,. llamados al criblé. Lochner ofrece un buen ejemplo de esta
- modalidad en La Anunciaciéon. En Francia se aplicaron
- estas planchas para ilustrar libros, como el de Las Horas de
Juan du Pré, publicado de esta suerte en 1488.

En la época de Alberto Durero aparece el grupo de los
Formschneiders de Alemania, gremio de artesanos que se
dedicaban, exclusivamente, al trabajo material de grabar,
como auxiliares de los grandes artistas. Entre éstos
destaco el insigne Hans Liitzelburger, quien realizo en la
madera los dibujos de Holbein para Los simulacros de la
muerte, publicada en Basilea bajo el cuidado del famoso
humanista Erasmo de Rotterdam, en la imprenta de
Froben.

Alberto Durero, uno de los méas notables de la pintura,
nace en Nuremberg en 1471. Adiestrado por Wolgemuth
y siguiendo su ejemplo, ilustra las ediciones mas notables
de la época. Su dibujo llega al més alto grado de
perfeccion. Su dominio del buril y de la navaja no ha sido
superado ni por los entalladores de su tiempo ni por los
xolografos de nuestros dias. El grabado de San Cristobal,
es réplica de gran estilo a aquellas anonimas de 1423.

Entre las obras principales que ilustr6 estan las
siguientes: EI Apocalipsis, edicion de 1498, con visiones de
intensa inspiracion, en xilografias de gran formato; Las
revelaciones de Santa Brigida, de 1500, con escenas de la
vida de la Virgen; La pasion de nuestro Sefior Jesiis, de 1511,
llamada La Pasion Grande; La Pasion de Cristo, del mismo
ano, llamada La Pequefia Pasion; ademads El arte de las
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medidas, con texto e ilustraciones del propio Durero, del
afio 1525, y el famoso Tratado sobre las proporciones del
cuerpo humano, publicado después de su muerte, donde
Durero rivaliza con Leonardo de Vinci. -

Algunos de los nombres de los entalladores que
colaboraron en la obra de Durero, han aparecido detras
de los bloques de El triunfo de Maximiliano. Son éstos en
ntimero de once: Jerénimo Resh, De Boon, Liefrinck
(Cornelio y Guillermo), Pfarkecher, Rupp, Sain German,
Taberith, Negker, Franck y Lindt.

Una obra soberbia encomendada a Durero con fines de
propaganda bélica contra los turcos, fue el Libro de
rogativas para la orden de San Jorge, que quedé
inconclusa por la muerte del emperador.

El editor Feyerabend, de Francfort, reunié un
importante grupo de artistas para la ilustracion de sus
publicaciones en folio, de la Biblia y de los clasicos.
Figuraban entre ellos V. Solis, a quien encargé las
estampas de la Biblia de Lutero en 1564 y de las Fabula de
Esopo y Hans Sebald Beham y Stimmer, quien colabor6 en
libros biogréficos acompafiados de retratos, como el
editado por Perna, escrito por el obispo italiano Pablo
Giovio. Otro libro de retratos fue el de la coleccién de
emperadores, debido a Strada, que apareci6 en Zurich, e
igual que éstos, merece mencionarse el Emblemata, obra
popular de aforismos y sentencias filosoficas, que aparece
ilustrada con figuras simbdlicas y jeroglificas. El suizo
Jobst Amman, ilustré en 1564 el libro quizd mads grato al
pueblo: Descripcion de todos los oficios de la tierra.

Desde fines del siglo XVI, las antiguas corporaciones
de entalladores dejaron el monopolio de la xilografia, y
los propios artistas grababan por si mismos sus obras. En




rancia, Juan Cousin entall6 las paginas de su libro de

epctiva y el de Retratos, grabando ademas el Entierro
de Cristo, y Juan Goujon también entall6 sus originales,
generalizandose de tal modo la produccion. Sin embargo
xilografia declinaba, sintiendose postergada ante el
‘grabado en metal, que imponia su majestad y elegancia.
'La madera, que habia ilustrado las mejores ediciones de
'~ los grandes talleres gréficos, se vio substituida por el
- cobre, que preponderd en la segunda mitad el siglo XVII
- yen todo el XVIIL

El afio de 1452, el artifice florentino Masso Finiguerra,

~ jefe de la escuela de los niellatori, descubrio, de una
manera casual, la estampacion de un grabado en hueco.
Pero los niellatori no supieron apreciar el alcance de tal
descubrimiento y no sacaron de él ningun partido,
limitdindose a obtener por medio de la estampacion
algunas pruebas en el proceso del esmaltado. En
Alemania, por el contrario, desde el momento en que se
inicié el descubrimiento por un grabador andénimo,
llamado el Maestro de 1456, éste y sus discipulos
consiguieron sacar del procedimiento del grabado en
hueco todos los elementos de su progreso.

La imprenta de Plantin, que funcionaba en Flandes
bajo el reinado de Felipe II, dio al mundo fecundas
pruebas de la grandeza del arte grafico, desde la Poliglota
Regia, de Arias Montano, al méds nodesto libro de
devocion o de estudio, ilustrandolos con frontispicios y
ldminas, con capitulares, viiietas y colofones estampados
en torculo, después de haber sangrado los espacios
destinados para la lujosa decoracion.

Pronto se extendid por todas partes la moda de la
decoracion calcografica del libro, que en el siglo XVII
destacaba en Amberes con las ilustraciones de cabeceras

-
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y vifietas, inspiradas en la escuela de Rubens, que nutrid
los talleres de Plantin-Moretus; y con los dibujos de
Martin de Vos, hechos en la sucursal Plantiniana de Paris,
o los de Juan Sadeler, en Roma, y los de Tomés Lunti en
Madrid.

El gusto por la arquitectura barroca y rococé resolvid
los encuadramientos de portadas en libros editados en
Holanda y Espafia, en Francia, Alemania e Italia,
dotandolos de columnas en ambos lados, custodiados por
santos mitrados, dngeles y alegorias. Un ejemplo de ello

~ es la Metanealogie sacrae, de Valladier, editada por la casa

de Pedro Chevallier, de Paris, en 1609, cuyo frontispicio
se debe al grabador Galtier. Los de Pasee, en los Paises
Bajos, componian vifietas y frontispicios con admirable
estilo. La imprenta de los Elzevir, en Leyden, no tenia
rival ni en su territorio ni en Francia.

Amparados con el recuerdo del genial Durero, se
form6 en Nuremberg una pléyade de “pequefos
maestros” que dejandose influir por el Renacimiento,
aportaron su obra considerable de la Reforma. Asi
nacieron publicaciones y revistas ilustradas por la talla
dulce, en ciudades como Colonia, Maguncia, Nuremberg,
Basilea y Francfort, durante el siglo XVII.

Los més antiguos grabados de Florencia acompaharon
a los libros: Monte Santo di Dio, del afio 1477 y la Divina
Commedia, del 1481, los cuales han sido atribuidos a
Baccio Baldini, intérprete de los dibujos de Alejandro
Boticelli.

En Parma nacid, el afio de 1530, Francisco Mazzuoli, EI
Parmesano, quien impuso el procedimiento del
aguafuerte, que antes sélo fuera usado incidentalmente y
como auxiliar de la talla dulce. Gracias a él Antonio



analetto y Tiépolo brillaron en el siglo XVIIL. Pero quien
el grabado al aguafuerte a las maximas p051b1—

~;siglo XVIII, bajo el titulo de Magmﬁcenze de Roma antica e
modema

En Francia Jacobo Callot, no rehusaba la realizacion de
frontispicios. Su genialidad ilustré al aguafuerte obras
como la Lumiére du claustre, impresa en 1496. Bajo su
influencia surgié Estéfano della Bella, que, viéndose
protegido por el cardenal de Richelieu cuando éste fund6
la imprenta Real en Paris, hizo frontispicios humoristicos
como el de las Obras de Scarron. Un tratadista y grabador
meritismo fue Abraham Bosse, quien abord6 temas
satiricos y graves.

Las paginas que en el reinado de Luis XIV se
encuadernaron con olimpica majestad, fueron la mejor
realizacién de Sebastidn Leclerc, que el ano de 1676
ilustraba la Promenade de Saint-Germain, de Laboureur, y
las Metamorphoses de Ovidio, por Benserade, cuyos
grabados costaron al monarca més de diez mil libras.

La falsa solemnidad deja lugar a la fingida sencillez,
tras de la cual ensaya sus encantos la coqueteria.
Lepautre y Gillot, el maestro Watteau, la inician. Chaffard
en Francia, y Picard en los Paises Bajos, la espiritualizan

contribuyeron al encanto que Watteau extiende con el
sefiuelo ideal de convertir la corte de Luis XV en una
Arcadia galante. Las ninfas y pastores palaciegos, fueron
felizmente interpretados por Lorenzo Cars, ilustrador de
las Obras de Moliére y fino traductor, a la vez, de las
obras de Lemoyne. Cochin, hijo apasionado por las

elegantemente. Letras y florones, ex libris y vifetas, -
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alegorias, y el grabador Saint Aubin, fueron prédigos en
la decoracién del libro. Aquél con sus originales y este
con reproducciones de obras ajenas. Los titulos que se
componian de letras rayadas e imprimian en rojo y negro,
las recuadraban con una moldura adornada con cintas de
seda y guirnaldas de rosas sostenidas por amorcillos y
pequefios genios alados, custodios de dioses y diosas
olimpicas, representantes de reyes, principes y bellas
favoritas.

Gravelot llev la moda francesa a Londres, empleando
apropiados cobres, como los del Decamerdén, de 1757, y la
serie famosa de cien vifietas diferentes. Para el Théatre, de
Corneille, compuso una encantadora vifieta grabada, que
nos da una clara idea de las tiendas de la galeria del
Palacio Real.

Eisen conjugé a placer los tipos de letras enlazados
con el primordial elemento rococ6 en boga, ilustrando
cuentos de La Fontaine. Choffard era para los editores de
entonces el mas estimado acuafortista, prodigo en flores,
liras y citaras, enlazadas con cintas de raso, para delicioso
ornato de los Cuentos de La Fontaine, editados por Les
Fermiers Généraux, con laminas de Lemire, compuestas
por Eisen. El retrato de la portada estaba grabado por el
especialista Fiquet y el texto se enriquecia con una
introduccion de Diderot.

Duplessis Bertaux fue también un grabador fecundo
de 1a ilustracion del libro. Sus Cuadros histéricos, obra en
tres voltimenes en folio, ofrecen cerca de doscientas
grandes laminas.

En Alemania, Chadowiecki ilustrd entre otros libros el
Werher, de Goethe, y las Fibulas, de Gellert. El paisajista
Schmidt grabd las obras de Federico el Grande; Fried



nolle reprodujo en docto buril obras de tanto empeno
omo Los hijos de Eduardo IV, de Shakespeare.

§upliendo la falta de ilustradores en Inglaterra, el
jlandés Raimbach ilustr6 con vifietas y reproducciones
utilmente preparadas al aguafuerte sobre acero, libros
1 eminentemente britanicos en su edicién, como Gil
sy Don Quijote, editados en 1809 y 1818.

: ,{' Después de la Revolucion Francesa, el libro presenta
; garacterlstlcas muy diferentes a las de los siglos
" anteriores. El grabado en hueco ha desaparecido de sus
. paginas dejando lugar a las innovaciones asombrosas del
. romanticismo.

Aloys Senefelder nace en Praga en el afio de 1771, hijo
de un humilde matrimonio de comediantes. Estudio
derecho en la universidad de Ingolstadt, dejando
pendientes sus tareas la muerte de su padre, y compar-
tiendo, después, una misera situacién con su madre y
nueve hermanos. Fracasé como musico y libretista
cuando contaba veintitrés afios. Ensay6 la forma de
publicar sus producciones musicales, buscando diversos
procedimientos. Entre los materiales de que se servia,
tratando de suplir otros de mayor costo, figuraban unas
piedras calcareas, de las que se emplean para el
pavimento en Baviera, en una de las cuales un dia acerto
a escribir con tinta grasa una anotacién que luego ataco
con el corrosivo, dejando aislados los signos por un
rebajo leve producido alrededor, siendo asi como nacio la
litografia. Senefelder fue ayudado por André, con quien
introdujo su invento en Francia. En el ano de 1810,
Senefelder fue nombrado inspector de la litografia real de
Munich. En 1823 edit6 la Cartera litogrifica, y en 1824 La
coleccion papirogrifica y El aguatinta litogrifica. 1deo la
substitucién de las piedras por planchas de carton o de
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metal revestidas con una masa petrosa, a las que dio el
nombre de stone paper. Pero los resultados graficos fueron
muy deficientes por la debilidad del soporte, por lo que
surgi6 el uso de planchas de zinc graneado, empleadas
actualmente en la fotolitografia.

En pocos afios la litogréfia triunfé en la revista y en el
libro, lo mismo que en la estampa exclusiva. El famoso
editor MacLean de Haymarket, publicé bosquejos
politicos en dlbumes firmados con las iniciales H.B. En
1815 el conde de Lasteyrie, y en 1816 Gabriel Engelmann,
discipulo de Senefelder, se establecieron en Paris
separadamente, uno en la rue du Bac; el otro en la Cassete
num. 18. Los obreros y las prensas del primero iniciaron
sus trabajos con la ejecucién de formas burocriticas. Se
debe a Lasteyrie la divulgacién de la litografia en Francia.
La historia grafica de la epopeya napolednica prestigiose
en las manos de los litégrafos Guerin, Gros, Girodet,
Ingres y Hersent, que ilustré los Cuentos de La Fontaine
en 1818. La litografia fue instrumento magnifico en la
produccién de Delacroix, de Gericault, de Deveria, de
Gavarni y de Daumier, quien lleg6 a producir seis mil
estampas.

La caricatura politica fue propagada por los periédicos
Le Miroir, La Pandore, La Caricature y Charivari, fundados
por Philippon y desaparecidos en 1835, al ser abolida la
libertad de prensa. La litografia en Francia culmina con el
genio de Toulouse Lautrec, quien reflejo tipos y escenas
del Paris ebrio de amores y de fiestas, en el que desfilan
los burgueses al lado de las cantantes, los bailarines, los
acrébatas y las mujeres de vida facil.

La introduccién del procedimiento en Ttalia fue debido
a Giuseppe de Werz, quien en 1807 la llevé a Milan. Con
texto tipografico reportado a la piedra, los hermanos




! in, en Mildn, tiraban en los talleres Bossi Lo Spirito
lleto. En la casa de Casimiro Teja, en Turin, se editaba II
ino.

El primer taller litografico funcion6 en Madrid en los
mienzos de 1819, en el tipico barrio de Santa Bérbara.
os afos después instalaba Brusi su taller en Barcelona.
in el taller de Cadano se inicié Goya en el arte de la
itografia con la Vieja hiladera, firmada en febrero de 1819.
or estos anos la casa Motte de Paris editaba un dlbum de
iricaturas de Goya, seleccionando diez laminas de Los
ichos. Mediando el siglo XIX, la litogratia en Espana
}bré un auge extraordinario, como no lo tuvo el
grabado. No soélo el real establecimiento litografico edito
3 sus cincuenta entregas con mas de doscientas estampas,
- sino, ademas, en Catalufia aparecian los Recuerdos y
,@ellezas de Espaiia, ilustrados por Parcerisa, y después:
- Espaiia, sus monumentos y artes, su naturaleza e historia,
- tirada en Barcelona en 1884. Pérez Villamil firm¢ 144
- estampas con fondo crema, con el titulo: Esparia artistica y
~ monumental. En 1855, Carderera inicié su Iconografia
- espafiola. En 1857, el taller madrilefio de Martinez editaba
~ El Real Museo de Madrid y las joyas de la pintura espafiola. En
1862 aparecio la revista El arte de Espaiia, dedicada al arte
del dibujo. Pero treinta afios antes la litografia habia
aparecido en México, donde Linati la establecio, después
de unos anos de labor en Inglaterra. Después de un siglo
de brillantes realizaciones la litografia sufre un colapso
general, causado por la introduccion de las graficas
fotomecéanicas.

Desde que Francia se recre6 con las ultimas vinetas de
Papillon, se crey6 que la xilografia habia muerto para
siempre. Empero, en esos mismos anos la madera de pie
era introducida en Inglaterra por Tomds Bewick. Este
procedimiento permitia el uso de los buriles; era de facil
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manejo para los tipografos y el tiraje era menos lento que
el de la litografia.

Por su parte, Bewick, sin ser el inventor del
procedimiento, produjo de inmediato verdaderas obras
muestras en pequenos formatos, despertando el interés
de todos los ilustradores, ya al iniciarse el siglo XIX. La
xilografia en madera de pie y la litografia casi empezaron
juntas una marcha triunfal que terminé con un mismo
tropiezo: la competencia de la industria fotomecénica.
Pero entre tanto, el gusto del siglo XIX, la moda y el genio
de los artistas del romanticismo, mantuvieron ambas
modalidades en un mismo alto nivel. Una publicacién
importante en Francia, Le Magasin pittoresque, fundado en
1833, emplea un grupo de grabadores en madera de pie.
Thompson, discipulo de Bewick, los dirige y, a partir de
este momento, la nueva escuela de grabado trabaja en
Francia con un ritmo creciente. El empleo de la maquina
de vapor permitia a los editores lanzar grandes tiradas en
poco tiempo, empleando los bloques de los nuevos
xilografos. Las obras de los poetas romanticos
aparecieron en ediciones populares. Las odas y baladas de
Victor Hugo, Las orientales, las Hojas de otofio, fueron
ilustradas con bloques de Perrichon, Meyer, Prudhomme.
Estos pequenos trabajos eran realizados al facsimile y
tenian que ser reproducciones exactas de todo lo que el
artista trazaba sobre el bloque. Asi fue como los bloques
mads caprichosos conservaban su carécter en manos de los
nuevos talladores. Los nuevos amos fueron Tony
Johannot, Dereria, Gavarni, etc. '

El editor Curmet hizo ejecutar de esta suerte, en 1835,
una edicién de Pablo y Virginia, que es una obra maestra
del arte tipografico. Los mds grandes artistas de la época.
Paul Huet, Daubigny, Meissonier, dibujaron los
originales; los grabados fueron impresos sobre papel de



y montados sobre la hoja basica. La Chaumiére
nne aparece en seguida, editada de la misma manera.
abador Lavoignat entalla a la perfeccion la mayor
rte de las vifietas de estas obras. Gigoux, en la misma
Joca, realiza seiscientas vifietas para una edicion de Gil
as de Le Sage, y Raffet disefia para la libreria Furne
scientas cincuenta y una maderas que serviran para
ar la Historia de Napoleon. Este importante encargo
dujo al sefior Raffet diecisiete mil francos. En seguida
ece el genial ilustrador Gustavo Doré, que produjo
obras capitales de 1860 a 1880, y hace revolucionar el
e del grabado en madera de pie a destinos muy
‘diferentes de los que se conocieron antes; a la expresion y
trato de los volumenes, €l agrega los mas delicados
efectos de luz y enriquece la tonalidad a un grado que
~ jamds se habia visto en la madera. Pero ¢l cuenta con una
- pléyade de grabadores notables, verdaderos virtuosos del
- buril. Pannemaker, Pisan, Baude y Gusman padre, fueron
los més habiles. Ellos reproducian maravillosamente la
obra del maestro, acumulando durante mas de veinte
afios las ediciones en gran formato de las obras mas
célebres, la Divina Comedia, Orlando furioso, la Biblia, los
Cuentos de Perrault, Don Quijote, Las Cruzadas, EI Paraiso
perdido, etc.

Mas tarde los equipos de grabadores profesionales se
especializaban en ropajes, celajes, follajes, semblantes,
cabelleras; de modo que una plancha era grabada por
varias manos tan pacientes como anonimas. Y esto se
hacia, a lo més, en un dia. Y llegado el momento en que
un bloque se sensibilizaba con un bano de colodion, a fin
de que los grabadores interpretaran con sus buriles los
mas delicados grises de la fotografia, el genio de los
ilustradores hizo una pausa que se acentuo con la
aparicion del heliograbado; lo que, al mismo tiempo, fue
un golpe mortal para las corporaciones de grabadores en



al

madera. Este procedimiento entré de lleno en el
periodismo ilustrado, desplazando casi el trabajo
artistico. En este momento aparece Augusto Lepere, que
habia formado parte de los equipos de grabadores de
“tinte”, los que habian hecho del velo una herramienta
exclusiva. La competencia de los procedimientos nuevos
no habia impedido que Lepere triunfara en la exposicién
universal de Paris, en 1900. Empujado por el escritor
Huysmans, se orienta hacia la técnica de los japoneses y
vuelve al manejo de la navaja. La influencia de Augusto
Lepere fue decisiva para el resurgimiento del grabado
moderno. La interpretacion en “tinte” fue abandonada
después de la primera guerra mundial por los pocos
grabadores que sobrevivian y, en 1922, nosotros
encontramos un nuevo gusto, una nueva estética, en la
ilustracién de libros y revistas. Entre los grabadores que
adoptaron la nueva técnica mencionemos a Beltrand,
discipulo de Lepere, Gusman hijo, Laboureur, Daragnés,
Mathieu, Goyan, Perrichon, Mme. Jacob, Bazin y otros
mads. Bajo el impulso de Lepere y Gusman, fue fundada
en 1911 la sociedad del grabado sobre madera de pie. En
1912 y en 1922 organizan dos exposiciones en el pabellén
Marsan del Louvre, participando en ellas més de cien
artistas. En 1921, la revista inglesa The Studio edita un
nimero especial, dedicado a la evolucién mundial del
grabado en madera. Dos revistas literarias, L ami du
lettres y Les images de Paris, emplean unicamente el
grabado en madera para su ornamentacion. Los ecos
repercuten en Bélgica, Italia y Alemania, como en las
otras épocas de resurgimiento. Un mensajero de este
movimiento llegé a México en 1923, con unos bloques
trabajados a navaja. Su nombre era Jean Charlot.

Uno de los momentos estelares de la humanidad, del
cual no nos dice nada Zweig en su hermoso libro, es sin
duda, aquél en que aparecié el primer papel impreso a



0 con una imagen de la Virgen, con un mapa
prafico o con un texto biblico en letra gotica.

inemos la fisonomia de nuestra civilizacion y
mos que casi toda se halla confiada, desde entonces,
pel impreso. Entre estos papeles, sueltos o
dernados dentro de sintuosas tapas, se encuentran
chas obras maestras de la cultura y del genio del
ymbre que, de mano en mano, han pasado hasta las
sstras y pasaran a la posteridad, produciendo los
svos resurgimientos del espiritu.
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,DIALOGO FILOSOFICO
TER-CULTURAL EN UN MUNDO

Agustin Basave Fernandez del Valle*

" El hombre es un ser constitutivamente dial6gico. Y es
~ dialégico porque tiene una dimensién comunicativa.
~ Comunicacion es el proceso personal de actos intencio-
~nalmente dirigidos por medio de signos, a una o varias
personas, para que asimilen el concepto o el conjunto de
conceptos id6neos para modificar o reforzar comporta-
mientos. Las ideas personales son privativas de cada
'quien; lo dnico que cabe es suscitar ideas similares.
Mientras que en las transfusiones de sangre se recibe
realmente la sangre del otro, en la comunicacién de ideas
s6lo se reciben signos o simbolos convencionales, pero no
las ideas vivenciadas por el otro. El simbolo sélo es
vehiculo de una realidad que se quiere transmitir en el
mensaje. Y el mensaje esta referido al receptor que tendra
que descodificarlo. Tratase de inducirle a una vivencia
suya aunque similar a la del emisor. La buena
comunicacién produce actitudes vitales concordes entre
emisores y receptores. En la medida en que exista
similitud entre las ideas del emisor y las ideas del
receptor, cabe hablar de “descomunicacién”. No es lo
mismo una mala comunicacion donde existe al fin y al

*  Presidente de la Sociedad Mexicana de Filosofia, director del Centro de
Estudios Humanisticos de la Universidad Autonoma de Nuevo Leon.
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cabo una rudimentaria aunque deficiente comunicacién,
que una descomunicacién en donde se da una ausencia
total de comunicacién. Cuando las ideas son totalmente
disimbolas en la mente del receptor, respecto al emisor, es
que ha habido una falta de comunicacién. Y la
descomunicacién es un fracaso causado por una mala
técnica de comunicacién. El emisor queria que se le
entendiese en determinada forma y se le entendi6é en una
forma totalmente diversa. De ahi la importancia de
preguntarse: ;COmo me va a interpretar el que me va a
interpretar?, ;cudles son sus pardmetros?, ;qué se va a
suscitar en su proceso cognoscitivo si yo emito tal o cual
mensaje? Todas estas interrogantes corresponden a un
serio y profundo estudio del receptor o de los receptores.

El hombre es un animal comunicante —con buenas o
malos resultados— porque tiene una dimensién comuni-
cativa. La existencia de un lenguaje oral, grafico, y
mimico testimonian esa dimensién comunicativa. Nos
comunicamos con los otros por imperativos de nuestro
desamparo ontoldgico o insuficiencia radical. Pero,
aunque no existiese ese desamparo ontolégico o
insuficiencia radical ~hipoteses de trabajo-, nuestro afan
de plenitud subsistencial, de comunicacién con los otros,
nos evidenciaria esa dimensién comunicativa tan
Intimamente humana. Razén, volicién y emocién
—elementos del acto espiritual, sintético y acentuado en
alguna de sus vertientes— son elementos entrafiados en la
comunicacion virtual o actual. Porque no existe un
animal racional, o animal espiritual, o espiritu encarnado
que carezca de funcién comunicante como fruto de su
dimensiéon comunicativa.

La dimensiéon comunicativa del hombre es radical
apertura a los otros. No se trata, tan sélo, de una apertura
pasiva, sino de una vocacién comunicante, que en
algunas personas, puede profesionalizarse. La comunica-




cién humana interpersonal, la comunicacion social y la
comunicacién a través de los medios masivos —la menos
humana de las comunicaciones— son tres formas que
adopta la dimensién comunicativa del hombre. Puede
abordarse la comunicacién desde diversas disciplinas
cientificas pero, sin olvidar, que el fendmeno comu-
nicativo proviene de la dimensién comunicativa. La
lingiiistica, la filosofia, la sociologia y la psicologia
acometen, desde diversos objetos formales, el mismo
fenémeno de la comunicacién. Cabe, también, un estudio
interdisciplinar de la comunicacién humana que aborda
multiples relaciones y estructuras de comunicacién. El
fenomeno comunicativo no sélo incluye contenidos
intelectuales, sino también contenidos operativos,
actitudinales, valorativos... En la vida personal, en la vida
grupal, en la vida institucional, en la vida social y en la
vida internacional, la comunicacion ejerce una enorme
influencia. Pocos investigadores examinan la comu-
nicacién en toda su riqueza metodolégica. Podemos
hablar de un déficit metodolégico. La comunicacion
humana se da desde la sociedad y en la sociedad, porque
el hombre no es una ménada aislada, porque se realiza
existiendo individual y comunitariamente. La comuni-
cabilidad es inescindible de la sociabilidad. Pero la
comunicabilidad es vida dindmica y relacional de
persona a persona y de persona al todo social e inter-
nacional. Aunque como individuos estemos vinculados a
los demas, es cierto que también somos independientes
de ellos. Los simbolos y los mitos —parte del lenguaje-
‘tienden el puente en el vacio entre los proximos que a
veces parecen muy lejanos. Se trata de conseguir un
nuevo enlace mutuo.

Desde la mismidad del ser humano, la libertad de una
persona que se sabe sujeto se comunica en situacion y en
circunstancia, sin sentir ningin desgarro ni suponer
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ningun fracaso; se comunica por afan de plenitud
subsistencial, por apremios de su ser dialogico que anhela
no una simple apropiacion esencial de los objetos sino
una destinacion existencial de los conocimientos y de los
efectos. Aunque transida de temporalidad, la comuni-
cacion existencial busca otra existencia en didlogo. En
esta busqueda aparentemente hay una fuga de la de la
mismidad intima, una anulacién de la intimidad
recondida pero en el fondo es todo lo contrario, se trata
de una afirmacion rotunda de las mismidad personal que
solo surge frente al otro y los otros. No es lo mismo
dirigirse a un individuo, a un sujeto libre concreto, que
dirigirse a la sociedad, a la colectividad. No estamos
inmersos en la conciencia comun, sino aclimatados en un
mundo social en donde encontramos cosas con las que
coexistimos y personas con las que convivimos. No hay
comunicacion sin mundo. La inteligencia se comunica
con la inteligencia en un mundo que no carece de
situaciones y circunstancias. Un mundo espacio-temporal
y objetivo que nos permite comunicarnos y relacionarnos.
Mundo de cosas, de bienes, de valores, de comporta-
mientos practicos. Mundo en que la razén de cada
hombre se comunica cognoscitivamente, tratando a los
otros como cosas o reconociéndolos como personas. En el
primer supuesto se establecen relaciones de dominacion.
El emisor se esfuerza por convertir al receptor en
instrumento. Le anula el interés propio. En la comu-
nicacion existencial, que es siempre interpersonal, no se
busca una racionalidad universal sino a hombres
concretos con mundos concretos. Si somos esencial
libertad y radical trascendencia podemos dirigirnos por
comunicaciones sociales o por comunicaciones
interpersonales o intersubjetivas. Los dmbitos-del-yo-tii se
convierten, por la comunicacién, en dmbito-del-nosotros. El
hombre que se va haciendo incesantemente dentro de su




jctura vocacional, se convierte en “gestor sui”, en un
lleno de posibilidades: “el regnum hominis”, en
los hombres se comunican social e inter-
onalmente. Porque vivir es comunicarse, porque no
gede vivir sin hacerse, superandose, comunicandose.
hombre es mit-sein, un ser-con-otro, estd
icindose desde que tiene uso de razon hasta que
are. La aventura de ser es, a la vez, la aventura de
somunicarse con otros, de existir en comtn por la
omunicacion. Las formas de preocupacion y atencion al
proximo, en la solicitud, no podrian darse sin la
unicacion. Ser-en-la-habencia. Y si somos “seres
ativamente a otros”, la comunicacion esta en la base de
la relacién, del vinculo. El otro es un alter ego que puede
' ser mi compafiero, mi amigo o mi enemigo, pero jamas
una cosa. Uso las cosas y me comunico con los hombres.

El abismo entre un yo y un tu se supera con el amor. El
~ otro me llama solicitado por mi existencia. Esta
~ vinculacién por el amor no tiene por qué ser llamada
—como lo hace Jaspers— “combate amoroso”. Yo diria que
no hay combate amoroso sino colaboracién, vinculacion,
unién amorosa. La trascendencia en la inmanencia
—indiscutible en el amor- se da en la comunicacion
intersubjetiva. Viviendo en la instancia de la subjetividad
creadora, tan alejada de la “masa”, surge la
trasnformacion valoral por obra del amor en toda la
extensa gama de sus clases: Amor pasional de hombre a
‘mujer, amor de amistad, amor paternal, amor maternal,
amor fraternal, amor la préjimo. Hay entre estos amores,
uno que viene de lo alto hacia nosotros y que no ha
amado primero, porque fuimos escogidos por El desde la
eternidad. Nuestra vida, en este sentido, se presenta
como una dadiva de amor que nos compromete a vivir
amorosamente. No se trata de obligacion sino de
compromiso. Compromiso con ese Supremo Amor, que
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es el absoluto, y en el cual reside la plenitud de toda
perfeccion posible. Cuando el hombre no quiere aceptar
ese Absoluto, tnico capaz de ser el patrén de nuestras
limitadas perfecciones, es que sus propios y mezquinos
intereses le han cegado para su dimensién teotropica.
Convivencia mas impulsiva, instintiva, que reflexiva. El
didlogo intersubjetivo entre el yo y el ti se da ante el td
eterno del cual somos reflejos en nuestro amor. Nuestra
relacion total como hombres con la totalidad de los
demds no se comprende sin el ti trascendente en el
mundo. El hombre sélo se libra de su ego-isno, en el
sentido del yo-ello, rastreando la sombra del ti
trascendente en el universo y en la imagen en el propio
yo. Tales de Mileto observaba que conocerse el hombre a
st mismo es lo mas dificil que existe. Sécrates insisti6, una
y otra vez, en aquel imperativo digno de estamparse en el
portico del templo de Delfos: “Condcete a ti mismo”.
Pero, ;como conocernos a nosotros mismos en nuestra
individualidad si no es examinando nuestra personalidad
en su dimensién comunicativa? Porque hombre que no se
comunica no es hombre. Y hombre que no ve en los otros
el vestigio e imagen del tu trascendente, padece miopia
intelectual cuando no ceguera. Porque no cabe pensar un
ser fundamentado sin el Ser fundamentante. El hombre
no puede ser reducido a un haz de elementos
bioquimicos, concebidos tan extrafiamente que producen
algo mds perfecto —el espiritu- que sus mismos compo-
nentes. La intercomunicacién de persona a persona se da
entre espiritus encarnados y es inconcebible dentro de un
monismo materialista. La apertura del yo dirigida hacia
todas las criaturas, se da dentro de un orden cOsmico con
sus multiples grados de perfeccién y fundamentada en la
apertura-religacion del yo al td trascendente. Cuando la
comunicacion social, egoista, hace de los otros objetos de
uso y explotacién, la sociedad se convierte en una lucha
del hombre contra el hombre, es un campo de odios, de




injusticias y de crimenes. Cuando la comunicacion es
interpersonal se forja una sociedad auténticamente
humana, siempre que el yo rudimentario —que todo lo
calibra por el interés— sea sobrepasado. Entonces, y sélo
entonces, la ley de la recta razon y de la auténtica libertad
normaran la convivencia social. Amando, haremos lo que
queramos. Amando y comunicandonos sentiremos la
responsabilidad comunitaria.

Una vez esclarecido el aspecto dialogico del hombre,
réstanos por esclarecer el significado y el sentido del
didlogo inter-cultural. Apenas empieza, desde hace
menos de una década, a tratarse de constituir una
filosofia inter-cultural. Se trata de una manera de forjar y
de practicar la filosofia que brota de un dialogo
imprevisible, que surge desde los dialogantes de diversas
etnias filosdficas que van historizando sus poten-
cialidades hasta llegar a un punto de afinidades, de
convergencias comunes. Todo ello sin pretensiones de
dominio ni de colonizacién por parte de un grupo
cultural sobre otra diversa tradicion en materia de
cultura. Se trata de un proceso continuo, siempre abierto,
en el cual se aprende a compartir las experiencias
filosoficas de todos los pueblos de la Tierra. Con cierto
optinismo, Raul Fornet Betancourt nos habla de “un
proceso eminentemente polifénico donde se consigue la
sintonia y armonia de las diversas voces por el continuo
contraste con el otro y el continuo aprender de sus
opiniones y experiencias”.' Esta Filosofia intercultural se
realiza en actitud hermenéutica, partiendo de la finitud
humana -a nivel individual y a nivel cultural-
renunciando a la absolutizacion de cualquier cultura para
arribar a un intercambio y a un contraste que se convierte

1 Raul Fornet Betancourt, Filosofia intercultural, Universidad Pontificia de
México, A.C., México, 1944, p. 10.
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en habitual. Cabe preguntar si la verdad depende del
simple intercambio y contrastacion, ;jcual es el criterio de
certeza? Hasta ahora no han elucidado los partidarios de
la filosofia intercultural el problema de la verdad.
Estamos de acuerdo en lo beneficiosa que resulta la
renuncia a toda postura hermenettica reduccionista que
opera con un tnico modelo tedrico-conceptual para-
digmatico. Se busca descentrar la reflexion filosofica de
todo posible centro prepotente o predominante. Lo que
cuenta es la intercomunicacion, la interconexion que nos
lleva a una supuesta y nueva “figura de una razon
interdiscursiva”. Se quiere -y en este punto con razon-
que no se sacralice la cultura propia, que se supere el
etnocentrismo, aunque se parta de la propia tradicion
cultural. La propia tradiciéon cultural sélo sirve como
transito y puente para la intercomunicacion. Abrir un tanto
el espacio compartido e interdisccursivo no es garantizar
la comprension cabal de la cuestion de la identidad de una
filosofia, ni de la identidad cultural de una comunidad
humana determinada, sino tan sélo hacer posible esa
comprension. En todo caso, cabe hablar de cierto
enriquecimiento continuo posibilitado por la dinamica de
una transculturacién constante. El transporte de una
tradicion a otra y de esa otra —u otras— a nuestra tradicion
es apenas convertirnos en agentes-pacientes, de procesos
de universalizacién que no garantizan, tampoco, la
verdad porque la verdad no depende del namero de
quienes la profesan. Porque la tonteria, la estulticia,
también pueden universalizarse.

La filosofia intercultural pretende buscar la
universalidad desligada de la figura de la unidad, que
resulta facilmente manipulable por culturas dominantes.
;Hemos llegado alguna vez a la verdadera universa-
lidad? ;Puede la fiosofia intercultural llegar a la
verdadera universalidad? ;Y esa supuesta universalidad,



nos haria abrazarnos a la verdad o colectar el maximo
numero de experiencias posible? Ciertamente es deseable
una universalidad que incremente la solidaridad entre
todos los centros culturales que componen nuestro
mundo. El enriquecimiento es patente. Pero este
enriquecimiento no entrafia, por si mismo, un criterio de
vivencia y una reflexién filoséfica personal que nos
conduzca a la anhelada verdad que resulte evidente.
Porque la evidencia es el supremo criterio de certeza.

El dialogo intercultural en filosofia puede librarnos de
una estrecha filosofia monocultural para conducirnos a
una vision intercultural. Me simpatiza el sello de la
apertura que ofrece la filosofia intercultural, pero no creo
en abstracciones superculturales. Hoy en dia se piensa
“que no hay ni puede haber didlogo ahi donde reina
todavia el monélogo de una filosofia que escucha su
propio eco, es decir, donde filosofia se confunde todavia
con la imperial expansion de un logos sofocante de otras
formas de racionalidad. Posibilidad fundante del didlogo
es entonces, para decirlo positivamente, —apunta Raul
Fornet Betancourt-, el despunte de la polifonia del logos
filosofico; la multiplicidad de las voces de la razén, como
ha dicho Habermas”.? Me parece que la multiplicidad de
las voces de la razén, que tanto valoriza Habermas, es tan
solo un medio para que nuestra razén se ponga a filosofar
en una soledad, poblada de companias, y con una
meditacion propia, personal. Menos atn podria aceptar
que “esas voces no estan ordenadas a priori por una
unidad metafisica, sino que son maés bien voces histdricas,
expresiones contingentes que se articulan como tales
desde el trasfondo irreductible de distintos mundos de
vida”. Advierto, en este historicismo flotante, el peligro de
un caos de opiniones que se suceden en el transcurso de

2 Ibidem, p. 13,
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la historia. Aunque estén cargadas de “contexto y de
cultura”, esas voces histéricas cadticas s6lo pueden
conducir, a lo mas, a una comprension del mundo y de la
historia, pero no a una filosofia rigurosa, abierta a las
otras filosofias, pero no relativista ni escéptica. Una cosa
es el derecho a ver las cosas desde su contexto y cultura, y
otra cosa muy difernte es absolutizar el perspectivismo.
Estd muy bien buscar una “comunicaciéon no dominante”,
pero estaria muy mal hacer depender la verdad de esa
base historico-praxica. Hablar en el didlogo intercultural
filos6fico no so6lo sobre sino con y desde una correspon-
diente diferencia histdrica no es de por si forjar una
filosofia con verdades de validez universal. Liberar la
filosofia para la polifania cultural es un avance para la
relacion entre la filosofia europea y la filosofia
latinoamericana. La reciproca comunicacién, con el
despliegue de la propia voz de quienes se comunican
forjard un didlogo mas libre, sin pretendidos impe-
rialismos unilaterales que siguen aquel veredicto de
Hegel “Was bis jetzt sich hier ereingnet, ist nur der
Widerhall der Alten Welt und der Ausdruck fremder
Lebendigkeit...”.” Un verdadero didlogo intercultural
abierto y paritario no tiene por qué despertar sospechas
de inculturacion hegemoénica. Los filosofemas latinoa-
mericanos son tan legitimos, en cuanto filosofemas, como
lo pueden ser los filosofenas europeos. En vez de una
inculturacion unilateral, el auténtico didlogo intercultural
puede conducirnos a una intertransculturacién abierta,
alternativa. La propia teoria del entender que tiene cada
cultura, tiene que ser revisada en ese auténtico dialogo
intercultural. Desafio hermenéutico que no tiene por qué
constituir una relativizacion postmoderna, sino de una
nueva reubicacién de las culturas. Las posibles unilate-

3  G.W.F. Hegel, “Vorlesungen tiber die Philosophie der Geschichte”, en
Werke in zwanzig Banden, tomo 12, Frankfurt, 1970, p. 114.



ralidades pueden ser removidas en nuestros modelos
filos6ficos. Pero vale la pena que los contenidos
universalizables no sean minados por sugerencias de un
relativismo disolvente. Transformar la razén para
enriquecerla y liberarla no puede significar abdicar de la
razon. Aunque nuestro modo propio de pensar no puede
imponerse como lugar del encuentro con el otro, cabe
esperar que el encuentro con el otro nos resulte una
interpelacion para repensar nuestra postura filoséfica. La
alteridad que nos sale al encuentro en forma de vida o
cultura nos ofrece un nuevo horizonte de comprension,
por encima de falsas certezas y de precarias seguridades
de nuestros filosofemas.

(Qué representa para la filosofia el didlogo inter-
cultural? Pienso que un genuino didlogo intercultural
representa un nuevo acceso hacia nuestra propia filosofia.
Quiero decir que la llamada filosofia intercultural no es
més que un medio y nunca un fin, Prefiero hablar de
didlogo intercultural, como valioso auxiliar en la forja de
nuestra propia y personal filosofia, que de una filosofia
intercultural. El didlogo intercultural conduce, puede
conducir, a la solidaridad humana, a la comprensién del
otro desde su aspecto exterior hasta su alteridad. Me
opongo a un concepto de una totalizacién dialéctica. Se
apunta “la necesidad de pasar de un modelo mental que
opera con la categoria de la totalidad, y que fija y cierra la
verdad en ella a un modelo que se despide de esa
categoria y que prefiere trabajar con la idea de la
totalizacion dialéctica, para expresar con ese cambio
categorial justo su cambio de actitud frente a la verdad:
Para este modelo la verdad no es condicion ni situacién,
sino proceso”.* Yo puedo poner en juego mi verdad y
hasta someterla a la dialéctica de la contrastaciéon que se

4  Raul Fornet Betancourt, op. cit., p. 21.
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crea necesariamente por el cardcter interdiscursivo del
dialogo intercultural, pero esto no significa que la verdad
$éa un proceso. La dialéctica no da la verdad. Busquemos los
mutuos enriquecimientos, la pluriversién de la realidad,
sin relativismos de ninguna especie. Una cosa es pensar
la substancial conexién de la realidad pluriversa y otra
cosa muy diferente seria deshacer esa pluriversién de la
realidad en aislamientos relativistas. Concuerdo con
Fornet Betancourt en la idea zubiriana de la
“respectividad” como un modelo de intelegir superador
del relativismo. Comprender y apreciar al otro desde su
ordenamineto y relacién histérica con el mundo y la
verdad, sera siempre sano. La interpelacion del otro es
una invitacién a un proceso de didlogo intercultural
siempre fecundante. La interdisciplinariedad constituye
una buena oportunidad metodoldgica y epistemolégica
para el didlogo intercultural en un mundo global que
quisiéramos ver convertido en un concierto inconcluso y
siempre abierto. Abrirnos a otras fuentes, a otras
referencias, a otras tradiciones, puede ser ocasién
propicia para rehacer y universalizar mds nuestra
tradiciéon histérica. La perspectiva ecuménica de la
llamada aldea global busca constantemente una nueva e
inédita universalidad de superior calidad. Pero esta
perspectiva no puede significar “la liquidacion de la
filosofia como una forma de saber sistematico vy
universal”. Pensar sistematicamente con anhelo de
validez universal es propio de todo auténtico filosofar
aunque se trate de un saber finito y falible hecho desde
una circunstancia histérica y geografica; ese saber si es
filos6fico- presentara siempre las notas de sistema y de
universalidad. No importa si ese saber sistematico y
universal acaece en América, en Africa, en Asia, en
Europa o en Oceania. Una filosofia no es universal
porque se autoproclame como modelo hegeménico, sino
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por caracteres intrinsecos de su validez. Todos los
lenguajes que se hablan en un mundo global pueden ser
recogidos en un tejido de saberes y experiencias cualita-
tivamente superior al tejido etnocentrista, monofanico y
unidimensional.

Vivimos en un mundo quebrado, lleno de comparti-
mentos o estancos, donde ya no impera una dichosa
unanimidad como aquélla lograda en el Medioevo,
cuando aun no se hablaba de Europa sino de la
Cristiandad. Hoy en dia, la disyuntiva politica mas
importante se plantea en estos términos: Pluralismo
democrético o transpersonalismo totalitario en cuales-
quiera de sus formas (fascismo, nacional-socialismo,
comunismo). Pluralismo equivale a civilizacién que
permite subsistir a los sectores sociolégicos disidentes.
Totalismo politico equivale a barbarie. Barbarie de una
intolerancia fanatica que destroza personas humanas. La
tolerancia —entendida rectamente- se ejerce hacia la
persona y nunca hacia el error o los errores. La tolerancia
proviene de la igualdad esencial de naturaleza, de origen
y de destino -sin mengua de las desigualdades
accidentales- y esta fundamentada en el amor de caridad.
Contusio lo dijo en forma negativa: “No hagas al otro lo
que no quieras que te hagan a ti”. El Nuevo Testamento
nos lo dice en forma positiva: “Trata al otro como
quisieras que te trataran a ti”. Esta regla de oro de la
convivencia humana, la podemos extender a los estados y
al didlogo de las etnias. Cuando se enfrentan cosmo-
visiones o sistemas ultimos de pensamiento y vida, que
resultan inconciliables, s6lo cabe el método de la
persuasion. Al fin y al cabo la verdad se impone sola y no
necesita de imposiciones. El pluralismo no trata de llegar
a una sintesis, a un sincretismo de sistemas irreconci-
liables, pero permite la convivencia pacifica y favorece la
paz activa. La pretensién de ultimidad en materia
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filoséfica, teolégica o religiosa, no permite el super-
sistema sincrético pluralista. “No podemos superar una
situacion pluralista —advierte con razén Raymundo
Panikkar- sin quebrantar el principio de no contradiccién
y sin negar nuestro propio conjunto de cdédigos:
Intelectuales, morales, estéticos y demas”.” El estudio
interdisciplinar no estd en el mismo estadio que el
estudio intercultural. Las actitudes humanas fundamen-
tales en la base misma de las distintas tradiciones de los
diversos pueblos de la Tierra son mutuamente
irreconciliables. La historia de la humanidad estd plagada
de guerras. Para evitar una catastrofe bélica que destruya
la humanidad o parte de ella sélo cabe, a mi juicio, la
tolerancia bien entendida. Una tolerancia bien entendida
hacia las personas —que nacen, sufren y mueren como
yo-, no hacia las doctrinas que pueden ser falsas o
verdaderas. No creo en “el pluralismo de la verdad”,
porque la verdad no puede confundirse con la
| perspectiva. El perspectivismo es, a la postre, relativismo.
' Y “el relativismo se destruye a si mismo cuando afirma
que todo es relativo y, por lo tanto, también lo es la
afirmacion misma del relativismo”.® Ciertamente no
podemos proclamarnos poseedores de la verdad
absoluta, pero eso no significa que la verdad misma sea
pluralista. Cada persona y cada cultura es una fuente de
entendieminto, de autocomprensién. Del hecho de no
poder imponer mis pardmetro y mis categorias de
entendimiento a otros, no cabe concluir que la verdad es
plural. Una cosa son las convicciones generales, y otra
cosa muy deversa es la verdad en su sentido ontolégico y
en su sentido 16gico. Comprender la 16gica interna de una

5 Raymundo Panikkar, Sobre el didlogo intercultural, Editorial San Esteban,
Salamanca, 1990, p. 108.

6 Raymundo Panikkar, ibidem, p. 112.



persona no significa prestar nuestra anuencia a esa logica
interna que puede ser errénea. Estd bien que cada cultura
posee una vision propia de la realidad y un cierto mito
como horizonte de cosas y sucesos; pero una cosa es la
explicacién y otra cosa es la justificaciéon. No todas las
visiones de la realidad son igualmente ciertas. Me parece
muy sano la toma de conciencia de nuestras limitaciones,
pero las diversas limitaciones o finitudes humanas no
impiden la existencia de la conciencia suprema. No hay
muchas verdades, pero la verdad no puede ser abstraida
de su relacién con un espiritu encarnado, inserto en la
situacion y en la circunstancia. ;Por qué ha de ser una
verdad universal tan sélo una extrapolacién de nuestra
mente? Hay criterios undnimemente aceptados que no
dependen de mi mente ni de las otras mentes. Las
verdades l6gicas y las verdades matemaéticas no son
verdades relativamente universales, sino verdades
universales sin mas. Estas verdades no son tales porque
un grupo particular humano asi las ve, sino todo lo
contrario, asi las ve porque son verdades universales. No
puedo concordar con mi colega y amigo Raymundo
Panikkar cuando afirma “Cualquier teoria universal, del
tipo que sea, niega al pluralismo. Cualquier pretendida
teoria universal, es una teoria particular, que junto con
otras pretende tener validez universal, traspasando los
limites de su propia legitimidad, m4s atin, ninguna teoria
puede ser absolutamente universal, porque por el hecho
mismo de la teoria, la contemplacién de la verdad no es
una contemplacién universal, como tampoco es una
verdad tedrica todo lo que hay en la realidad”.” Una
teoria universal, de acuerdo con mi tesis, no niega al
pluralismo. El hecho de que alguien esgrima una teoria
no significa que esa teoria quede circunscrita a una
subjetividad particular. El hecho de que la contemplacién

7 Raymundo Panikkar, ibidem, p. 120.
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de la verdad sea realizada por una persona, no quiere
decir que esa teoria sea forzosamente subjetiva. La
contemplacion de la verdad no es atributo de ninguna
subjetividad particular. Aunque la teoria brote de una
praxis, la calificacién de verdadera o falsa no la da la
praxis sino la evidencia como dltimo criterio de certeza.

Superar doctrinas exclusivistas y abrir vias de
comunicacion entre culturas compartimentalizadas, a
veces congeladas, me parece algo muy importante. Sin
abandonar cualquier postura critica, podemos y debemos
buscar la certeza, aunque se nos diga que tenemos
“obsesion por la certeza”. Porque amo la verdad y la
certeza, nunca me resignaré a explicaciones provin-
cianas, partidistas, facciosas, banderizas. Estas visiones
causan rivalidad y guerras. La mutua comprension y
cooperacion entre las tradiciones religiosas no puede
significar el abandono de la verdad en la religion y de la
verdadera religién. Si todas las religiones fuesen
verdaderas no habria ninguna religién verdadera.
Abrirnos a los demds no significa aceptar siempre los
sinsentidos que nos propongan, los errores patentes que
nos propongan. Creo en la experiencia humana en su
conjunto, pero no creo en la verdad como fruto de
transacciones y de componendas. El método cartesiano
de la duda permanente no tiene fin. Hay certidumbres
vitales directas -la existencia es una de ellas— que no
admiten una duda sensata. La primera certidumbre no es
pienso, sino existo. Yo invierto el entinema de Renato
Descartes y digo: Existo, y luego pienso, quiero, proyecto,
siento... Vemos el todo a través de la parte —totum per
pertem— pero esta vision limitada no es, no tiene que ser,
una vision puramente subjetiva. Quiere decir,
simplemente, que vemos el todo, pero no fotalmente. El
mundo y la vida humana no son simplemente —como
creen algunos autores— objeto, un panorama visual visto a



través del color, de la forma y del cristal de una ventana
particular. Si asi fuese, no cabria hacer ciencia ni rigurosa
filosofia. Todo quedaria reducido a ventanas, a
perspectivas del significado de la vida humana y del
universo. Los cientificos, conscientes del todo, no ven sus
respectivos sectores de la realidad desde dngulos
simplemente visuales. La validez universal de las
proposiciones légicas y de las proposiciones matematicas
no son cuestiones de simples perspectivas. En la vasta
zona de lo opinable —de la doxa, como dirian los griegos—
puede haber discordancias. Ahi, en esa zona -y no es la
zona de la episteme— es donde buscamos una cierta
concordancia en medio de la discordancia. Concordancia en
las reglas para un verdadero didlogo; discordancia en las
doctrinas. Podemos sintonizar nuestros corazones sin
mengua de las divergencias en las convicciones filoséficas
y religiosas. Esta feliz armonia invisible, s6lo captable por
simpatia, constituye la unica via para llegar a una socio-
sintesis pacifica y amororsa.

Para incrementar nuestra informacién en este mundo
global en que vivimos, se nos abren muchisimos caminos.
Tenemos acceso a libros sin fin, a maquinas, a archivos, a
eruditos que nos asombran con su memoria. Oriente y
Occidente se encuentra, se conocen mejor y se fecundan
mutuamente por medio de avanzadas tecnologias.
Marshall McLuhan, en su celebre obra La comprensién de
los meidos como las extensiones del hombre, nos advierte
lucidamente:

“Los hombres pasan a ser, subitamente, ndmadas colectores de
saber, tan némadas como jamés lo fueron anteriormente; libres
como en ninguna ocasién anterior de la especializacién
fragmentada, pero implicados también en el proceso social
total como nunca antes lo estuvieron, puesto que con la
electricidad prolongamos globalmente nuestro sistema
nervioso central, estableciendo instantdneamente una
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interrelacion de todas las experiencias humanas. Acostumbra-
dos desde largo tiempo a un estado de relaciones al estilo bolsa
de valores o de sensaciones de primera pagina, podemos captar
mas facil y prestamente el significado de esta nueva dimension
cuando se nos senala que en las computadoras es posible hacer
‘volar’ aeroplanos que todavia no se han construido. Se pueden
programar las especificaciones de un avion y se puede poner
éste a prueba bajo cierta variedad de condiciones extremas
antes incluso de que haya salido del tablero de dibujo. Lo
mismo ocurre con productos y organizaciones nuevos de
muchas especies. Ahora, con la computadora, podemos
habérnoslas con complejas necesidades sociales, con la misma
certidumbre arquitecténica que anteriormente procurabamos

"R

conseguir para nuestra vivienda privada”.

Podra ser cierto que la gama de elecciones en
proyectos, énfasis y metas dentro del campo total de los
procesos reciprocos electromagnéticos, es mucho mayor
que la que jamas pudo haber sido bajo la mecanizacion;
pero este progreso tecnolégico no ha traido aparejado, de
por si, un progreso en la resolucién de los ultimos y mas
significativos problemas humanos: La vida, el amor, el
sufrimiento y la muerte. McLuhan sostiene que la
propaganda termina cuando el didlogo comienza. Hay un
slogan humoristico que Marshall McLuhan ha acuiiado
para convertir en algo tangible el lavado de cerebro que
los televidentes, los radioescuchas y los lectores de
periddicos reciben todos los dias. El primitivo slogan The
medium is the message (El medio es el mensaje) se ha
convertido en este otro nuevo slogan: The medium is the
massage (El medio es el masaje). Los medios masivos de
comunicacion, con su diario “masaje”, manipulan a sus
receptores. Ya el genio alemdn J.W. Goethe nos hablaba
de la Zeitungsfieber —fiebre periodistica— que nos aliena en
cierta manera. El didlogo global debe ser reconstruido.

8 Marshall McLuhan, La comprension de los medios como las extensiones del
lionibre, 9a. impresion, Editorial Diana, México, D.F., 1982, p. 437.



Pero no nos hagamos muchas ilusiones con la revolucion
de los medios masivos de comunicacion. Internet puede
proporcionarnos un acceso a mayor cantidad de
personas, una acrecentada informacién y una rapidez
sorprendente, pero Internet no va a resolver la crisis
contemporédnea, aunque incluya todos los catdlogos
directos de las bibliotecas, de los centros académicos y de
investigacion de tantas bibliotecas en el mundo. Se puede
“hablar” interactivamente por Internet durante horas casi
todas las noches, pero también se pueden insertar
pornografias de todos tipos, mensajes de gentes
perversas, incitaciones al mal. Los propagandistas de
Internet suelen decirnos que “Internet es un lugar
amistoso”. Yo diria que Internet puede ser un lugar amistoso o
un campo de batalla. No desconozco ese posible
intercambio democrético de informacién, que elimina
barreras, en la comunicacion en linea. Pero ;como es
posible hacer juicios sobre la persona con quien se habla
en base a la mera apariencia? Los hombres se convierten
en gentes, y las gentes se convierten en lo que quieren ser
o simulan ser. La comunicacion puede realizarse en forma
asincronica —se escribe un mensaje para un receptor que
no se encuentra en ese momento frente a su televisor- o
en tiempo real (el receptor estd viendo en su pantalla lo
que escribe el emisor). El correo electronico se puede
realizar en una microcomputadora o en cualquier
computadora que esté disponible. Pero yo me pregunto:
¢Qué significado tiene para el genuino filosofar y qué
importancia reviste para la filosofia esa red de
computacién? Ciertamente Internet llega a millones de
usuarios en todo el mundo. Seguramente se abre una
nueva puerta a la informacién actualizada. No podemos
negar la importancia que tiene para el filésofo el estar a la
altura de su tiempo; pero con pura informacién —por mas
reciente que sea— no se hace filosofia. Si ya vivimos a
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escala mundial, en esta aldea global, Internet es un medio
muy importante, de primera linea, en la globalizacion del
mundo. Pero la globalizacion del mundo, con toda la
inmensa informacién actual que nos proporciona, no
suple ni suplira nunca el filosofar personal, compro-
metido, originario, metddico, fundamental y telologico.
El filésofo debe tener un acervo decoroso de informacion para
estar a la altura de su tiempo, pero la erudicion excesiva mata
la veta creadora. Se puede navegar horas y horas por
Internet sin haber tenido un solo momento de auténtico
filosofar. He dicho que la filosofia se hace en la
meditacion y en la soledad; pero también en el dialogo.

El didlogo-oposicion, mera yuxtaposicion de monologos,
es un “didlogo de sordos”, un dialogo infecundo. El
didlogo-colaboracion, en cambio, es un didlogo verdadero,
abierto, receptivo, fecundo. Dos 0 mas personas —como en
los didlogos platénicos— buscan juntos la verdad. Pero la
buscan no simplemente por trivial juego o ejercicio
mental, sino por imperativos de saber ultimo, sapiencial.
Su método de aprender de los otros, de fecundarse
mutuamente, no impide que defendamos la verdad. Nos
abrimos desde nuestro punto de vista no para vencer al
otro, en brillante polémica, sino para buscar juntos desde
nuestras diferentes posiciones, la verdad. Este didlogo
filosofico no puede ser un didlogo multitudinario, sino
interpersonal. Los estudios mutuos pueden cambiar la
opinién de los participantes. Los didlogos interpersonales
hacen variar, con frecuencia, la interpretacion del otro. Yo
diria que el didlogo-colaboracién es un locus veritatis, un
lugar de la verdad, una fuente de comprension humana,
un origen de una nueva teoria. El proceso del mutuo
aprendizaje no tiene fin, concluye con la vida.

En el didlogo-colaboracion los dialogantes no usan
trucos, estratagemas, desafios. Ofrecen su inteligencia y



muestran su confianza basica. No importa que no
aprobemos lo que los otros piensen o hagan, ante la
esperanza de encontrar juntos la verdad. Porque tenemos
una dimensién ecuménica que nos lleva a desarrollar, en
lo comunitario y universal, nuestro estado de proyecto
social ecuménico del ser-todos-juntos-en-el-mundo. Y en
este ser-todos juntos-en-el-mundo, cada cual realiza su
vocacion singular, dnica, incanjeable, insustituible.
Algunos, que hemos sido llamados por la filosofia,
sentimos el imperativo de llegar a un conocimiento
cientifico, fundamental y teleoldgico, de todo cuanto hay,
por las primeras causas; asi como a los ultimos y mas
significativos problemas de la vida humana. Amor a la
sabiduria como propedéutica de salvacion In amore sapare,
et in sapientia amor. Amar conociendo y conocer amando.
:O es que acaso no somos constitutivamente, por
empafnado que esté en nosotros el amor, un ens amans? La
verdad “luz, alimento” es comunicada después de ser
poseida. Todo hombre estd empenado en la indagacion
de la verdad. Y cuando se la descubre amorosomante en
el silencio de la meditacién, se pega al alma y le infunde
vida interior. No es bien mostrenco, sino asunto intimo,
descubrimiento histérico, con filiaciéon personal. El
hombre no inventa la verdad, se acerca a ella y la recoge
con reverente humildad. Pero en este acercamiento, el ser
humano rasga la corteza de las cosas para alumbrar su
secreto intimo. Desde la propia intimidad inagotable
percibimos el llamado de una verdad infinita que nos
trasciende y que funda la realidad de las verdades finitas.
Alere Flamman Veritatis. Si la administracion de la verdad
estd confiada a la libertad humana, es preciso alentar la
flama de la verdad. Condenados como estamos a la
muerte, debemos apresurarnos —con inquebrantable
voluntad y sin descanso- a dar nuestro mensaje —grande
0 pequeno, pero siempre auténtico— antes de pasar a
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aquel estadio en donde tenemos la certeza —los creyentes—
de que sobran los mensajes porque todo estd a la vista, en
su mas pristina patencia. Pero todo develamiento, todo
mensaje debe estar al servicio del amor que abraza,
administra y excede a la verdad. La verdad nos hara
libres. Pero a la hora de visperas seremos juzgados por el
amor. A la luz del amor y de la sabiduria, la filosofia
reviste no tan sélo un alto valor teorético sino un noble y
generoso valor edificante.




NOTAS SOBRE EL TEATRO EN
GUANAJUATO

Eugenio Trueba Olivares

Suponemos que durante la larga etapa colonial debe
haber habido aqui representaciones religiosas, didacticas,
que conforme al modelo franciscano de los siglos XVI 'y
XVII, se usaron para fines catequisticos.

Al decir de José Rojas Garciduefias en su libro sobre el
teatro en la Nueva Espafia, el misional no fue una simple
calca o prolongaciéon del medieval europeo, sino un
fenémeno muy peculiar, género artistico nuevo para
masas. La pastorela que abundo en Espana y que
cultivara Juan de la Encina, Gil Vicente, Lope y hasta
Calderén, en México adquirid caracteristicas propias,
para el gusto popular, ha sobrevivido hasta la fecha y atin
se utiliza como pretexto de puestas en escena de falso
pintoresquismo.

Las representaciones se hacian en lugares abiertos, en
amplios espacios, atrios o capillas. Estaban destinadas
principalmente a la poblacién indigena. Se hablaba y
cantaba en lenguas autéctonas aunque pronto se extendié
¢l uso del castellano.

El teatro profano no tuvo significacion, si bien a veces
se mezclaba o asomaba timidamente entre las estampas
biblicas y las alegorias celestiales.
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Las funciones se multiplicaban y sucedian con motivo
de las mas solemnes celebraciones del calendario
liturgico o durante los festejos que acompafiaban a la
imposicion de un palio a algtn obispo. Llegé a darse el
caso de que se usara de la escena para denunciar
inconformidades o abusos de autoridad, como sucedié en
la ciudad de México, por el ano de 1574, con el entremés
de un recaudador de alcabalas que expoliaba a los pobres,
motivando el malestar del virrey, el rigor de la censura y
la aprehension de varios inocentes a quienes se imputaba
la autoria del sainete.

Muchas obrillas, autos, pastorelas de origen europeo o
escritas y reescritas aqui por andénimas manos fueron
objeto de numerosas, modestas y —ocasionalmente—
fastuosas interpretaciones. Buena parte de esos textos
estan perdidos. Queda la huella muy estimable de
Hernan Gonzalez de Eslava (Entremés de los Dos rufianes)
y de Juan Pérez Ramirez (Desposario espiritual) e Ignacio
Rodriguez Galvan.

Por lo demas es de todos sabido que el coloniaje
cultural, y no sélo politico, no propiciaba la produccién.
Pocos comedidgrafos tuvimos entonces dignos de
mencion, si descontamos los casos notables de Juan Ruiz
de Alarcon (1581-1639) y de Sor Juana (1651-1695). Sor
Juana tenia cierta preferencia por el teatro y en su
mocedad produjo piezas de tema religioso. Considera
Francisco Monterde que la ilustre monja realiza en su
obra dramdtica lo que nunca hizo Ruiz de Alarcén, al
adelantarse a su tiempo. En uno de sus mejores autos, El
divino Narciso, aparece la religion indigena como factor de
una nueva fe. El teatro profano de Sor Juana es corto
comparado con el religioso; en cambio su lirica profana es
abundante.




Sabemos que algunas obras de Ruiz de Alarcén y de
Sor Juana se representaron en tiempos cercanos a los
suyos, aunque la falta de “casas de comedia” o salas
adecuadas debe haber sido un gran obstéculo. Don Luis
Gonzalez Obregén dice que durante el siglo XVI habia al
menos una “casa de comedias” en la ciudad de México,
donde ademads ya se cobraba el acceso. Si en la capital no
proliferaron los teatros, mucho menos en provincia. Al
iniciarse el movimiento de independencia, en la ciudad
de los palacios sélo habia un teatro digno de ese nombre,
El Coliseo, llamado después El Principal, que dependia
del Hospital Real de Naturales. Alli se representaron
obras de adulaciéon y homenaje a Félix Maria Calleja,
verdugo de Guanajuato, por sus victorias sobre los
insurgentes.

Pocos anos después, en 1831, la gran novedad que
vino a impulsar las representaciones fue la luz de gas,
que tanto asombro a los capitalinos y que coincidié con la
llegada del primer microscopio y del primer elefante, asi
como con los primeros intentos de los voladores de
globos aerostdticos (cabe mencionar aqui al guana-
juatense Benito Ledn Acosta, que varias veces se elevo a
las nubes aunque no siempre con buenos resultados). Ya
la opera era espectdculo muy favorecido y parece que
Rossini fue el autor de moda.

Otro teatro capitalino que ya funcionaba en 1837,
llamado Los Gallos o Provisional fue el escenario de las
. primeras obras romanticas, entre ellas algunos dramas
tempranos de Victor Hugo. Poco tiempo después se
representan algunas obras del zacatecano Fernando
Calderdn. Ocho meses més tarde de su estreno en
Madrid, en 1844, se monta Don Juan Tenorio, de Zorrilla,
obra destinada a no desaparecer de nuestros escenarios.
Se presento en el Teatro Santa Anna, llamado después El
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Nacional, obra notable del arquitecto Lorenzo de la
Hidalga.

Durante el siglo XVIII, sobre todo durante la segunda
mitad, ya encontramos algunas salas de comedias a lo
largo del pais. El Principal de Puebla data de 1760; El
Coliseo de Guadalajara, de 1750. Aqui en Guanajuato,
segun la investigacion de Alfonso Alcocer, un local
llamado Corral de Comedias se transforma en el Teatro
Principal, sobre la calle de Cantarranas, el cual es
inaugurado el 14 de abril de 1788. En una crénica de
gobierno de 1830 se alude a la existencia de otro teatro,
sin mds datos.

En el transcurso del siglo XIX se multiplican las
construcciones teatrales en toda América. Ya no
solamente las grandes ciudades, sino las medianas y
hasta las mas modestas, procuraban tener su sala de
espectaculos. La vida social y los cambios en las
costumbres lo reclamaban como algo necesario para la
recreacion. No bastan ya los locales improvisados ni las
plazas de gallos, usadas con frecuencia como escenarios
(los palenques de hoy han vuelto por sus fueros). Los
teatristas exigian locales adecuados para sus actuaciones.

Si exceptuamos los festejos de carnaval, los saraos y
algunas otras celebraciones de caracter politico o religioso
(como cuando se dedicé el templo de la Compania aqui
en Guanajuato), nuestras poblaciones cada dia mds
“avanzadas en ideas”, por decirlo asi, cada dia mas
sueltas en sus costumbres, buscaban el teatro como unico
medio de esparcimiento y atn de alarde cultural. La
cinematografia se manifestd incipiente hasta los ultimos
dias del siglo (los hermanos Lumiére presentaron su
invencion en 1895).




Se multiplicaron, pues, los teatros y, consecuente-
mente, los autores y las companias de comedias. La
aficion a la 6pera, mas antigua, fue acompafiada de la
aficion a la comedia.

En nuestro Estado, aparte de El Principal en la capital,
se construye El Coliseo de Celaya en 1824, al parecer por
Tresguerras, a quien también se le atribuye el Alarcon de
San Luis Potosi. El Teatro Doblado de Leon se inaugura
hasta 1880. Es su autor don José Noriega, mismo
arquitecto que trazo los primeros planos de nuestro
Teatro Judrez. Antes, en 1870, ya se habia inaugurado el
Angela Peralta de San Miguel de Allende.

Algunas ciudades competian con otras en este renglon
y trataban de sobrepujar con edificios cada vez mas
ostentosos y hasta lujosos, como si de ello se siguiese su
mayor adelanto cultural, en lo que no siempre se tenia
razén, pues con frecuencia el edificio contrastaba
dolorosamente con la pobreza del medio. Del de San José
de Costa Rica se lleg6 a decir que era un teatro rodeado
de una aldea, y aunque no es el caso de Guanajuato,
sabemos que no faltaron criticas sobre los proyectos y
obras del Juarez.

Nuestro antiguo Teatro Principal era considerado
como un buen sitio para su época y para sus fines. Fue
objeto de varias mejoras, aunque durante los primeros
anos de este siglo se hallaba muy deteriorado. Alcocer
cita una nota del periédico El Observador, de mayo de
1905, en la que se narra el lamentable estado del
inmueble. La inundacion de julio del mismo afio empeoro
la situacion y fue reabierto hasta 1907. Poco después se
usé como cine, con peliculas mudas, los jueves, sabados y
domingos, hasta que en 1921 se incendid, como sucedi6
con otros muchos teatros que tuvieron igual fin.
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¢Qué espectaculos ponia el Teatro Principal a
disposicion de los vecinos de Guanajuato durante su
larga vida de 133 afnos? No he dispuesto de tiempo ni de
literatura suficiente para averiguarlo. Por lo que se ve a la
cantidad, no ha de haber sido mucha. E! Observador, en
una nota de octubre de 1889, al objetar la construccion del
Teatro Juarez, argumentaba entre otras cosas que a
Guanajuato apenas si llegaban un par de companias de la
legua al ano. Aparte de companias de la legua deben
haber venido algunos grupos de calidad. Angela Peralta
visité el Principal por primera vez en 1886.

No veamos con desdén las companias de la legua, que
bien o mal contribuian a dar a conocer, en medio de sus
abigarrados repertorios, piezas de valor literario, al
mismo tiempo que alimentaban la tradicién.

Varios empresarios que promovian el espectaculo en la
ciudad de México se aventuraban a recorrer la provincia.
En las ultimas décadas del siglo XIX apareci6é, un poco
vacilante, el teatro critico y también el circunstancial, sin
faltar el servil. Por lo que ve al primero, tenemos noticias
de las piezas de Diego Maria Garay, de claro espiritu
ilustrado y liberal. Por lo que ve al segundo, los cambios
politicos motivaban el cambio de los mensajes. Si
predominaban los conservadores, se hacia teatro
conservador, y si los liberales, se hacia teatro liberal.

Se echaba mano con preferencia de la dramaturgia

- espanola politicamente neutra. Muy socorridas fueron las

piezas de Breton de los Herreros, de Gil y Zarate, de
Zorrilla, y también, aunque no tanto, de Lope de Vega y
de Calderén. Moratin fue autor muy de moda.

- Los comedidgrafos mexicanos nunca estuvieron
suficientemente apoyados para el buen desarrollo de su



talento. Nos cuenta don Luis Reyes de la Maza que “no
tenian aliciente alguno para dedicarse a su vocacién,
puesto que sus obras, en el remoto caso de que se llegaren
a representar, no les retribuia un solo centavo”. Aparte el
malinchismo es posible que en no pocos casos la pobreza
de réditos correspondiese a la pobreza de la obra.

Agrega dicho autor que, por otra parte, la profesién
misma de escritor no era suficientemente estimada. Se le
tenia como cosa de desocupados o de gente inutil. A
pesar de todo, algunos de nuestros escritores destacaron
y tuvieron éxito. No han quedado en los anales de
nuestra literatura como figuras de primera linea,
debemos reconocerlo, aunque quizas haya excepciones.
Mencionemos algunos cuantos cuyas piezas no es dificil
que se hayan visto aqui:

José Ignacio Anievas, autor de melodramas
romanticos; Juan Miguel Lozada, que triunfé con una
obra patridtica llamada E! Grito de Dolores; Don Fernando
Caldero6n, cuya comedia A ninguna de las tres fue muy
bien recibida y también criticada por haberse inspirado
en la obra de Bretén Marcela o ;cudl de las tres?, pero que
sin duda tiene méritos propios y cierta gracia; Cenobio
Paniagua escrib6 o compuso la primera épera “mexica-
na”, llamada, nada menos, Catalina de Guisa.

Victor Landeta y Antonio Baralli son autores de otra
Opera, ésta mucho mas mexicana, llamada Un paseo a
Santa Anita. Destaca el caso de Juan A. Mateos y Vicente
Riva Palacio, con varias obras de éxito, como Politica
casera, El abrazo de Acatempan, Odio hereditario, etc.

Digno de mencionarse es Soledad Aycardo, titiritero y
escritor de obrillas propias para marionetas que se
hicieron muy populares, como El Negrito Poeta y Juan
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Panadero. Lo relacionamos sin querer con los sainetes para
titeres que editaba e ilustraba José Guadalupe Posada.
Mencionemos a Marcelino Davalos; con Viva el amo y Lo
viejo; asi como a José Joaquin Gamboa con Teresa, La
Muerte. José Rosas Moreno, autor de Los parientes y El pan
de cada dia; José Pe6n Conteras, muy estimado en su
tiempo, tuvo varios éxitos con Gil Gonzilez de Avila, El
precio de un secreto y otras; Juan de Dios Peza, que cuando
no cantaba al hogar hacia teatro y tuvo éxito con una
pieza llamada Un epilogo de amor; Manuel Gorostiza, buen
escritor con influencia de Moratin y autor de Contigo pan
y cebolla.

Alberto G. Bianchi escribié y logré representar
Martirios de un pueblo, pieza de tesis obrerista, que exhibia
los abusos de la leva implantada por Lerdo y que le vali6
la carcel. Mencionemos a Manuel Acufia que tuvo gran
éxito con su drama EI pasado.

Faltan estudios sobre nuestros autores teatrales del
siglo pasado. Yo s6lo he querido poner algunos ejemplos
y lamento incurrir en omisiones.

En agosto de 1872 el Congreso del Estado autoriz6 al
gobernador Florencio Antillén la construccién de un
nuevo teatro “cuya magnificencia lo colocase en primera
linea entre todos los de su clase”. Gracias a la meritoria
investigacion de Alcocer no es facil conocer la
accidentada historia de la construccion del Juarez, sobre
la cual no voy a detenerme. Ya antes vimos que no todo el
mundo vio con buenos ojos el proyecto. El Observador
aparte de considerarlo innecesario, pedia que los fondos
se aplicasen mejor a obras de mas utilidad social y mas
urgentes, como la relativa a la introduccion del agua y
caminos carreteros, y no en gastos de ornato.



La cuestion, a estas alturas, no tiene caso plantearla. La
jerarquia en materia de obras de interés publico siempre
ha sido dificil de establecer. Por lo demés nada garantiza
que los gobiernos al dejar de lado la erecciéon de grandes
monumentos arquitecténicos y de ornato, por ese solo
hecho hubiesen destinado los recursos a empresas de
caracter mas tutil, privdndose a los pueblos, al mismo
tiempo, de los tesoros que el capricho y el fasto ha dejado
en las mds variadas latitudes. Y aunque el proyecto del
Judrez no representase en su momento una necesidad,
hoy nos felicitamos de que su levantamiento no haya
abortado.

Se inaugura hasta octubre de 1903, juntamente con el
Palacio Legislativo, la estatua de La Paz, la de Hidalgo y
la Potencia Eléctrica del Rio Duero, que permitié a
Guanajuato —gracias a la necesidad que sus minas tenian
de la energia— disfrutar de servicios eléctricos antes que
en muchas otras ciudades.

Al contemplar las fotografias de estas inauguraciones
en las que aparece don Porfirio Diaz y acomparniantes de
levita y chistera, rodeados de la “alta sociedad” cuyas
damas competian en lujos y joyas, mientras en las plazas
se congregaba un pueblo de curiosos de sombrero de
palma y calzones de manta, el contraste todavia lastima y
molesta.

Una compania italiana, Ettore Drog, tuvo a su cargo la
funcién inaugural con la 6pera Aida de Verdi. Don
Manuel Leal, en una curiosa tela de su imaginacion, nos
ha dejado la estampa presuntuosa de aquella noche.
Pintura popular, cuyo mérito artistico no es menor que el
anecdético y que a mi me resulta muy cordial y grata,
sera digna de conservarse, como otros muchos retablos
de don Manuel.
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Siete afios después, cuando en el Teatro Judrez habian
actuado una treintena de grupos artisticos, poco mas de
cuatro al afno, estalla la Revolucion.

El historico movimiento no evita que las companias de
Opera, de comedias, de zarzuelas, sigan viniendo a
Guanajuato, donde disponen a sus anchas del Coliseo. De
todas maneras su utilizacién fue poco continua vy, en
algunos periodos, muy pobre. A juzgar por los datos
estadisticos de Alcocer, que hace un recuento de los
espectaculos habidos hasta 1968, puede decirse que la
mayor parte del tiempo el teatro estaba desocupado.

Fijandonos un poco en las caracteristicas de los grupos
visitantes, concluimos que a Guanajuato arribaban casi
siempre companias y artistas de condicion conservadora,
propios para familia. No llegé ni al Principal ni al Judrez
la ola afrancesada que en la ciudad de México sacudio6 al
mundo de la farandula y que se prolongé por varios
anos, hasta alcanzar al presente siglo. No tuvimos cafés-
cantantes ni, al parecer, vimos aqui el can-can de
Offenbach, mientras que en la capital —dice Reyes de la
Maza- el publico se “habia rendido con pasién,
entusiamo y frenesi al vértigo impudico del can-can”. Se
habia derribado el idolo de la austera moralidad gracias a
las medias policromadas que la Rigolboche calzaba en
sus bellas piernas, sin que sirvieran de nada los gritos
airados de los moralizantes. Revistas menos atrevidas,
como las del Panzén Soto, Beristain o Celia Montalvan, si
han de haber caido por aqui. Las crénicas cuentan que

. con suma frecuencia las representaciones en el Teatro

Juérez se hacian ante una sala semi vacia y cuando fue
arrendado a algin empresario valiente, sabemos que no
saco ni para la renta.

Actuaban con fecuencia grupos no profesionales,
integrados por aficionados de esta ciudad, casi siempre




estudiantes. En cuanto a escritores, no parece que nuestro
gran teatro los haya estimulado. Casos raros son los de
Joaquin Gonzélez y Gonzalez, cuyas obras, Suefios de
bohemio y El atolondrado, subieron a la escena en 1915; y el
de la 6pera-leyenda de la Bufa, denominada La princesa
encantada, con texto de don Fulgencio Vargas y musica de
don Julian Espinosa, ambos, por otros muchos conceptos,
guanajuatenses ilustres.

Varias veces se destiné el Judrez a salon de cine. En
una de estas ocasiones, en 1945, el Gobernador Ernesto
Hidalgo, tratando de justificar el arrendamiento del
inmueble para tal fin, alegb que “languidecia de vetustez
y de soledad”.

Mas tarde, en 1952, vuelve a rentarse para cine, esta
vez a la cadena Montes. Es hasta el gobierno del doctor
José Rodriguez Gaona que se recupera. Siendo yo rector
de la Universidad se pudo conseguir que el equipo de
proyeccion fuera cedido a nuestra casa de estudios. Con
ese equipo se fundé el Cine-Club universitario que
empez6 a funcionar en el auditorium, con éxito, bajo la
direccion de Rafael Castanedo, hoy destacado cineasta y
editor de buenas peliculas.

Durante el gobierno del licenciado José Aguilar y
Maya se contruy6 el actual Teatro Principal en el mismo
lugar (o en parte del mismo lugar) en que durante mas de
un siglo habia estado el de igual nombre. La Universidad
pudo lograr que se le cediera en uso y administracién. Lo
usufructua hasta la fecha, ya como duefia, y alli funciona
ahora el Cine-Club. Se pudieron obtener recursos para
construir dos auditorios (en realidad dos salas para
teatro) anexos a las escuelas preparatorias de Celaya e
Irapuato, ciudades que carecian del mas modesto local
para las representaciones.
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En el auditorio de Celaya se estren6 una obra de
Salvador Jaramillo, Las salvajes criaturas, cuyo texto lo
editd la Universidad. Hoy funcionan los modernos
auditorios construidos por el gobierno de Corrales Ayala,
en Guanajuato, Celaya y Dolores Hidalgo.

Si, como decia en los cuarentas el gobernador Hidalgo,
el Teatro Judrez “languidecia de vetustez y de soledad”,
la ciudad de Guanajuato también, ya que sufria las
consecuencias de la decadencia de la mineria. Las
empresas extranjeras habian renunciado a toda explora-
cion y agotado los valores, a la vista se marchaban
dejando sélo chatarra, ruinas y pobreza. Guanajuato
hubiera corrido la suerte de algunos de sus minerales,
como La Luz, a no ser por la sede de los poderes locales y
de su casa de estudios superiores.

Poco poblado, sin industrias, sin comercio, sin grandes
hoteles ni turistas. S6lo abundaban las tabernas. El rio
que cruzaba la ciudad conservaba sus condiciones de
cauce de aguas broncas y de aguas negras.

Por esos anos los estudiantes éramos pocos y quienes
nos veiamos obligados a permanecer anclados aqui por
falta de recursos para ir a estudiar a México, nos
aburriamos soberanamente. Sin darnos muy bien cuenta
de las secuelas que dejaban sucesos de gran trascen-
dencia, como el cardenismo, la guerra civil espafiola, la
segunda guerra mundial, etc., nos entreteniamos
aplicindonos con fruicién a la lectura de cuanto libro caia
en nuestras manos, conducidos por maestros amigos
cuya accién valoramos ahora con gratitud. En su
modestia, nuestra vieja casa de estudios contrarrestaba,
en lo intelectual, el horizonte pueblerino. Don Alfonso
Cué, el unico librero que habia, asturiano viejo y cordial,




nos fiaba los libros que le pediamos y que no siempre le
pagabamos.

Nos refugidbamos en el café de Tereso, un chino
bonachén que nos vendia la tasa del brebaje en diez
centavos. Alli, en un rincén, hallabamos a Enrique
Ruelas, tratando de espantar el tedio y el esplin que lo
invadia, haciendo versos. Nos amenazaba con leérnoslos
cuando recobraba el buen humor.

La senorita Maria Rocha, descendiente de don
Sostenes, a la que todos llamaban la Tia Maria, habitante
de una finca espléndida en Pastita, llena de tesoros y
recuerdos del glorioso general, gustaba de organizar
festejos parroquiales y de incluir en ellos algun sainete.
Invitaba cono intérpretes a los estudiantes amigos de sus
dos bellas sobrinas, cuyos amores todos se disputaban.
Ruelas destacaba con mucho como buen actor de papeles
cémicos y acabd dirigiendo aquellos grupillos. Muchas
comedias, algunas no tan malas, se presentaban bajo su
coordinacion.

Enrique estudiaba Derecho, sin poner en ello el mayor
interés. No sé como pudo terminar la carrera y se marcho
a México, donde luego hizo del teatro su principal
ocupacion. Empezé a dar clases de arte dramatico,
literatura y actuacion en la Escuela Nacional Preparatoria
y en Filosofia y Letras. También dirigia. Entre sus grandes
éxitos en la capital se cuenta El Emperador Jones de
O’Neill, en Bellas Artes, La anunciacion a Maria, de
Claudel, La soga y otras mds que no recuerdo, pero que le
dieron prestigio. Incursioné en la televisién, donde tenia
que reducir a poco tiempo las piezas serias que
dificilmente se prestaban a la sintesis.
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(Qué pasaba mientras tanto en Guanajuato? Pasaban
cosas interesantes. Armando Olivares habia quedado al
frente de nuestra casa de estudios. La ensanché fisica y
académicamente, y la modernizo. Cre6 nuevas escuelas y
carreras, impulsd la accidn cultural, descentralizé la
educacién superior y, finalmente, la transformo en
Universidad. La industria minera renacia, gracias
principalmente a los estudios de Alfredo Terrazas. Surgi6
al mismo tiempo un sentido de autoestimacién por
nuestra ciudad, cuya fisonomia y belleza habia puesto a
salvo, venturosamente, su propia miseria.

En el medio universitario habia interés por las “nuevas
ideas”, como las llamébamos sin mayor precisién. Un
grupo de amigos alquilamos una casita en el callején del
Venado, para Estudio, donde nos reuniamos a diario. No
era club ni nada parecido, sino sélo punto de cita.
Acudian, entre otros, Cristobal Castillo Arbide, Armando
Olivares, Luis Pablo Castro, Luis Garcia Guerrero,
Manuel de Ezcurdia, Josefina Zozaya, Jesus Villasenor,
Manuel Leal, yo, etc. Grupo bastante heterogéneo en
cuyo seno chocaban actitudes e ideas. Presumiamos de
estar al dia y leifamos a Sartre, a Camus, a Guillén, a
Camilo José Cela, a Lorca, a Lautreamont, etc. La puerta
del estudio la pintamos con un cuadro de Picasso. Luis
Garcia Guerrero aprendia a pintar y escribia conferencias
sobre el muralismo mexicano y contra el academismo.
Por supuesto también se hablaba de teatro y actudbamos
en comedias, no importaba cuéles. Olivares interpretaba
cada ano a don Juan Tenorio. .

Ruelas, en México, habia llevado al Bellas Artes Las
manos sucias de Sartre y nosotros pugnabamos aqui por
hacer teatro nuevo. Recuerdo que se monté en el Judrez
El tiempo es un suefio de Lenormand y que uno de sus
psicOpatas personajes fue interpretado por Luis Garcia
Guerrero.
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Se alardeaba ya, con actitud retadora, de un teatro
iconoclasta que arremetia contra toda concepcién
burguesa. Oiamos hablar de André Breton y de Louis
Aragon vy, tardiamente, abultdbamos la importancia del
dadaismo y del surrealismo, que en México en realidad
no dejaron mucha huella.

Poniamos atencién en lo que Salvador Novo lograba
hacer en México en materia teatral y logramos que
viniera a Guanajuato con una obra de Strindberg, La
danza macabra, que a todos nos impacté por su montaje y
su fuerza. Empezamos a oir a hablar de Brecht, de Beckett
y de Ionesco (Ruelas sentia gran respeto por los dos
primeros, pero no por el ultimo). La fama de Stanislavski
se extendia y aparentdbamos simpatia por el antiteatro de
Artaud, del cual nos daba vagas noticias Manuel de
Ezcurdia, que ya entonces leia con fluidez idiomas
extranjeros.

Ruelas venia con frecuencia a Guanajuato, invitado
por nosotros a hacer teatro. Durante el gobierno de José
Aguilar y Maya, quien dio gran impulso a la
Universidad, se propuso que ésta apoyase oficialmente al
teatro. Se necesitaba un director y, naturalmente, se pensé
en Ruelas. Acepto hacerse cargo del asunto, aunque sin
renunciar a su trabajo en México. Pudo montar de
inmediato, con bastante propiedad escénica y artistica,
Arsénico i encajes, una comedia de humor negro que habia
triunfado en Nueva York.

La idea de sacar el teatro a la calle, al aire libre, era
vieja. Todos, en el Venado, habiamos oido hablar de las
experiencias de “La Barraca” de Garcia Lorca, y
alegdbamos, ademads, que la Universidad deberia
mezclarse con el pueblo. El carédcter de la ciudad, su
aspecto fisico, sus plazas, sus lugares, indicaban que lo
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adecuado seria escenificar textos cldsicos de la
dramaturgia castellana. Pensabamos en Fuente Ovejuna,
en El Alcalde de Zalamea y cosas asi. Ruelas se resistia a
lanzarse con estas obras tan dificiles, y tenia razon.
Buscaba algo mds ligero y més sencillo y opt6 por
algunos de los entremeses de Cervantes.

Se ha dicho que los entremeses tuvieron por objeto
deliberado armar un homenaje a Cervantes y que su
realizacion fue producto de un sesudo plan cultural. No
es del todo exacto. Aparte de que todo lo haciamos por
solo divertirnos, lo que pasé es que la representacién de
las piecesitas escogidas por Ruelas duraba muy poco
tiempo de representacién y se hacia necesario alargarlas.
Se ocurri6 lo del prélogo y lo del epilogo. Cervantes
pasearia por la plaza de San Roque (muy inteligente-
mente escogida por Ruelas) entre los fantasmas de sus
personajes, para reaparecer al final con don Quijote y
Sancho al son de la miusica y de las campanas de la
iglesia. Olivares rdpidamente escribi6 el texto que faltaba.

Se consiguieron varios propésitos. Desde un punto de
vista que pudiéramos llamar conservador, se haria teatro
dialogado, con las graciosas piezas cervantinas, para
recreacion de todos. Desde el mismo punto de vista,
utilizar la plaza de San Roque era como volver a los atrios
de las iglesias, escenarios franciscanos y lugares donde
los indios hacian sus areitos o mitotes. San Roque debe
haber sido atrio y cuentan las efemérides que bajo su
enlosado se guardan los restos mortuorios de las victimas
de las pestes y de la Insurgencia. Bajo otro dngulo, se
haria teatro nuevo de imdgenes y gran accién, sin
tablados ni artificios, con amplias dreas de actuacién,
empleo de casas, balcones, callejones, caballos, burros,
musica, narracion.




Todos participaron con entusiamo: estudiantes,
funcionarios, sastres, comerciantes, obreros, en
democratica mision. Todo se improvisé y como no habia
dinero, a fin de solventar los modestos gastos de
vestuario y de ilumincacién, T.uis Pablo Castro obtuvo un
préstamo en un banco por algo asi como seis mil pesos.

El resto de la historia todo el mundo la sabe. Los
Entremeses tuvieron un éxito que nadie esperaba. Creo
que constituyo el suceso teatral mas significativo del pais
en muchas décadas. Las cronicas, comentarios, reportajes
que se han escrito sobre los Entremeses, sobre todo en los
primeros afios, son abundantes.

Han pasado muchos afios y a pesar de su natural
desgaste, y de sus altibajos se mantienen por la sencilla
razén de que el publico los sigue demandando. El
servicio hecho por los Entremeses al turismo en
Guanajuato fue definitivo para la industria.

Toda clase de puiblico venia a verlos, no sélo la gente
poco exigente. S6lo por mencionar unos ejemplos,
recuerdo que hicieron viaje especial con ese objeto a
Guanajuato, personas como Alfonso Reyes, Rémulo
Gallegos, Agustin Yanez. Los vimos aplaudir con
entusiamo. En cuanto a los intérpretes, se han sucedido
por generaciones. Todos querian colaborar, aunque fuera
como simples comparsas. Horacio Lopez Suarez y Luis
Rius a veces se vestian de caballeros para el dédlogo de la
dama enamorada. Pedro Grafias llegé a salir de fraile.
Margarita Mendoza Lopez, José Rojas Garciduenas eran
asiduos cooperadores. Olivares represent6 varias veces el
papel de Cervantes. Margarita Villasefior llegé a hacer la
Chirinos. Destacaron como intérpretes Pedro Ortiz, José
Hernandez, Gloria Avila, Luz Maria Villalobos, Manuel
Martin del Campo, etc.

73



74

Impulsados por Luis Rius abandonamos un poco las
novedades y volvimos a la lectura de los clasicos. En voz
de Luis Rius la lengua se hacia tersa y calida cuando nos
lefa a Garcilaso, mientras Luis Villorio escribia ensayos
sobre el indigenismo y Ricardo Guerra hablaba a
borbotones sobre Hegel y Heidegger. Se despert6 la
aficion a escribir y producimos 17 niimeros de Garabato
con cuentos de Oivares, Guadalupe Herrera y mios. Pero
no escribimos teatro, salvo un par de sainetes para café,
de burla politica que representdbamos por las noches en
la taberna de Carmelo y que nunca fueron objeto de
censura. Antonio Corona y Alonso Echanove se lucian en
los papeles de politiquillos bribones.

Ruelas mont6 otras obras en Guanajuato de mayores
pretensiones. Considero que fue un gran acierto la
escenificacion de El caballero de Olmedo de Lope de Vega,
en San Matias, lugar estupendamente adecuado al caso
que desaparecié por razones de urbanismo. Yerma de
Lorca, fue otro acierto en otro escenario cercano que
también desaparecié por iguales razones. En Mexiamora
puso un auto sacramental y los pasos de Lope de Rueda.
En teatro cerrado monté La soga y alguna otra obra que
no recuerdo. Luego escenificé en el Mesén de San
Antonio el Retablillo jovial, de Casona. En la plazuela de
Cata puso las Estampas del Quijote y en San Renovato un
drama de guerra, obras ambas que no tuvieron éxito.
Mucho después, en la mina del Nopal monts el didlogo
de los mineros atrapados por un derrumbe y que todavia
se representa.

Al amparo del Teatro Universitario se multiplicaron
muchos grupos de aficionados. “El Barretero” ha
montado piezas como El enfermo imaginario de Moliére, EI
proceso, de Kafka, Romance de lobos, de Valle Inclan,
Volpone, de Jen Jonson, A ninguna de las tres, de Calderén,
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etc. (Varias de estas piezas figuraron en programas
oficiales del Festival Internacional Cervantino).

La Universidad, incluso, patrociné actividades
teatrales encomendadas a directores visitantes. Virginia
Manzano dirigio Sefioritas a disgusto, de Gonzéalez
Caballero, muy bien interpretada por M. Villasefor,
Josefina Echdnove y la Chata Pérez Bolde, Miguel Sabido
puso La Celestina, con Martha Zavaleta, y el maestro
Gaona Bodas de sangre, La Ilustre Fregona y otras mas. Del
Teatro Universitario salieron “Los Juglares” y otros
grupos que actualmente siguen trabajando. Se difundi6 la
aficion al teatro y hoy se cuentan varios grupos en Leon,
en Salamanca y otras ciudades.

Finalmente cabe consignar, aunque no parece
necesario porque todo el mundo lo sabe, que el Festival
Internacional Cervantino nacié gracias al Teatro
Universitario. No voy a entretenerme a narrar los detalles
de como se gesto el Festival. Nos basta mencionar sus
excelencias y su importancia. No es posible desconocer,
pues, la importancia de la Universidad en el campo
teatral de nuestro pais, ni la importancia de Ruelas, ni la
importancia de todos aquellos que por pura aficién y
desinteresadamente han contribuido a hacer de
Guanajuato un buen lugar para el teatro. Las genera-
ciones actuales y las que sigan, tienen la palabra. Estan
dadas las condiciones para los relevos y para nuevas
manifestaciones artisticas.
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EL ANALISIS INTENCIONAL Y
LA REDUCCION FENOMENOLOGICA

Luis Rionda Arreguin

Franscisco Brentano, cuya influencia es notoriamente
indudable en el pensamiento filoséfico contemporaneo,
es conocido por sus investigaciones sobre la intencio-
nalidad de los actos psiquicos; por otra parte, Edmund
Husserl, fundador de la fenomenologia, estudio y
reflexioné profundamente sobre la doctrina brentaniana
de la intencionalidad. La naturaleza intencional de la
conciencia no fue propuesta por vez primera por el
te6logo catdlico alemdn, sino que ya era conocida por
algunos filésofos escoldsticos medievales como San
Anselmo y Abelardo e incluso por el médico arabe
Avicena. Pero fue Brentano quien hizo hincapié en que
era necesario distinguir entre la vivencia psiquica
intencional y el objeto a que apunta. Una cosa era el
analisis de la vivencia y otra muy distinta, el objeto a que
se dirige dicha vivencia. Nuestro pensar no es
identificable de ninguna manera con el objeto a que alude
o hace referencia esa funcién psicoldgica; fue la
escolastica drabe medieval y particularmente Avicena el
que se dio cuenta de la indole intencional de los
fenomenos psiquicos. De esta manera, el hombre se nos
presenta como un ser intencional abierto, que apunta a
percibir, amar o imaginar el mundo. El objeto a que se
refiere nuestra intencionalidad psiquica, es el sustrato o
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sostén en que se apoya la conducta deliberada de la
conciencia.

Existe un antiguo principio de origen escoldstico que
afirma: “Todo acto psiquico, o es una representacién o
esta fundado en una representacién”. Es claro que nues-
tras representaciones, sean éstas imdgenes o pensamien-
tos, son representaciones de “algo’; por consiguiente, el
objeto de mi representacion es algo distinto e irreductible
a la propia vivencia representativa.

No basta con que algo tenga una orientacién
determinada para que sea intencional, lo verdaderamente
intencional es lo que esta referido de un modo consciente
hacia un objeto. Esta direccién consciente de nuestros
procesos psicoldgicos hacia un contenido, es lo que
determina su cdracter de intencionalidad, éste es
propiamente el caso en que se encuentran los actos
volitivos, cognoscitivos y las representaciones. Nuestras
representaciones son vivencias intencionales; mi amor
por una cosa implica la representacion de aquello que
amo.

Todos los actos psiquicos que apuntan hacia el objeto
representado son intencionales, pero es la naturaleza del
objeto al que nos referimos el que determina el
comportamiento intencional que se adopta. Existen
contenidos ante los cuales la conciencia se comporta
pensandolos o bien imaginandolos, otros por el contrario,
lo mismo pueden pensarse que percibirse y también
quererse.

Por ultimo, los objetos que carecen de una existencia
real (sirenas, pegasos, etc.) no quedan excluidos de ser
objetivos a que se pueda referir intencionalmente la
conciencia, ya sea pensandolos o imaginandolos. La
actividad intelectiva y volitiva de la psiqué tiene un ser
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intencional. Los procesos del pensar o las reacciones
afectivas o emocionales no se dan sin la correspondiente
representacién del objeto a que se dirigen. Fueron los
filosofos escoldsticos quienes hablaron de la intencion
(intentio) como una funcién ordenada hacia el
conocimiento de un objeto. La posicién brentaniana
adjudicé el concepto de intencionalidad a los actos
psiquicos considerando que el estar dirigidos hacia
“algo” ponia de relieve su peculiar naturaleza intencio-
nal. Brentano fue durante el siglo XIX el mas entusiasta
investigador del pensamiento aristotélico para darle una
vigencia en el ambito de la especulacion filésofica
moderna.

El propédsito que lo movia era renovar las doctrinas
aristotélicas que se encontraban empolvadas en el olvido.
Los actos psiquicos son poseedores de una esencia
intencional, es decir, suponen un estar referidos
conscientemente a algo distinto de si mismos. Los
fenémenos de la naturaleza carecen de esa propiedad que
consiste en revelar una conducta consciente (no
mecénica) en direccién a un objeto. La intencionalidad se
constituy6 de esta manera, segin Brentano, en la
propiedad esencial y necesaria de la conciencia. La
actividad de la conciencia se encuentra constituida por
una multiplicidad de procesos psiquicos intencionales
que presentan la propiedad de sefialar hacia objetos.

La conciencia tiene intencionalidad en cuanto que
tiende a objetos que piensa, quiere o simplemente
imagina. Pero también, hay intencionalidad cuando
ademas de percibir las cosas individuales y concretas las
piensa como universales o sea, como modelos ejemplares.
La abstraccion es un proceso tendiente a extraer los
conceptos universales de los objetos particulares,
omitiendo los rasgos contingentes y accidentales del ser
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individual y separando sus notas esenciales, comunes y
universales. La filosofia fenomenolégica de Edmund
Husserl (1859-1938) descubri6 el valor de las doctrinas de
Brentano ddndoles, de este modo, la importancia que les
correspondia, especialmente a la nocién de intenciona-
lidad. La fenomenologia gira real y efectivamente
alrededor del concepto de intencionalidad. Las
actividades psiquicas afectivas, volitivas e intelectivas se
presentan siempre e invariablemente, parece afirmar
Brentano, mostrando una intencional referencia a un
objeto. Por otra parte, formulé una distincién entre
hechos psiquicos intencionales y no intencionales; los
primeros, suponen que todo acto de conciencia es
“conciencia de algo”, son hechos momenténeos y
pasajeros con una duracion variable; los segundos; son
aquellos que se encuentran desprovistos de toda
referencia intencional, por consiguiente, son meros
contenidos de conciencia como las sensaciones y las
imagenes. Los hechos psiquicos no intencionales o
contenidos de conciencia sirven de apoyo y sustentacién
a los actos que si tienen intencionalidad. Husserl
consideraba, asimilando las aportaciones del pensa-
miento Brentano, que la intencionalidad es el caracter
distintivo verdaderamente esencial de la conciencia.

La fenomenologia es una ciencia discriptiva
consistente en describir la intencionalidad de la
naturaleza intencional de la conciencia; pero también es
una ciencia eidética, es decir, es una ciencia de escencias;
no es ciencia demostrativa de hechos, sino que muestra y
describre las formas escenciales de la conciencia; la
fenomenologia no es ciencia de hechos sino esencias, no
demuestra sino que describe.

El pensamiento filos6fico de Husserl mostré una
constante evolucion, partiendo de las Investigaciones



légicas hasta alcanzar su plenitud en las Ideas.' En las
Investigaciones realiza una descripcién pura de los
contenidos intencionales de la conciencia, distinguiendo
en ella dos estratos, una capa denominada Hilética,
carente de intencionalidad, y la capa Noética, provista de
intencionalidad, que es la que corresponde a la
conciencia. La fenomenologia como ciencia eidética
cumple su propoésito realizando la descripcién de los
contenidos intencionales de la conciencia, convirtiéndose
de este modo en una descripcion de la conciencia pura,
en fenomenologia trascendental.

La intencionalidad de la conciencia y el “contenido
intencional” a que aquélla apunta se encuentran
inseparablemente unidos. La fenomenologia se presenta
en gran parte de la obra de Husserl como el método de la
intuicién esencial, la cual capta la esencia intemporal de
cada cosa. La conciencia intencional estd consituida de
actos expresivos y actos significativos. En su obra Ideas,
Husserl escribe:

“En general es inherente a la esencia de todo cogito actual ser
conciencia de algo. Pero a su modo es también, segun lo antes
expuesto, la cogitatio modificada igualmente conciencia, y de lo
mismo que la correspondiente no modificada. La propiedad
esencial y general de la conciencia se conserva, pues, €n el
curso de la modificacién. Todas las vivencias que tienen en
comun estas propiedades esenciales se llaman también
'vivencias intencionales’ (actos, en el sentido mas amplio de las
Investigaciones légicas); en tanto son conciencia de algo, se dicen
‘referidas intencionalmente’ a este algo... Obsérvese bien que
aqui no se habla de una relacién entre cierto proceso
psicologico -llamado vivencia-y otra existencia real en sentido
estricto —llamada objeto- o de un enlace psicolégico que en la
realidad objetiva tuviera lugar entre lo unoy lo otro. Se habla,

1 E. Husserl, Ideas relatiavas a una fenomenologia pura y una filosofia
fenomenologica, FCE, México, 1949. En adelante se citara: Ideas.
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antes bien, de vivencias puramente segtin su esencia, o de
esencias puras y de lo que en las esencias esta encerrado con
absoluta necesidad, a priori... El ser una vivencia conciencia de
algo, por ejemplo, una ficcion ficcion de un determinado
centauro, pero también una percepcion percepcién de su objeto
real, un juicio juicio de su relacion objetiva, etc., es cosa que no
afecta al hecho de la vivencia que forma parte del mundo,
especialmente dentro del-complejo de los hechos psicologicos,
sino a la esencia pura y aprehendida en la ideaciéon como pura
idea. En la esencia de la vivencia misma entra no sélo el ser
conciencia, sino también de qué lo es y en qué sentido preciso o
impreciso lo es” .

El fil6sofo aleman, Husserl, destaca también lo que
por vivencia se debe entender:

“Por vivencias en el sentido mas amplio entendemos todo
aquello con que nos encontramos en la corriente de las
vivencias; asi, pues, no sdélo las vivencias intencionales, las
cogitationes actuales y potenciales, tomadas en su plena
concrecion, sino cuanto ingrediente encontremos es esta
corriente y sus partes concretas... Facilmente se ve, pues, que
no todo ingrediente de la unidad concreta de una vivencia
intencional tiene él mismo el cardcter fundamental de la
intencionalidad, o sea, la propiedad de ser ‘conciencia de algo’.
Esto concierne, por ejemplo, a todos los datos de la sensacion,
que desempefan un papel tan grande en las intuiciones
perceptivas de cosas. En la vivencia de la percepcién de este
papel blanco, o0 mas exactamente, en aquel de sus componentes
que se refiere a la cualidad de blancura del papel, nos
encontramos, volviendo adecuadamente la mirada, con el dato
de la sensacion del blanco. Este blanco es algo que adhiere
inseparablemente a la esencia de la percepcion concreta, y que
adhiere a ella como ingrediente concreto. En cuanto contenido
exhibidor del blanco fenoménico del papel, es sostén de una
intecionalidad, pero no es él mismo conciericia de algo”?

La intencionalidad es, segun Husserl, la caracteristica
especifica de los actos del pensamiento, por cuanto

Ibid., pp. 81-82.
Ibid., pp. 82-83




manifiestan una peculiar manera de apuntar hacia un
objeto. Algunos actos intencionales del pensamiento se
llegan a colmar de su objeto, llegan a tener una posesion
completa de él, otros, por el contrario, simplemente se
concretan a significarlo. En 1911 fue publicada la obra de
Brentano Clasificacion de los fendmenos psiquicos, en donde
se hace una clasificacién de los hechos de la conciencia
tomando en cuenta los diferentes modos de dirigirse al
objeto. Divide los hechos psicolégicos en representa-
ciones, juicios y afectos. La representacion intencional
implica un estar presente en la conciencia el objeto de la
representacion, el juicio consiste exclusivamente en
enunciar la verdad o falsedad del objeto de nuestra
representacion. Considerando también su obra titulada
Psicologia desde el punto de vista empirico (1874), podemos
ver en ella la tendencia a caracterizar toda actividad
psiquica como referida a un objeto. Sin embargo,
Brentano no cree que sea necesaria la existencia del objeto
a que se refiere nuestro pensamiento; el pensador es el
unico factor necesario de la relacién psiquica. Lo
importante, para Brentano, es llegar a hacer una
descripcion de los fenémenos psiquicos, una descripcién
pura de la actividad del sujeto.

La nocion de intencionalidad entendida como una
referencia del conocimiento a su objeto, fue usada por los
arabes y especialmente por el gran filésofo médico de la
escolastica musulmana de la Edad Media, Avicena, quien
realiz6 una distincién fundamental entre la l6gica y las
ciencias reales; estas ultimas se ocupan de las primeras
intenciones o conceptos que se refieren a cosas reales; la
l6gica, en cambio, estudia las segundas intenciones o
conceptos que hacen referencia a otros conceptos.
Guillermo de Ockam, el nominalista inglés, sotiene que
los universales son productos del espiritu, signos de las
cosas; los universales una vez reducidos a meros signos,
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suplantan a las cosas mismas y con ello el conocimiento
tendra un cardcter predominantemente simbélico y
matematico. El acto de conocimiento descansara, en
Ockam, en una intencién (intentio) referida a la cosa
designada. La intencionalidad de la conciencia fue
entendida por el pensamiento escolastico medieval como
una alusion del signo al objeto significado. Pero fue con
Brentano, en el siglo diecinueve, cuando la intencio-
nalidad se elevé a rango fundamental de los actos
psiquicos. Asi, determina que la nota definitoria de
nuestra actividad psiquica es su referencia a un objeto
diferente de si misma; por ello, considera que “no es
necesario que exista el objeto de mi pensamiento, sino
que en el caso de una negacion, se excluye expresamente
el que exista; el tinico término necesario de la relacién
psiquica es el pensador”, cuyos actos psiquicos son los
unicos que tienen la intencionalidad como cualidad
esencial. La intencionalidad ha sido conceptuada por la
fenomenologia como una cualidad esencial de la
conciencia. Husserl, al recibir la influencia del
pensamiento de Brentano, insiste en la peculiaridad
intencional de las vivencias que es el propésito de la
fenomenologia. La fenomenologia como direccién
filosofica y especificamente como ciencia eidética, parte
de una descripcién pura de las formas esenciales de la
conciencia pura. Del cardcter intencional de la conciencia
se deriva el hecho segtn el cual, los actos psiquicos
implican un proceso de trascendencia apuntado hacia un
objeto, por el cual el objeto mismo se presenta como
inmanente a la conciencia.

La conciencia como tejido de vivencias se consideraba
como cerrada sobre si misma. Por el contrario, la
conciencia como “conciencia de algo” tiene el caracter de
intencionalidad. Pensar, amar, odiar, corresponden a esa
clase de vivencias que son propias de la conciencia. La



intencionalidad es apertura al ser mismo, pero no es todo
aquello a lo que apunta. La tnica realidad presente a la
conciencia es la vivencia intencional, la cual lleva consigo
al objeto de un modo inmanente. Por lo tanto, para la
vivencia intencional, el objeto estd unido inseparable-
mente a la conciencia. Luego, los objetos se conocen no
fuera sino en el interior de la conciencia.

El punto de arranque de la fenomenologia, piensa
Husserl, son las “cosas mismas”, para poder derivar a
partir de ellas una filosofia libre de supuestos. La filosofia
como “ciencia rigurosa”, carente de supuestos, tendra
que descansar en evidencia apodictica, en algo que valga de
un modo necesario e indudable, en algo que es, y no
puede concebirse que no sea. La evidencia del mundo no
es apodictica sino natural, tenemos de él una certeza
basada en la experiencia, pero que posteriormente puede
volverse dudosa. El que el mundo exista no excluye la
posibilidad de su no existencia. De esta manera, la
fenomenologia se apoya en la epojé, en dejar “fuera de
juego” la realidad, y tratar de encontrar lo que se presente
de un modo incontrovertible. Asi como en Descartes lo
fundamental es la falta de confianza en el mundo, es
decir, lo dudoso, del mismo modo para Husserl lo
primordial no es el mundo sino la supresién de la
evidencia del mundo.

Es incuestionable la trascendencia que tuvo el examen
de la intencionalidad en Husserl. Intencion significa,
‘desde el punto de vista de los escoldsticos, un tender a;
esto es, un sujeto que tiende a y un objeto hacia €l se
tiende. La intencionalidad puede definirse, entonces,
como la tendencia de la subjetividad hacia el objeto. Este
se nos presenta como el fin hacia el cual tiende la
conciencia intencional. La conciencia tiende teleoldgica-
mente hacia un término, el objeto, que es su meta final;
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pero su punto de arranque se encuentra en la
subjetividad. Luego, se puede contemplar la intencio-
nalidad en una doble direccién. En la direccién sujeto-
objeto, o en la direccién objeto-sujeto. En el primer caso,
el objeto es el telos o fin a que se dirige la intencionalidad
que parte de la conciencia; en el segundo, la intenciona-
lidad se refiere también a si misma y, por consiguiente, es
conocimiento de si.

De este modo, Husserl sefiala la existencia de una
intencionalidad “fungente”, que apunta no tinicamente al
objeto sino al acto mismo de la intencionalidad, previa a
la reflexion fenomenoldgica. Mi conciencia para ser tal es
necesario pensarla en relacién a aquello de que es
conciencia. No puede ser conciencia de nada, ya que esa
nada seria entonces el objeto del que seria conciencia.

Husserl hizo la distincién entre “el yo actual, en el que
se da una conciencia “explicita” del objeto, y el yo
inactual, en el que la conciencia del objeto estd implicita,
“potencial”... todas las vivencias actuales e inactuales son
igualmente intencionales. De modo que no se debe
confundir la intencionalidad con la atencién. Existe, pues,
una intencionalidad inatenta, implicita”.*

En la vivencia actual hay una aprehensién atenta,
explicita del objeto, mientras que en la viviencia inactual
la captacion del objeto se da implicitamente y no requiere
de la atencion. Segtin Husserl, el objeto de investigacién
de la fenomenologia es captar intuitivamente las formas o
esencias (ideas) que poseen las cosas del mundo sensible.

En tanto que la psicologia es ciencia de hechos, la
fenomenologia es ciencia de esencias, esto es, ciencia

4 ]. F. Lyotard, La fenonemologia, Editorial Universitaria de Buenos Aires,
1979, p. 19;



cidética. Lo distintivo de los hechos es ser contingentes e
individuales, lo peculiar de las esencias es su necesidad y
universalidad. Los objetos sensibles e individuales tienen
implicita una esencia, una forma, un eidos, la cual se capta
de un modo intuitivo y directo. El significado de las cosas
se hace patente cuando se llegan a intuir sus esencias
eternas y absolutas. La unica manera de hacer que el
mundo muestre su verdadero sentido es descubriendo la
esencia de las cosas. Si en Platon las esencias eran entes o
formas universales, que trascendian la realidad de las
cosas particulares, en Husserl se presentan como formas
inmanentes a las cosas y a la conciencia.

El término epojé utilizado originalmente por los
excépticos de la antigiiedad como una actitud frente al
problema del conocimiento, como un estado que consiste
en no afirmar ni negar nada, fue resucitado con un
sentido diferente por la fenomenologia de Husserl. En la
opinién de este filosofo, la finalidad de la investigacion
fenomenoldgica consiste en aprehender la forma o
esencia comprendida en las cosas. Para lograr este
objetivo, Husserl se propone emplear la epojé, conocida
también comno reduccién fenomenolégica. La reduccion
entendida como epojé, esto es, como suspension, significa
“poner o colocar entre paréntesis” los hechos con el
proposito de llevar a cabo la descripcién de las esencias
que los mencionados hechos encierran. La fenomenologia
debe tener como tarea describir el mundo eidético, el
mundo de esencias inmanentes a la conciencia.

Lo que Husserl se propone es realizar un cambio, es
decir, modificar de un modo radical la “actitud natural”,
que sitda a la conciencia frente a la realidad espacial y
temporal, que es el “mundo circundante de todos
nosotros, que estd ahi y al que pertenecemos nosotros
mismos” .’ En la “actitud natural” tenemos conciencia del
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mundo como una “realidad” que tiene el caracter de estar
ahi, delante. Cuando esta actitud se cambia radicalmente,
ponemos entre paréntesis, colocamos “fuera de juego”,
tanto las doctrinas y acciones sobre la realidad, como la
realidad misma. La tesis de la existencia permanente del
mundo que nos rodea sufre una alteracion, cuando la
“desconectamos”, es decir, cuando la colocamos entre
paréntesis.

La actitud natural, que es propia tanto del sabio como
del hombre de la calle, consiste en pensar que el sujeto
esta en el mundo como en un continente, 0 como una
cosa en medio de otras cosas, perdido sobre una tierra,
bajo un cielo, entre objetos y otros seres vivos O
concientes, e ideas incluso, que él ha encontrado “ya ahi”,
sin que haya tenido que ver nada con ella.* Cuando el
analisis intencional fija los limites entre la conciencia y el
mundo, concreta una correlaciéon entre la conciencia y
el objeto: la conciencia lo es por la presencia de un objeto
y, a su vez el objeto es tal porque esta presente a la
conciencia. En suma, si invariablemente la conciencia es
“conciencia de algo”, ser objeto significa serlo “para la
conciencia”. Ambas entidades se requieren reciproca-
mente. Eludir esta correlacién seria tanto como anular la
conciencia y el objeto.

Asi, el ambito del anélisis fenomenolégico queda
notoriamente demarcado. Este analisis estard dirigido a
esclarecer la esencia de esa correlacion. La conciencia se
constituye como conciencia trascedental cuando
interrumpe su creencia en el mundo exterior. Luego, el
mundo es aquello que se hace manifiesto a la conciencia,

5 Husserl, op. cit., p. 68.
6 André Dartigues, La fenomenologia, Edit. Herder, 1975, p. 30.



aquello que se le aparece. Desde el punto de vista
fenomenolégico el mundo no es, pues, una existencia,
sino un fendmeno, es decir, una viviencia de la conciencia.

En Husserl encontramos el mundo implicito en la
conciencia. El objeto no sera nunca un objeto en si, sino
que siempre sera un “objeto para una conciencia”, esto es,
un objeto imaginado, pensado, percibido, etc. El punto de
partida, segun Husserl, son las cosas; por ejemplo “el libro
esta en la mesa”, el cual una vez percibido constituye la
vivencia original. Esto nos permite distinguir entre el libro
real que esta encima de la mesa y el libro representado que
es un fénomeno en mi conciencia. El libro como un
fenémeno de mi conciencia constituye una inclusién
intencional.

Reconoce que la intencionalidad es la propiedad de las
vivencias de ser “conciencia de algo”. Lo que es dado a la
conciencia, es decir una vivencia, determina la relacion de
la conciencia con su objeto. Husserl, mediante el analisis
fenomenolégico, hace la distincion entre “los componentes
propiamente tales de las vivencias intencionales y los
correlatos intencionales de éstas o de sus componentes”.” La
actividad de la conciencia no es solamente el extremo de
la intencionalidad, es decir, la noesis, sino al mismo
tiempo el objeto de esa actividad intencional, o sea el
noema.

“La percepcion, por ejemplo —declara Husserl- tiene su noema,
. en lo mads bajo su sentido perceptivo, es decir lo percibido en
cuanto tal. Igualmente tiene cada recuerdo lo recordado en cuanto
tal, justo como suyo, exactamente como estd ‘mentado’, como
es ‘conciente’ en él; a su vez el juzgar, lo juzgado en cuanto tal; el
agrado, lo grato en cuanto tal, etc. Donde quiera hay que tomar

7 Husserl, op. cit., p. 212.
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el correlato noemético, que aqui se llama ‘sentido’ (en una
significacion muy amplia), exactamente asi como esta
‘inmanente’ en la vivencia de la percepcion, del juicio, del
agrado, etc....”"

El noema es el “objeto intencional de la noesis como
inteleccién o pensar”. El noema es considerado por
Husserl como una “significacién” a la que se dirige el
acto de la noesis. El blanco de la intencionalidad noética es
el noema. Este, sin embargo, no es sino el objeto mismo, el
cual es inmanente a la corriente intencional de la
conciencia. Esta inclusién intencional, revelada en cada
caso particular por el método de anélisis intencional,
significa que la relacién de la conciencia con su objeto no
es la de dos realidades exteriores e independientes,
puesto que por una parte el objeto es gegenstand,
fenémeno que remite a la conciencia ante la cual aparece,
y por otra parte la conciencia es conciencia de ese
fenémeno. Si es posible fundar lo trascendente en lo
inmanente sin degradarlo es porque la inclusion es
intencional.® Por una parte, el objeto se presenta siempre
remitiéndose a la conciencia, y ésta a su vez apunta
trascendiéndose a si misma hacia su objeto. Es pues, en la
intuicién originaria, es decir, en la vivencia interior donde
tiene lugar la relacion reciproca entre la conciencia y el
objeto, Al examinar esa correlacion realizaremos una
descripcién de las esencias de la conciencia, en que
consiste la fenomenologia.

Lo que es inmanente a la conciencia son todas las
vivencias que forman parte del mundo interno del sujeto,
por el contrario, es trascendente todo aquello que “rebasa”
la esfera de la conciencia, como son los objetos del mundo

8 Ibid., pp. 213-214.
9 ].F. Lyotard, op. cit., p. 19.



sensible. Aceptar esta distincion significa, dice Luis
Villoro, que la reduccién parecerd prescindir de la
segunda esfera para quedarse con la pura corriente de los
contenidos de conciencia.

La noesis es definida por Husserl como el
“pensamiento del objeto”, mientras que el noema es el
“objeto pensado en el pensamiento”. En tal sentido, el
mundo al quedar comprendido en la conciencia se
convierte en un fenémeno noesmatico. La razon
fundamental de la fenomenologia de Husserl es volver a
las “cosas mismas”, con la finalidad de edificar la
filosofia alejada de todo supuesto. Es indispensable,
piensa Husserl, acudir a la reduccién como el unico
método que puede hacernos independientes de los juicios
anticipados que nos dominan. Asimismo, es la reduccion
fenomenolégica la que puede encaminar “todo a la
inmanencia de lo vivido por la consciencia”. Lo en si, un
mundo que no fuese considerado desde cierto punto de
vista, un mundo que no estuviera dando la cara a una
intencionalidad, es la definicién misma del sinsentido...
Buscar un mundo no visto desde ninguna parte es tan
ttopico como intentar iluminar sin luz." “Esta pluma”
solamente existe cuando surge el yo-mirando, esto es, la
noesis.

La conciencia en tanto que estd apuntado al objeto se
denomina noesis; el objeto trascendente en tanto que se
manifiesta en la conciencia se le llama noema. La noesis es
la conciencia entendida como conciencia de algo, es decir,
como algo abierto hacia los objetos; el noema, por su parte,
alude al objeto en tanto que se hace presente a la
conciencia. La silla como “objeto pensado”, o sea como
noema, es la misma silla a la que se refiere el acto

10 Ludovic Robberechts, El pensamiento de Husserl, FCE, 1969, p. 89.
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intencional de la conciencia. El noema en tanto que objeto
dado en la conciencia forma parte de ella misma. De esta
manera apunta Husserl: “dada en la vivencia esta la
intencion con su objeto intencional, que en cuanto tal le
pertenece inseparablemente, o sea, es un ingrediente de
ella misma, es y sigue siendo puramente mentado o
representado, etc.; 1o mismo si el correspondiente “objeto
real” existe de veras en la realidad o no existe, ha sido
aniquilado entre tanto, etc.”."

La reduccion se inicia excluyendo a los objetos que
integran el mundo, para contemplarlos como inmanentes
a la conciencia. El mundo como fenémeno adquiere
sentido tinicamente como expresién de la conciencia. La
intencionalidad presenta dos aspectos: lo noético y lo
noematico. El primero atafe al sujeto, el segundo incumbe
al mundo. En la intencionalidad la noesis se vincula con el
sujeto, mientras que el noema lo hace con el objeto. El
mundo es, por consiguiente, el correlato intencional de la
conciencia. Descartes y Husserl consideran que el ego
cogitans es la certeza originaria de la cual surgen todas las
demas verdades. La equivocacién cartesiana fue haber
creido que el alma es una substancia que existe
independientemente de las cosas del mundo exterior. Lo
que realmente permanecia era el yo pienso. En la
reduccién fenomenolégica, por el contrario, lo que
persiste al finalizar la reduccion es la relacién reciproca
entre la conciencia y el mundo, esto es, entre el yo pienso y
su objeto de pensamiento. La reduccién fenomenoldgica™
incluye en el ego cogitans, principio absoluto, todos los
pensamientos y sus objetos, poniendo entre paréntesis la
existencia de dichos objetos.

1T Husserl, op. cit., p. 218.

12 Manuel Cabrera, Los supuestos del idealisno fenomenoldgico, UNAM, 1979,
pp- 19-20.




La fenomenologia en cuanto que es anterior a toda
creencia y a todo juicio, se propone indagar simple y
sencillamente lo dado, para crear de esta manera un
mundo libre de suposiciones. La fenomenologia no da
por supuesto nada: ni el mundo fisico, ni los enunciados
de la ciencia, ni los hechos psicolégicos. El mundo una
vez puesto entre paréntesis, significa que nos colocamos
ante el yo puro, no ante la nada. La epojé fenomenologica
modifica nuestra actitud natural frente al mundo, la cual
lo considera como “estando ahi delante y la tome tal
como se me da, también como estando ahi”. El cambio,
provocado por la “reduccion” radica en suspendar la
tesis de la actitud natural frente al mundo. Suspendida la
tesis, ésta queda desconectada, entre paréntesis.

Gracias a la “reducciéon” el mundo es un fenémeno de
la conciencia. En la actitud natural el mundo es un
“existente”, una realidad que “esta ahi”, delante;
mientras que en la postura fenomenolégica el mundo es
un “fenémeno de existencia”. La consecuencia que se
deriva de la reduccién eidética, el remanente o “residuo”,
son las esencias, las cuales se dan a la intuicion
fenomenologica, que se trasnforma en una captacion de
“unidades ideales significativas”, de “universalidades”.
La aprehension fenomenolégica de las universalidades
esenciales se presenta bajo diversos géneros. La
conciencia intencional asimila la esencia de “circulo” en
la intuicién de una figura circular. De la misma manera,

en la intuicién de un color amarillo captamos la esencia
“amarillo”.

El ser individual es contingente; “es asi, pero pudiera
por esencia ser de otra manera”. Este tridngulo, que es de
una cierta manera, es esencial y necesariamente de otro
modo. Lo contingente lleva implicita una referencia a una
necesidad, la cual hace alusion a una universalidad esencial.
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De esta suerte, Husserl manifiesta la tesis “de que al
sentido de todo lo contingente es inherente tener precisamente
una esencia y por tanto un eidos que hay que aprehender en su
pureza, y este eidos se halla sujeto a verdades escenciales de
diverso grado de universalidad”." Por ejemplo, dice Husser],
todo sonido tiene en si y por si una esencia,
encontrandose en la ctspide la “esencia universal sonido
en general”. Por consiguiente, todo ser individual se
convierte en idea. La intuicion empirica se transforma en
intuicion esencial. Lo que se ofrece a la intuicién empirica
es un objeto individual, del mismo modo que la esencia
pura es lo dado a la intuicién eidética. La primera es
“conciencia de un objeto individual”, la segunda es una
intuicion en “que se da originariamente la esencia” o que
aprehende ésta en su identidad personal”."

A través de la reduccion eidética se verifica el transito
de los hechos a las esencias. Se tiene acceso a una esencia
partiendo siempre de un hecho. Es cierto que todo hecho
individual tiene su propia esencia la cual siendo
universal expresa lo que un hecho es. En la actitud natural
consideramos que solamente lo contingente a individual,
es decir, los hechos son reales. En cambio, “las esencias,
por hacer abstraccién de todo hecho, serdn siempre
irreales”.” Cada objeto individual lleva implicita una
esencia, esto es, un substrato eidético, aplicable a un
conjunto de seres individuales que fungen como sus
individuaciones. Conocer las esencias es transponer por
abstraccion las fronteras del hecho individual, pudiendo
“por ‘ideacion’ intuir originariamente... multiples
esencias puras...”

13 Husserl, op. cit., p. 19.
14 Ibid., p. 22.
15 Luis Villoro, Estudios sobre Husserl, UNAM, 1975, p. 67.




La esencia del objeto es inmutable, no sufre alteracién
alguna a pesar de los cambios que experimentan los
objetos individuales. En el realismo platonico se asegura
la existencia de las esencias universales; Husserl, por su
parte, estima que la esencia es aquello en que se
manifiesta la “cosa misma”. Husserl va siempre
acompanado de un principio universal: “que todo suceso
individual tiene su esencia que es apresable en pureza
cidética y en esta puereza no puede menos de pertenecer a
un campo de posible investigacion eidética”."

Ahora bien, es indudable que los sentidos nos
comunican con los hechos individuales; éstos, sin
embargo, llevan consigo su propia “esencia”, que solo
puede ser captada por la intuicién originaria: el principio
de los principios. Partiendo de los datos de la experiencia
sensible, la intuicién se eleva por encima de ellos, los
trasciende, para alcanzar la aprehension de las esencias.

La intuicién como un acto de conciencia “...en que se

da originariamente una esencia (acto de ideacion) es en si
mismo, y necesariamente, un acto espontaneo, mientras
que a la conciencia en que se da algo sensiblemente, a la
conciencia empirica, no le es esencial la espontaneidad”."”
De esta suerte, las esencias se ofrecen a la intuicion de un
modo franco y abierto. El hecho individual conduce a la
esencia universal. La individualidad supone, por tanto,
una universalidad. Lo factico encierra lo necesario. La

verdad eidética no se encuentra sino en la realidad
empirica.

Por la reduccion eidética pasamos del mundo factico y
contingente al mundo de las esencias universales. Sin

16 Husserl, op. cit., p. 77.
17 Ihid., p. 57.
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embargo, las esencias no son algo factico, puesto que
carecen de individualidad y de contingencia. Por ello,
juzga Husserl que “...las puras verdades esenciales no
contienen la menor afirmacién sobre hechos, por lo que
tampoco cabe concluir de ellas solas la més insignificante
verdad de hecho”." La epojé o reduccién fenomenoldgica
es el acto por el cual el mundo es “puesto entre
paréntesis”, lo ponemos “fuera de juego”, “lo desconec-
tamos”. En la tesis de la actitud natural el hombre
considera al mundo como existente. La existencia del
mundo se me da simplemente como un hecho, como algo
con que me encuentro de un modo directo e inmediato,
como algo que, en suma, experimento. La actitud
filoséfica necesita desistir de la actitud natural: debe
abstenerse de afirmar o negar nada del mundo.

Una vez que se hace abstraccién de la afirmacién del
mundo, el yo estd en condiciones de hacerse presente asi
mismo de un modo teorético. El yo sufre un cambio,
asume una actitud contemplativa, se transforma en un
espectador de si mismo. Empero: “La tesis sigue existiendo,
como lo colocado entre paréntesis sigue existiendo dentro
del paréntesis, como lo desconectado sigue existiendo
fuera de la conexion”."” Cuando el mundo es puesto entre
paréntesis descubrimos el yo puro.

La fenomenologia tiene como quehacer fundamental
examinar las vivencias de la conciencia. Tal es la
verdadera significacién de la puesta entre paréntesis:
volver la mirada de la conciencia hacia la conciencia
misma, invertir la direccién de esta mirada y, al
suspender el mundo, levantar el velo que ocultaba al yo

18 Ibid., pp. 23-24.
19 Ibid., p. 71.



su propia verdad.® El yo puro es propiamente el residuo
que resulta después de que el mundo y la conciencia
empirica han sido puestos entre paréntesis. A pesar del
flujo de las vivencias, el yo puro, que no pertenece a ellas,
mantiene su propia identidad. Esta concepcidn
“egolégica” sustentada por Husser] comienza mediante
la epojé fenomenoldgica, poniendo entre paréntesis el
mundo hasta lograr la plena purificacion del yo.

Para la posicién fenomenolégica el yo sufre un
desdoblamiento, que le permite convertirse en espectador
desinteresado de si mismo. El hombre al poder
contemplar su propia subjetividad se libera del mundo. Si
en el mundo todo es relativo y accidental, en la conciencia
pura todo se presenta sin apariencias, de un modo
esencial y absoluto.

La conciencia vista en toda su pureza debe ser tenida,
dice Husserl, por un “orden del ser encerrado en si, como un
orden de ser absoluto en que nada puede entrar ni del que
nada puede escapar; que no tiene un exterior espacio
temporal ni puede estar dentro de ningin orden espacio-
temporal, que no puede experimentar causalidad por
parte de ninguna cosa ni sobre ninguna cosa puede
ejercer causalidad”.* La fenomenologia tiende, en este
sentido, a describir la esencia de la conciencia pura. El
modo de ser caracteristico de la conciencia no se puede
reducir a ningun otro. El “ser propio” de la conciencia,
que segun Husserl, es lo que subsiste como residiio, bien
puede’ ser considerado como el dmbito de la fenome-
nologia, como aquello que no resulta afectado por la
desconexion fenomenoldgica, es decir, por la epojé. La

20 J.F. Lyotard, op. cit.,, p. 17.
21 Husserl, op. cit., p. 14.
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epojé en suma, produce una separacion de la conciencia,
convirtiéndola en un residuo fenomenolégico.

Si la percepcién de la conciencia es una percepcién
inmanente, “...estudiamos lo que encontramos de
inmanente en ella”, esto es, las vivencias. La percepcién
trascendente, por su parte, se encamina hacia aquellos
objetos que no forman parte del curso de las vivencias
interiores. La conciencia como residuo, como aquello que
queda después de haber puesto el mundo “fuera de
accion”, puede muy bien ser el objeto del conocimiento.
Verificada la reduccién “ocurre que la conciencia es
aprehendida con un cardcter absoluto, que no tenia la
aprehension de las cosas extraconciencia. La vivencia de
las vivencias se da como algo ‘puro’ y necesario”.2

La actitud filos6fica al abandonar la certeza
depositada originalemente en el mundo, interrumpe su
relacion con la realidad externa, y se orienta a buscar
aquello que se le da con evidencia apodictica. En la
eliminacién de lo factico captamos por intuicion eidética
las esencias del mundo. Hacemos a un lado lo individual
y contingente para captar directa o inmediatamente las
esencias universales. La conciencia, por tener una
naturaleza intencional, estd referida a un objeto hacia el
cual se abre. El objeto intencional, que puede o no existir,
es un objeto “mentado”, el cual es imposible pensarlo
como algo independiente de la conciencia que lo
menciona.

El objeto, como lo “que es para la conciencia”, es
inmanete a la conciencia misma. Es imposible concebir la
conciencia separada del objeto intencional. El acto

22 Juliana Gonzélez, “La fenomenologia”, en Las humanidades en el siglo XX,
no.5, UNAM, p. 92.



“intencional”, es decir, el pensamiento del objeto, no es
algo separado del objeto “intencional”, esto es, del objeto
pensado. “Quedan, después de la epojé, dos cosas: La vida
intencional dirigida al mundo y el mundo como su
correlato. Ya no puedo considerar el mundo como
conjunto de entes en si y para si; con todo, estéd presente
como algo a lo que se dirigen mis actos y que suscita mis
vivencias: esta el mundo tal como es para mi”.* No hay
duda de que la conciencia por ser intencional puede
realizar la reduccién y transmutar el mundo en fendmeno,
salvando con ello el mundo que ha sido reducido. El
mundo se ofrece a la conciencia como vivencia, cOmo
algo es para ella, esto es, como fenomeno. Verificada la
reduccion fenomenolégica el mundo no se convierte,
como en Descartes, en algo dudoso, sino que subsiste
incGlume con su sentido propio y sus valores. Cuando la
fenomenologia se limita a indagar el establecimiento del
mundo en la conciencia puede definirse como
constitutivo.

23 Luis Villoro, op. cit., p. 63.
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UN RECORRIDO _
POR LA FILOSOFiA MODERNA

Victor M. Ramirez Beltran

El Renacimiento es la época histdrica que se localiza entre
el final de la Edad Media y el principio de la Epoca
Moderna. Se le caracteriza como un movimiento literario,
artistico y filosofico que abarca de los tltimos afios del
siglo XIV a los tltimos anos del siglo XVI. Es un lapso de
notables cambios: aparece el rechazo por el mundo
medieval y sus instituciones hegeménicas: la iglesia y el
imperio; se busca la restauracién del mundo antiguo;
empiezan a surgir las naciones; la preocupacién por el
Estado se hace patente en Maquiavelo, Hobbes, Locke y
otros.

“Con Nicolds Maquiavelo estamos ante otro mundo
completamente distinto. La Edad Media ha muerto; mas aun,
es como si nunca hubiera existido. Todos sus problemas: Dios,
la salvacién, las relaciones del més alld con este mundo, la
justicia, el fundamento divino del poder, nada de todo esto
existe para Maquiavelo. No hay més que una sola realidad, la
del Estado; hay un hecho: el del poder. Y hay un problema:
-;Cémo se afirma y se conserva el poder en el Estado?”"

Son escritas las utopias clasicas de inspiracion
platénica, de Moro y Campanella; se desborda la

1 Koyré, Alexander, Estudios de historia del pensamiento cientifico, Ed. Siglo
XXI, México, 1978., p. 14.
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devocién por lo antiguo, por los libros griegos y latinos;
se exacerba el interés por la naturaleza, se habla de
ciencia natural, derecho natural, religién natural, moral
natural, etc.; es la época de los grandes descubrimientos
geograficos; de grandes navegantes e individualidades en
todos los dambitos; de grandes inventos como la imprenta
y las armas de fuego; pero en lo que se refiere a la
filosofia no es una época original y fecunda; no se
distinguen por tener grandes pensadores ni por innovar
en lo que a respuestas filoséficas profundas se refiere. Lo
mas destacado fue el humanismo, en el sentido
renacentista: la exalacién del valor del hombre como un
ente natural e histérico, con la misién de vivir en el
mundo y dominarlo, propdsito que se proyecta en la
mistica de la ciencia moderna.

El siglo XVII constituye el lapso més productivo de la
filosofia moderna. La reflexién sobre el método cobra un
papel central, se producen dos de los més célebres
tratados metodolégicos: el Novum organum, de Francis
Bacon, y el Discurso del método, de Descartes.

La filosofia y la ciencia estrechan relaciones y caminan
de la mano; los principales filésofos del momento, son a
la vez destacados cientificos: Descartes, Hobbes, Spinoza,
Leibnitz, Locke, etc. A diferencia de los pensadores
medievales éstos son laicos, que meditan de manera
independiente, sin compromisos y al margen de
adoctrinamientos universitarios o institucionales.

La problematica epistemoldgica se posiciona en el eje
de las discusiones filoséficas: racionalismo vs empirismo;
idealismo subjetivo vs realismo; innatismo vs “ambien-
tismo”, polarizan los debates.

El racionalismo exalta el papel de la razén en el proceso
del conocimiento; el mundo de la experiencia es




deleznable, cambia continuamente; los sentidos no
pueden conducir a la verdad, sino sélo a la doxa, a la
opinion; la razoén es la fuente principal del conocimiento
humano; para el racionalismo el conocimiento tiene
cardacter axiomatico, es logicamente necesario y
universalmente valido. El empirismo sostiene que nuestra
unica fuente de conocimiento es la experiencia; que no
hay ningun patrimonio a priori de la razon; el espiritu
humano estd por naturaleza vacio, es una tabula rasa.
Rechaza la teoria de las ideas innatas: el pensamiento s6lo
se limita a unir datos de la experiencia, por lo tanto no
hay conceptual que no proceda de la experiencia.

El idealismo subjetivo o psicoldgico considera que toda
realidad es inmanente a la conciencia del sujeto; las cosas
no son mas que contenido de conciencia; lo tinico real es
nuestra conciencia con sus contenidos: ser es ser percibido,
decia Berkeley, su principal representante. El realismo
proclama la existencia del mundo exterior; las cosas
existen independientemente de nuestra conciencia.

El Innatismo es la posicidn que sostiene que hay
conocimientos y habilidades con las cuales ya nacemos,
que no pertenecen al acervo adquirido mediante la
experiencia. La doctrina platénica de la anamnesis es uno
de los ejemplos mads ilustrativos de innatismo: nuestra
alma sélo recuerda lo que ya vivié en su existencia
preterrena; ya nacemos con nuestras ideas.

Descartes considera que algunas ideas son innatas
como la “capacidad de pensar y de comprender las

7”2

esencias verdaderas, inmutables y eternas de las cosas”.

2 Citado por Abbagnano, Nicola, Diccionario de Filosofia, F.C.E., México, 1966.
p. 685.
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“Leibniz también consider6 innatas las verdades que
se revelan inmediatamente como tales a la luz natural, sin
tener necesidad de otra verificacion”.?

Bajo el rubro de ambientismo queremos significar las
posiciones que niegan el innatismo, las que afirman que
todo conocimiento es adquirido, a posteriori, nacemos con
nuestra mente “en blanco”, todo lo va escribiendo la
experiencia y lo tomamos del medio ambiente; nuestras
ideas las forjamos a partir de estimulos que proceden del
exterior a nuestra conciencia.

En este sentido la posicién més paradigmatica, es la
John Locke con su teoria de la tabula rasa, nuestra mente
es como un libro cuyas paginas estdn en blanco y la
experiencia dia a dia las va llenando.

En este periodo del pensamiento moderno (siglo XVII)
destaca la figura de René Descartes (1596-1650). Para
muchos el verdadero fundador de la filosofia moderna.
Su actitud filoséfica caracterizada por la duda metédica y
la busqueda de un principio o fundamento indudable, es
consecuencia del impacto que le produce el derrumbre
del pensamiento aristotélico y escoldstico. Ante la crisis
de un sistema y el rechazo de una cosmovision
sustentada en teorias falsadas, es normal que aparezca la
incertidumbre y el escepticismo acompafiado del temor al
error.

“....Se trata, ante todo, de no pisar en falso, de no caer en el
error. Es la cautela, el escarmiento de mas de veinte siglos de
esfuerzos intelectuales, de los que, en este momento crucial de
la historia europea, resulta —aunque sélo sea “metddica-
mente”— que hay que hacer tabula rasa”.*

3 Idem.

4 Prélogo de Antonio Rodriguez Huescar, Descartes, Discurso del método, Ed.
Aguilar, Buenos Aires, 1980, p. 19.




Descartes se expresa ast:

“Pero, como hombre que anda solo y en las tinieblas, me
resolvi a caminar tan lentamente y a usar de tanta
circunspeccién en todas las cosas, que aunque solo avanzase
muy poco, por lo menos me preservase de caer”. (Discurso, 2a.
parte).’

La filosofia cartesiana es un serio intento por evitar el
error y por erigir un nuevo sistema filoséfico sobre bases
inamovibles: su cogito ergo sum y sus reglas metodo-
l6gicas asi lo evidencian.

“El filosofar debe iniciarse de evidencias absolutas y sin dar
nada por supuesto...” “...todo lo que tomamos por verdadero
puede ser puesto en duda. Pero al ponerlo todo en duda queda

", ou

firme que somos...”; “...Por mucho que él me engane, nunca
conseguird que yo no sea nada, mientras yo estoy pensando
que soy algo”. “...La proposicién ‘yo soy, yo existo’ es
necesariamente verdadera, mientras la estoy pensando o

"G

concibiendo en un espiritu”.

De aqui se infiere la certeza absoluta del enunciado:
“Pienso, luego existo”. Descartes transita de la duda
metddica a la certeza total.

El subtitulo del Discurso del método: “Para conducir
biena la propia razén y buscar la verdad en las ciencias”,
hace gala elocuentemente de lo que significa la aplicacion
de las reglas metodoldgicas cartesianas en los trabajos
cientificos y en los demds menesteres. Son reglas de gran
sencillez, que preservan de dogmatismos, su observancia
garantiza la mayor racionalidad. Descartes, después de

5 Iden.

6 Citas de Francisco Romero, Historia de la filosofin moderna, F.C.E. México,
1967, p. 100.
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una revision exhaustiva de los preceptos 16gicos, reduce a
cuatro sus principios metodologicos:

“..Era el primero, no aceptar nunca cosa alguna como
verdadera que no la conociese evidentemente como tal, es
decir, evitar cuidadosamente la precipitacion y la prevencion y
no admitir en mis juicios nada mas que lo que se presentase a
mi espiritu tan clara y distintamente, que no tuviese ocasion
alguna de ponerlo en duda.

El segundo, dividir cada una de las dificultades que examinase
en tantas partes como fuera posible y como se requiere para su
mejor resolucion.

El tercero, conducir ordenadamente mis pensamientos,
comenzando por los objetos mas simples y faciles de conocer
para ascender poco a poco, como por grados, hasta el
conocimiento de los mas complejos, suponiendo, incluso, un
orden entre los que no se preceden naturalmente.

Y el dltimo, hacer en todas partes enumeraciones tan completas
y revistas tan generales que estuviese seguro de no omitir

v 7

nada”.

Como puede verse, son “reglas de oro”, saludables
para el trabajo intelectual, que preservan del error y que
depuran todo tipo de saber.

“Para Descartes, toda la filosofia es como un arbol cuyas raices
son la metafisica, el tronco es la fisica y las ramas que brotan de
este tronco son todas las demds ciencias que se reducen a tres
principales: la medicina, la mecénica, y la moral, entendiendo
por esta tltima la moral més alta y perfecta, que presupone un
saber completo de las otras ciencias y es el grado supremo de la

"R

sabiduria”.

7 Descartes, Discurso del método, Ed. Aguilar, Buenos Aires, undécima
edicion, 1980, pp. 55y 56.

8 Citado por Francisco Romero, op. cit., p. 103.
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La filosofia cartesiana, dice Cassirer (1906): “comienza
con el problema de la vigencia y los limites de nuestro
conocimiento y termina con los problemas del alma y de
Dios”. El concepto del conocimiento claro y distinto es
esencial en Descartes; se refiere a todas las ideas que el
espiritu desarrolla por su cuenta y por su propia
naturaleza, sin recurrir en dpice al testimonio de los
sentidos, ni a una revelacion trascendente a nuestra
conciencia. Esta descubre, a través de las “ideas innatas”
que le son connaturales, la realidad objetiva. La claridad y
- distincién de nuestras ideas es una propiedad que les
viene de nuestro propio espiritu y no del apoyo empirico.

Las tesis empiristas de John Locke (1632-1704) se
oponen al racionalismo cartesiano. El tema central de la
obra principal de Locke: Ensayo sobre el entendimiento
humano, se refiere a sus puntos de vista sobre las
posibilidades y limitaciones de la ciencia. Esto refleja la
preocupacién de la época por las cuestiones metodologi-
cas y de teoria del conocimiento. La reflexion epistemolo-
gica se convierte en el eje de la filosofia moderna, lo cual
indica el papel hegeménico de la ciencia en la realidad
social. Locke, junto con Berkeley y Hume, son los grandes
representantes del empirismo, aunque a €l se le tiene por
ser el fundador. En este sentido su tesis principal es que
el conocimiento se deriva de la experiencia:

“Supongamos entonces que la mente sea, como decimos, papel
blanco, ausente de todos los simbolos y de todas las ideas;
(cémo es que se llena de ellos? ;De dénde le llega esa inmensa
coleccién que la activa e ilimitada inclinacién humana ha
pintado en ella con una variedad casi infinita? A esto contesto
con una sola palabra: de la experiencia en la que se funda todo
nuestro conocimiento y de la que, en tltima instancia, todo €l
se deriva”.’

9 Citado por Ruy Pérez Tamayo, ;Existe el método cientifico?, F.C.E., México,
1998, p. 90.
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La concepcion del mundo de Locke tiene como marco
el atomismo: Necesitaridmos conocer la estructura y los
movimientos de los dtomos, y la forma en que éstos
condicionan las ideas de las cualidades primarias
—objetivas—: (solidez, extensién, forma, movimiento,
reposo y numero); y secundarias —subjestivas—: (olor,
sabor, color, etc.), en el observador, para determinar a
priori el comportamiento de la naturaleza, lo cual es
imposible, porque ignoramos la configuracién y el
movimiento de los d4tomos, y aunque es una ignorancia
contingente, no lo conseguiriamos nunca de tan infinitas
combinaciones e interacciones entre los 4tomos de unas
cosas con otras: los dtomos de un cuerpo particular
pueden afectar a los dtomos de otros cuerpos de tal
manera que alteran, ademas, los modos en que estos
cuerpos afectan a nuestros sentidos. Locke pensaba que
son los movimientos de los constituyentes atomicos de la
materia los que originan nuestras ideas de los colores y
sabores, sin que podamos determinar cémo es que esto
tiene lugar. Al respecto Locke sostuvo que se da un
abismo epistemoldgico entre el mundo real de los atomos
y el de nuestra experiencia. Locke no tuvo elementos
empiricos para aventurar hipdtesis sobre la estructura
atomica, se limit6é a los efectos macroscépicos. Afirmé
que lo mas que se puede conseguir en la ciencia es una
serie de generalizaciones sobre la asociacién y sucesion
de fenémenos.

El conocimiento humano es el tema central de las
grandes obras de los pensadores mds notables en la etapa
moderna. David Hume (1711-1776), tenido por algunos
historiadores como el mds grande fildsofo inglés, en su
reflexion sobre la causalidad, pone de relieve el problema
de la induccion, esto es, ;es posible justificar 16gicamente la
induccién?, jexiste algtin principio en el que se pueda



fundamentar la inferencia inductiva? Las respuestas son
negativas: No es posible justificar, de la manera que se
hace en la inferencia deductiva, el razonamiento
inductivo: En esto radica la debilidad de la induccién. La
operacion de generalizacion conlleva la incertidumbre; la
naturaleza probabilistica de la induccién es insuperable;
las relaciones causales no las podemos justificar
logicamente, las afirmamos y sostenemos en virtud de la
costumbre, del habito; nos acustumbramos a aparear
factores porque en la experiencia constatamos que
normalmente el factor A precede el factor B y, después de
advertir su presencia constante, afirmamos que A es
causa de B, sin ningtin fundamento 16gico, en el que se
demuestren relaciones de implicacién, sino por el solo
hecho empirico. Nos acostumbramos a predecir el futuro
sobre la base de lo que hemos observado en el pasado y
creemos que los mismos efectos seran producidos siempre
por las mismas causas, lo cual sélo cabe dentro de un
mecanismo radical, ya insostenible.

“...En realidad, todos los argumentos procedentes de la
experiencia se basan en la semejanza que descubrimos entre
objetos naturales, por la que nos inclinamos a esperar efectos
similares a aquellos que hemos descubierto que acompanan a
tales objetos... (La experiencia) nos muestra un ntimero de
efectos uniformes, que resultan de ciertos objetos, y nos ensefia
que aquellos objetos particulares, y en ese tiempo determinado,
estaban dotados de tales fuerzas y poderes. Cuando se presenta
un nuevo objeto dotado de cualidades sensibles similares,
esperamos poderes y fuerzas parecidos, y buscamos un efecto
semejante. A partir de un cuerpo de color y consistencia
similares, esperamos poderes y fuerzas parecidos, y buscamos
un efecto semejante. A partir de un cuerpo de color y
consistencia similar al pan, esperamos igual sustento y
nutricion. Pero, seguramente, éste es un paso o progreso de la
mente que necesita ser explicado...”"

10 Richard Swinburne (compilador), La justificacion del razonamiento inductivo,
Alianza Universidad, Madrid, 1976, p. 18.
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La critica de Hume a la induccién ha resultado
sumamente fecunda para la filosofia de la ciencia
posterior. Durante la Escolastica y la época Cartesiana se
consider6 a la relacién causa-efecto como légicamente
necesaria, a la manera de los principios de la légica
deductiva. No existe ningun principio légico que pueda

", n

justificar la conclusién “c” a partir de las premisas “a” y
llbll'

“No existe ningtin objeto que implique la existencia de otro
cuando consideramos a ambos objetos en si mismos, sin mirar
mas alla de las ideas que nos formamos de ellos”."

La induccién, en efecto, presenta inconsistencias
l6gicas. El método cientifico en todas sus variantes tiene
deficiencias, sin embargo, es lo mejor que se ha inventado
para generar conocimiento confiable. Bertrand Russel
dice:

“Lo que los argumentos (de Hume) prueban -y yo pienso que
la prueba no es refutable- es que la induccién es en principio
l6gico, independiente, incapaz de ser inferido ya sea de la
experiencia o de otro principio légico, pero que sin la induccién
la ciencia es imposible”."?

Hume se ocup6 del razonamiento probabilistico. Las
explicaciones confiables se sustentan en leyes, es decir, en
enunciados que describen regularidades que operan en la
naturaleza. Esa confianza y hasta certeza que se les
concede se sustenta en la supuesta necesidad de las leyes
naturales, al grado de considerarlas con poder
demostrativo, pero Hume apunté que esto es imposible
en el mundo factico, no hay una justificacién racional

11 Citado por Ruy Pérez Tamayo, op. cit., p. 102.
12 Idem., p. 90.



para las inferencias basadas en la regularidad de hechos.
Sélo hay una probalidad azarosa.

A propésito de la ausencia de relaciones necesarias en
el mundo factico y de su conviccién empirista, Hume
utiliza como ejemplo muy ilustrativo la situacion que se
da cuando chocan dos bolas de billar:

“Si fuera creado un hombre, tal y como Adén, con pleno vigor
de entendimiento y sin experiencia alguna, jamas seria capaz
de inferior el movimiento de la segunda bola a partir del
movimiento e impulso de la primera. La razén no puede ver en
la causa nada que nos permita inferir el efecto. Una inferencia
tal, si fuera posible, seria lo mismo que una demostracion, ya
que solo estaria fundada en la comparacion de ideas. Pero
ninguna inferencia de la causa al efecto es una demostracion.
De lo cual hay esta prueba evidente: la mente puede siempre
concebir cualquier efecto, a partir de cualquier causa; todo
aquello que concebimos es posible, al menos en un sentido
metafisico. Pero cuando una demostracion tiene lugar, lo
contrario de ella es imposible e implica contradiccion. Por
consiguiente, no hay demostracién para ninguna unién de
causa y efecto. Y es éste un principio generalmente admitido
por los filésofos.”

En efecto, Hume hace una aguda y severa critica al
principio de causalidad. El hecho de que observemos que
regularmente un evento antecede a otro no nos autoriza a
afirmar que existe una relaciéon causal, necesaria, entre
ambos; s6lo nos acostumbramos a aparearlos y ello nos
lleva a confiar demasiado en las regularidades (como el
pasado ha mostrado ser uniforme creemos que el futuro
también lo serd); en que un hecho desencadenara el efecto
que le es conocido. El razonamiento causal sigue la pauta
siguiente:

13 Hume, Resunien del tratado de la naturaleza humana, Editorial Aguilar,
México, 1973, p. 35.
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Hasta ahora siempre que A ocurre, es seguido por B;
una vez més ha ocurrido A, por lo tanto, B habra de
ocurrir. En esta inferencia se advierten sélo dos de las tres
condiciones que Hume atribuyé a la nocién de causa, a
saber: contigiliidad espacial; prioridad temporal y
conexion necesaria. Esta tltima condicién no se cumple,
la idea de “necesidad” no es algo que esté en el mundo
objetivo, por lo menos no existe una justificacién racional
que la soporte. Al respecto Hume nos dice:

“He aqui una bola de billar sobre el tapete, y otra bola
moviéndose hacia otra con rapidez. Las dos chocan; y la bola
que en un principio permanecia en reposo, adquiere ahora
movimiento. Es éste un ejemplo de la relacién de causa y
efecto, tan perfecto como cualquier otro que conozcamos por
medio de la sensacién o de la reflexiéon. Examinémoslo. Es
evidente que las dos bolas se pusieron en contacto antes de que
el movimiento fuera comunicado, y que no hubo intervalo
entre el choque y el movimiento. La contiguidad en el tiempo y
en el espacio es, por tanto, una circunstancia requerida para la
operacion de todas las causas. Es evidente, del mismo modo,
que el movimiento que fue la causa es anterior al movimiento
que fue el efecto. La prioridad en el tiempo y en el espacio es,
por consiguiente, otra cinrcunstancia requerida en cada causa.
Pero esto no es todo. Hagamos el mismo experimento con otras
bolas de la misma clase y en una situacién parecida, y veremos
que siempre el impulso de una produce el movimiento de la
otra. Hay aqui, por tanto, una tercera circunstancia, a saber, la
unién constante entre la causa y el efecto. Cada objeto que es
causa produce siempre un objeto que es efecto. Fuera de estas
tres circunstancias de contigiiidad, prioridad y unién
constante, nada mas puedo descubrir en esta causa. La primera
bola estd en movimiento; toca la segunda; inmediantamente la
segunda estd en movimiento; y cuando repito el experimento
con las mismas bolas o con bolas semejantes, en las mismas o
parecidas circunstancias, me encuentro con que, del
movimiento y contacto con una bola, se sigue siempre el
movimiento de la otra. Por mas vueltas que dé a este asunto, y
como quiera que lo examine, nada més puedo encontra”."

14 1Ibid., pp. 33y 34.
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Hume distinguié entre enunciados de la matematica,
que establecen relaciones necesarias, y los enunciados de
la ciencia empirica, que establecen relaciones contin-
gentes; estos ultimos apelan forzosamente a la
experiencia, su verdad no se puede inferir a partir del
hecho de que ya ocurrié en el pasado o del simple
significado de las palabras. Estos dos tipos de
enunciados: los que establecen relaciones entre ideas y los
que se refieren a cuestiones de hecho, son esencialmente
diferentes. Los enunciados que conectan ideas sobre la
base de principios axiométicos son verdades necesarias,
légicas, tautoldgicas, verdaderas por su forma,
independientemente de su contenido, si es que lo tienen
al ser interpretados, estos enunciados estan totalmente al
margen de la “contaminacidn factica”. Esto resulta
paraddjico porque por un lado estdn exentos de error,
pero por el otro, s6lo cobran auténtico valor y sentido al
probar su congruencia con hechos reales. Los enunciados
que se refieren a cuestiones de hecho estan impedidos
para trascender su condicién contingente, su verdad
depende del valor de verdad de cada una de las
condiciones que concurren en cada caso, esto es, de su
contenido y no de su forma. Evidentemente, estos
enunciados difieren en los métodos que se siguen para
determinar su verdad. Los axiomas, que fungen como
enunciados primitivos en los esquemas explicativos de la
mas amplia abstraccién, son intuitivamente ciertos, la
evidencia de su verdad es contundente, son indemostra-
bles, se fundamentan a si mismos, porque no hay otros
enunciados que les sirvan de apoyo, son evidentes a la
razon; como ejemplos se pueden citar todos los axiomas
16gicos y matematicos que fundamentan todo proceso de
demostracién, como el silogismo hipotético, por
presentar s6lo uno de ellos:

[ (p—q). (@) ] = (p—1),
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0 sea, (si p entonces q, y si q entonces r, por tanto, si p
entonces r), en donde “p”, “q” y “r” pueden ser
cualesquiera enunciados. Los teoremas, que son
enunciados que se infieren de los axiomas, son
demostrativamente ciertos, su verdad se deduce de una
verdad axiomadtica, no directamente, sino a través de un
proceso de demostracién, es decir, se concluye, después
de una serie de inferencias intermedias.

En cambio el valor veritativo de los enunciados sobre
cuestiones de hecho depende de la prueba empirica; en
esto, justamente, radica su debilidad epistemolégica,
porque ademads de tratar de situaciones contingentes, por
naturaleza inconsistentes, los métodos y técnicas
observacionales y experimentales poseen de suyo
deficiencias en el control y medicién de sus objetos de
estudio, por lo tanto, los resultados, esto es, el
conocimiento del mundo factico serd siempre provisional,
sujeto a depuraciones y refutaciones.

Asi, pues, los dos tipos de saberes: el necesario y el
empirico, tienen valores y condiciones veritativas muy
diferentes y en la medida en que se intenta conectarlos se
afectan mutuamente, debilitindose sus propiedades
esenciales; el necesario se “empafna” y pierde
contundencia y el empirico pierde concrecién, al alejarse
de los hechos. Al respecto Einstein dijo lo siguiente: “en
la medida en que las leyes de la matematica se refieren a
la realidad no son seguras, y en la medida en que son
seguras no se refiere a la realidad”.

Con el siglo XVIII, el de la “Ilustracién”, la filosofia
moderna llega a su culminacion. Los filésofos ingleses
destacan en la primera mitad del siglo y los franceses y
alemanes en la segunda.



.

Francia brilla con pensadores de la talla de
Montesquieu, Voltaire, Rousseau y otros. Sus ideas
resquebrajan el mundo medieval. La “razén” cobra sus
mas sonados triunfos en detrimento de la iglesia y la
aristrocracia. Con la Revolucion sobreviene impetuosa la
burguesia y la modernidad. Aparece la educacién
popular y los grandes pedagogos: una sociedad educada,
“ilustrada”, hard que se extinga la miseria y la opresion.
El saber de la época se recopila en la Enciclopedia, obra
colectiva de todos los grandes fil6sofos de la Ilustracion.
Tal vez la mayor aportacion de estos pensadores sea lo
- relativo a los “derechos humanos”. En Francia, pues, el
interés de la reflexién filoséfica se desplaza al campo
politico social. Las obras de los principales ide6logos asi
lo reflejan: el Espiritu de las leyes de Montesquieu; las
Cartas sobre los ingleses, las Cartas filosoficas y el Siglo de
Luis XIV, de Voltaire; el Contrato social y el Emilio de
Rousseau. Todas ellas inspiradoras de la Revolucion que
trasnformé al mundo occidental en todos los 6rdenes.

La filosofia moderna, que se inicia con el Renacimiento
en el siglo XVI y termina en el siglo XVIII con la
[lustracidn, se cierra con Emmanuel Kant (1724-1804),
quien no sélo es su ultimo, sino también su maximo
pensador y, para muchos, uno de los mdas grandes de
todos los tiempos. El tema central de su reflexion y su
herencia mas significativa fue en el drea epistemoldgica,
sin menoscabo de sus grandiosas aportaciones en ética,
estética y antropologia filoséfica. “Las tres cuestiones
fundamentales que al hombre se le plantean —; Qué puedo
saber? ;Qué puedo hacer? ;Qué puedo esperar?— vienen a
resumirse, seglin Kamt, en una sola: ; Qué es el hombre? "'

15 Kant, Prolegomenos, prélogo de Antonio Rodriguez Huescar, Ed. Aguilar,
Buenos Aires, 1980, p. 27.
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El legado de Kant a la posteridad consta en sus obras
escritas, entre las que destacan: la Critica de la razén pura,
la Critica de la razén prictica y la Critica del juicio. Cabe
mencionar también a sus prolegémenos, en donde
expresa de manera mas accesible los temas que aborda en
la Critica de la razén pura.

A la filosofia kanteana se le ha denominado: idealismo
subjetivo, filosoffa critica, criticismo, idealismo critico y
filosofia trascedental. Sus seguidores neokanteanos
difundieron la idea de que Kant significaba la
substitucion definitiva de la metafisica por la teoria del
conocimiento, como disciplina filoséfica priincipal, al
cual consideran como su creador.

Ante las posiciones extremas de racionalistas, que
afirman que el conocimiento procede de la conciencia del
hombre y de los empiristas que dicen que el conoci-
miento se origina en nuestras percepciones, Kant asume
una posicion conciliatoria, para €él, ambos aciertan en
parte y se equivocan en parte: reconoce tanto la interven-
cion del sujeto como del objeto en el conocimiento. Todo
conocimiento se inicia en la intuicién, pero para lograr su
verdadero rango requiere del entendimiento: “Las
intuiciones sin concepto son ciegas, los conceptos sin
intuiciones son vaciios”.'

De hecho la tesis central que Kant sostiene en sus
obras epistemoldgicas es que nuestro conocimiento es
resultado de nuestra experiencia y de nuestro
entendimiento: nuestro intelecto informa los datos que
nuestra intuicion recoge de la realidad. Nuestro
conocimiento no puede prescindir de ninguna de estas

16 Citado por Ruy Pérez Tamayo, op. cit., p. 107.




dos fuentes. Nuestro conocimiento es producto de lo dado
y lo puesto, esto es, la informacién que nos proporciona la
realidad exterior por conducto de la intuicién y el
componente que le da forma a las intuiciones, el espacio y
el tiempo, como formas a priori de la sensibilidad y las
categorias como principios puros del entendimiento,
estructuran y moldean el caos de las sensaciones y dan
por resultado el conocimiento. Esto significa que el
espacio y el tiempo no son algo exterior al sujeto, sino
algo a priori en la generacion del conocimiento. El espacio
y el tiempo tampoco son conceptos, son intuiciones
puras, que imponen su “forma” a las intuiciones
sensibles. Los datos de la sensibilidad son ordenados y
organizados por el entendimiento, cuyos conceptos puros
o categorias les dan forma:

“...La razon se presenta ante la naturaleza, por decirlo asi,
llevando en una mano sus principios (que son los solos que
pueden convetir en leyes a fenémenos entre si acordes), y en la
otra, las experiencias que por esos principios ha establecido;
haciendo esto, podras saber algo de ella, y ciertamente que no a
la manera de un escolar que deja al maestro decir cuanto le
place; antes bien, como verdadero juez que obliga a los testigos
a responder a las preguntas que le dirige...”"”

Para Kant, el co6mo vemos al mundo depende de
nosotros como especie; nuestro equipo perceptivo amolda
nuestra nocion de la realidad, le da forma; tenemos en
nuestro intelecto ciertas disposiciones que le dan un sello
peculiar a nuestras percepciones.

Contrario a la teoria del reflejo, en la que el sujeto

desempena un papel pasivo en la relacion cognoscitiva,
sostiene que el sujeto juega un papel activo, en funciéon

17 Kant, Critica de la razon pura, prefacio de la 2a. edicion, Biblioteca Mundial
Sopena, 5a. edicion, Argentina, 1961, p. 67.

117



118

del rol organizador que juega nuestra mente en la
percepcion de la realidad. Una analogia muy afortunada
es la que utiliza Jostein Gaarder en su novela El mundo de
Sofia: esto es comparable con lo que ocurre cuando
echamos agua a una jarra de cristal. El agua se adpta a la
forma de la jarra. De la misma manera se adaptan las
sensaciones a nuestras “formas de sensibilidad”. No sélo
la conciencia se adapta a las cosas sino que también las
cosas se adaptan a la conciencia. En este sentido Kant
hace referencia a que su posicién significa una especie de
giro copérnicano:

“...Sucede aqui lo que con el primer pensamiento de Copérnico,
que, no pudiendo explicarse bien los movimientos del cielo, si
admitia que todo el sistema sideral tornaba alrededor del
contemplador, probé si no seria mejor suponer que era el
espectador el que tornaba y los astros los que se hallaban
inmoviles. Puédese hacer con la Metafisica un ensayo
semejante, en lo que toca a la intuiciéon de los objetos. Si la
intuicion debe reglarse por la naturaleza de los objetos, yo no
comprendo entonces cémo puede saberse de ellos algo a priori;
pero réglese el objeto (como objeto de los sentidos) por la
naturaleza de nuestra facultad intuitiva, y entonces podré
representarme perfectamente esa posibilidad. Mas como yo no
puedo quedarme en esas intuiciones, si es que han de ser
conocimientos, sino que en tanto que son representaciones
debo referirlas a alguna cosa que sea objeto, y como estos
ultimos deben ser determinados por ellas, he de admitir, o que
los Conceptos por los cuales cumplo esa determinacién se
reglan también por los objetos, lo cual me pone otra vez en el
mismo apuro de saber como puedo conocer algo de ellos a
priori, o reconocer que los objetos, o, lo que es lo mismo, que la
Experiencia —en la cual unicamente (como objetos dados)
pueden ser conocidos- se regla por estos conceptos, en lo que
veo inmediatamente una manera més facil de salir del apuro.
En efecto, la Experiencia misma es una especie de
Conocimiento, que exige la presencia del Entendimiento, cuya
regla tengo que suponer en mi, antes de que nungun objeto me
sea dado, y, por consiguiente, a priori. Esta se manifiesta por
medio de conceptos a priori que sirven, por lo tanto, para reglar
necesariamente a todos los objetos de la Experiencia, y con los



cuales tienen también que conformar. Por lo que a los objetos
toca, al ser solo pensados por la Razon, y esto de una manera
necesaria, pero sin poder en modo alguno darse en la
Experiencia (por lo menos de la manera como la razoén las
piensa), los ensayos que se han hecho para pensarlos (pues
deben poderse pensar) suministrardn, segun esto, una
magnifica piedra de toque para lo que tomamos como método
variable de la manera de pensar, a saber, que s6lo conocemos a
priori en las cosas lo que hemos puesto en ellas...”"

En Aristoteles las categorias son modos o flexiones del
ser, a las que se adecua la mente. En Kant, es a la inversa,
la mente ya posee sus categorias, de tal manera que son
las cosas las que se conforman a ella. Las categorias,
como conceptos puros del entendimiento son:

De cantidad: Unidad, pluralidad, totalidad.

De cualidad: Realidad, negacion, limitacion.

De relacion: Sustancia, causalidad, accion reciproca.
De modalidad: Posibilidad, existencia, necesidad.

Entonces, pues, con el espacio y el tiempo, como
formas a priori de la sensibilidad, y con las categorias,
como conceptos a priori del entendimiento, la ciencia
elabora el conocimiento conjuntamente con los datos de
la realidad fenoménica.

En Kant la “metafisica” se constituye con saberes que
se refieren a objetos que son inaccesibles a nuestra
experiencia, es decir, son conocimientos puros que
prescinden de nuestra experiencia, que intentan conocer

18 Ibid., p. 68.
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objetos que estdn mas alla de nuestras posibilidades
cognoscitivas. Pero esto, si bien es una limitacién de
nuestro equipo perceptivo, no significa subestimar o
rechazar ese ambito de la realidad, sino al contrario es
algo que no dignifica y que constituye una tendencia
natural ineludible, aunque hay que reconcer que como la
metafisica aborda cuestiones que estdn mads alld de
nuestro alcance —inmortalidad del alma, libertad, finitud
o infinitud del mundo, existencia de Dios, etc.— no ha
encontrado ni hay visos de que encuentre el camino
seguro de la ciencia.

Para Kant la filosofia anterior, precritica, ha estado
dominada por dos actitudes muy perjudiciales, el
dogamatismo y el escepticismo. En su Critica de la razén pura
habla de la desesperacion escéptica y la arrogancia
dogmatica. Para €l es necesario superar definitivamente
esas posiciones, a efecto de tomar el camino de la
verdadera metafisica:

“...El primer paso de la razon pura, el cual sefiala la infancia de
la misma, es dogmitico. El segundo paso es escéptico, y muestra
la cautela del juicio, aleccionando por la experiencia. Pero es
necesario todavia un tercer paso, que solamente corresponde al
juicio maduro y viril, el cual se funda en maximas firmes y de
probada universalidad, y que consiste en someter a evaluacion,
no los hechos (facta) de la razoén, sino la razén misma en cuanto
a su total poder y aptitud para alcanzar conocimientos puros a
priori, lo cual ya no es censura, sino critica de la razén”."

Después del acentuado racionalismo de la época
Ilustrada la filosofia pasa a gravitar en lo sentimental. Del
espiritu “apolineo”: la serenidad, la claridad, el céalculo,
etc., se transita hacia el espiritu “dionisiaco”: el impulso,

19 Citado por Antonio Rodriguez Huescar, en el prélogo a los Prclegdmenos,
" Aguilar, Buenos Aires, 1980, pp. 17 y 18.




la emocion, el exceso, etc., se produce una reaccion contra
ol mundo mecanico, “exacto”, de la Ilustracion.
Sobreviene el movimiento cultural, todavia generalizado,
en lo que a Europa se refiere, llamado Romanticismo, que
e extiende de los tltimos afos del siglo XVIII a
mediados del siglo XIX, aunque su parte mas
representativa e intensa se da en las primeras décadas de
ese siglo. Entonces, pues, en este lapso el lugar de la
razén, lo ocupa el sentimiento, la imaginacion, la vivencia, la
tfioranza. Ante esto, salta a la vista, la sobrevaloracion que
se da al “Yo” y a la creacioén artistica. Schiller, Novalis,
Beethoven, Victor Hugo, son de los romanticos mas
notables. El triunfo de Jan Valtjan sobre Javert, representa
el triunfo del sentimiento sobre la “razon”.

El Romanticismo es un movimiento juvenil, antibur-
gués; es el hombre sonador, sentimental y romantico, que
desprecia al hombre hacedor, fabricante e industrioso.
Aunque lo roméntico se extingue con la edad: después de
los treinta afios la mayoria de los jovenes se vuelven
burgueses y conservadores.

La produccién filosofica se inscribe en los ambitos de
la estética, la religion y la historia, que justamente son los
mads asociados a la actividad cultural romantica.

Surgié la idea del “espiritu de los pueblos”. Herder
(1744-1803) sostuvo que cada época tiene sus peculia-
ridades y su propio valor. Cobré sentido la frase: “dime
dénde vives, y te diré quién eres”. Esto remite el
problema de las relaciones con otras culturas: de la
misma manera que necesitamos empatizar con otra
persona para entenderla, también debemos empatizar
con otras culturas para comprenderlas. Hegel (1770-1831),
quien fue el pensador mas grande del periodo romantico,
al respecto se expresa de la siguiente forma:
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“...llega un momento en que no sélo es filosofia, asi, en general,
sino que es una determinada filosofia la que se manifiesta en
un pueblo; y esta determinabilidad del punto de vista del
pensamiento es la misma determinabilidad que informa todos
los demas aspectos histéricos del espiritu del pueblo, que
guarda la més intima relacién con ellos y constituye su base.
Asi, pues, la forma determinada de una filosofia se da
simultaneamente con una determinada forma de los pueblos,
bajo la cual surge, con su organizacién y su forma de gobierno,
con su moral y su vida social, sus aptitudes, sus hébitos y
costumbres, con sus intentos y su trabajos en el arte y en la
ciencia, con sus religiones, sus vicisitudes guerreras y sus
condiciones externas en general, con la desaparicién de los
Estados en los que este determinado principio se habia hecho
valer y con el nacimiento y el auge de otros nuevos, en los que
se alumbra y desarrolla otro principio superior”.*

Con Hegel la reflexion filoséfica emigra al campo

historico social, sus principales obras asi lo reflejan:
Filosofia del derecho; Filosofia de la historia universal; Filosofia
de la religién y la Historia de la filosofia. En la Fenomenologia
del espiritu expone que su aspiracién es hacer que la
filosofia conquiste la categoria de ciencia:

“La verdadera figura en la cual existe la verdad no puede ser
sino el sistema cientifico de la misma. Colaborar a que la
filosofia se aproxime a la forma de ciencia —-a que pueda
despojarse de su nombre de amor al saber y sea saber efectivo-,
tal es lo que me he propuesto”.

Hegel ha sido un pensador muy influyente. Su

concepcion dialéctica ha tenido una gran cantidad de
seguidores. El término “dialéctica” se usa con varias
connotaciones:

20
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Hegel, Lecciones sobre historia de la filosofia I, F.C.E., cuarta reimpresién.
Meéxico, 1985, p. 55.

Citado por Julidn Marias, Historia de la filosofia, Manuales de la Revista de
Occidente, Madrid, 1969, p. 309.




En la Antigiiedad significo el arte de discutir y
argumentar. En esto Platon la llevé a niveles de
excelencia. Actualmente se le usa para referirse a una
concepcion del mundo y de la vida basada en la posicion
de que la realidad es dindmica, en proceso de cambio
incesante; el cambio se produce por la contradiccion que
opera en el seno de cada cosa, el cambio dialéctico es
connatural a las cosas y obedece al imperio de leyes
inexorables; el mundo estd poblado por procesos
concatenados universalmente, de tal suerte que
interactian entre si y se interinfluyen. También se le
utiliza para referirse a una estrategia metodologica que
ha resultado exitosa y adecuada, especialmente para el
estudio de la realidad histérico social. Es una
metodologia que aborda la realidad centrandose,
precisamente, en su naturaleza dialéctica, en las
contradicciones que actian en todo fenomeno. Este
método obedece —dicen sus adeptos— a la propia
naturaleza de las cosas; intentar estudiar la realidad de
otra manera es desvirtuarla, artificializarla, sustraerla de
su medio espontdneo y, por tanto, deformarla y
falsificarla.

La filosofia hegeliana es sumamente rica y variada,
pero ante todo destaca su sentido de la historia. Segun
Hegel la historia muestra que la humanidad marcha hacia
una racionalidad y libertad cada vez mayores, esto es,
describe un proceso evolutivo con un sentido
“progresista”. A esto €l le llama evolucion didlectica. La
dialéctica hegeliana es un proceso que describe tres
momentos: la tesis, se refiere a todas las condiciones que
afirman y sustentan una situacion; la antitesis o negacion,
integrada por todas las condiciones que se oponen y
contradicen la tesis, y la sintesis o negacion de la negacion,
que se integra por el resultado del antagonismo entre la
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tesis y la antitesis. Esta sintesis, al surgir, se convierte en
tesis de un nuevo proceso y conlleva, inexorablemente, su
propia antitesis, que a su vez, generara su sintesis, que
desencadenara un nuevo proceso dialéctico, y asi hasta el
infinito. La tesis es, pues, el conjunto de fuerzas que
hacen que algo sea lo que es y persista en su ser; la
antitesis es el conjunto de fuerzas que se oponen a que
ese ser sea lo que es, y la sintesis es el producto de esa
lucha entre fuerzas contrarias. La contradiccién subyace y
preside a la realidad; mientras maés se acenttia el
antagonismo de las fuerza, mds se precipita el cambio.
Asi, de manera incesante, se produce el cambio dialéctico
que rige todos los procesos del universo.

Hegel fue quien retomd, en el pensamiento contem-
poraneo, la dialéctica en sus significados ontoldgico y
metodoldgico.

El término “filésofo” tiene un sentido natural cuando
se refiere a aquellas personas que “viven la filosofia”, es
decir, que se formulan preguntas filoséficas e intentan
ofrecer sus propias respuestas. También tiene un sentido
profesional, cuando se aplica a aquellas personas que
tienen una amplia cultura filoséfica y que se dedican a la
ensenanza de la misma. Hegel cubre plenamente ambos
sentidos. Con €], el idealismo vive momentos estelares. La
filosofia regresa al campo ontolégico. El fundamento de
la existencia es el “espiritu universal”, para él el
“espiritu” es privativo del ser humano y con el término
espiritu universal hace referencia a todas las manifes-
taciones humanas, que de la manera mas acabada se
expresan en la filosofia a lo largo de su historia. La dltima
filosofia es resultado de las anteriores. El espiritu
universal cobra en ella su mas excelsa manifestacion.
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