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Introduccion

En las Gltimas décadas se ha puesto de moda que las instituciones educativas del mundo
cuenten con documentos en los que —como un influjo del estilo empresarial- definen su
razén de ser, mision, inscripcion dentro de la sociedad en la que se ubican, metas,
ideario y demas declaraciones acerca de quiénes y cémo son. Cada vez con mayor
intensidad declaran puablicamente su deseo de establecer un compromiso social al
formar profesionales responsables del futuro de su pais en lo econdmico, lo politico y lo
social, conscientes de la dignidad de la persona y de su diversidad; y cada vez mas
frecuentemente encontramos en la curricula de las carreras profesionales la inclusion de
materias y/o actividades extra aula que reflejan estas intenciones; de tal manera que
parece que encontramos una clara coherencia entre sus fines y los medios que eligen
para lograrlos. Asimismo, en los ultimos 20 afios ha surgido un nuevo “exponente de la
filosofia”: por fin ha visto la luz el filésofo pragmatico que esclarece a los neéfitos

cudles son los valores que deben observar en su desempefio profesional.

Haciendo un anélisis de los documentos constitucionales de algunas Universidades del
pais nos encontramos como comun denominador con base en el cual parten sus
intenciones educativas el “formar personas” y es el primer concepto que nos salta a la

vista: ;qué se entiende por formar personas?, aun antes ¢qué se entiende por personas?

Para tratar de responder a estas preguntas lo primero que se puede hacer es dirigirse a

los textos cuyo titulo tiene que ver con la ética profesional y que han sido creados como



apoyo a estas iniciativas. En ellos podemos encontrar una lista nutrida de titulos de
autores principalmente espafioles y norteamericanos sobre el tema: “La ética de la
empresa” de Adela Cortina, “El humanismo en la empresa” de Alejandro Llano, “Etica
empresarial” de Rafael Gomez Pérez, “Las claves de la eficacia empresarial” de Toméas
Melendo, “Persona humana y justicia social” de Antonio Millan Puelles, s6lo por
mencionar algunos titulos que circulan en universidades como la Panamericana, la

Iberoamericana, el ITESM.

Algo que llama la atencion de los libros de ética empresarial es que en ellos se dice
como debe ser la empresa ética. Son textos de ética prescriptiva en los que se muestra la
realidad empresarial como dada sin una cierta historicidad, y en los que se define LA
NATURALEZA HUMANA como algo inmutable y sin embargo continuamente

violado.

Hay, empero, en alguno de esos textos una idea que Ilama fuertemente la atencion y que
abre la puerta para seguir investigando: Del concepto de ser humano que se tenga
depende el sistema ético. En la investigacién y en las reflexiones sobre este tema hemos
descubierto que “que se tenga” no es tan gratuito y que no solamente hay un concepto,
EL CONCEPTO de ser humano sino varios. Asi, si bien es cierto que del concepto de
ser humano que se tenga depende el sistema ético, no hay un solo concepto de ser
humano y, ademas, humanamente las condiciones de posibilidad para conocer lo que es
el ser humano son limitadas. El asunto es que el ser humano Si vive e interactia con

una IDEA implicita o explicita de si mismo.



Foucault dice en su libro Las palabras y las cosas: las palabras (que representan a las
ideas) mueven a las cosas y a las personas. Entonces, vale la pena investigar, indagar,
cuestionar cuales son las ideas que estan detrds de las palabras que usamos para

definirnos y a partir de las cuales actuamos, creamos instituciones, sociedades.

De esta manera el punto desde el cual partimos en esta tesis no es el de intentar —al
menos en un primer paso— hacer una ética prescriptiva que refiera como debe ser el
comportamiento del ser humano, pues consideramos que no existen las condiciones de
posibilidad para conocer de manera absoluta qué es el ser humano, quién es este ser
humano concreto, y menos, cémo debe ser. Pero si es posible aprender mucho
descubriendo-describiendo como se comporta, como interactia, como se define a si
mismo en contextos especificos, cdmo hace cultura, es decir, hacer metaética para
indagar como es que el ser humano se concibe a si mismo en determinadas condiciones
y qué implicaciones tiene para la vida humana esa determinada forma de concebirse y

de articular un discurso ético regulador.

Asi pues, el objetivo de la presente tesis es indagar y reflexionar acerca de los
presupuestos epistemologicos y los fundamentos antropoldgicos del discurso ético y
aplicar dichas reflexiones al anélisis de una de las ocupaciones humanas més relevantes

en la que los seres humanos construyen su identidad: el trabajo.

Es necesario dejar claro de antemano que hablar de la Reflexion Etica como parte de la
Filosofia resulta un tema tan amplio como hablar de todo lo relacionado con el actuar
humano. Como ya se mencion0, el origen de nuestra investigacion surgid por el interés

de preguntarnos sobre el discurso plasmado en los libros de texto generados en torno a



la Etica empresarial. Sin embargo, al ir realizando la investigacion e ir descubriendo la
problemética que implicaba fue necesario preguntarnos sobre los fundamentos
antropolégicos de esta disciplina, los cuales, a su vez nos obligaron a reflexionar sobre
las condiciones de posibilidad del &rea de conocimiento a la que nos estdbamos
adentrando. Asi, el mismo tema de investigacion nos fue llevando a otros derroteros no

visualizados en primera instancia.

Por lo anterior, el presente trabajo es el resultado de un proceso que inicié con una
inquietud y culminé con un conocimiento inesperado para la autora, proceso de
evolucidn que no solo nos parece valido sino necesario si hablamos de la adquisicion de

conocimiento que debe aportar el estudio de un postgrado.

Asi entonces, la presente investigacion debe relacionar una serie de disciplinas
aparentemente no vinculadas pero que nos serviran de fundamento tedrico para el
andlisis del discurso ético especificamente en el mundo laboral que deseamos realizar.
Y dentro de este marco, no es todo el discurso ético empresarial el que nos interesa sino
solo lo que tiene que ver con como el ser humano construye su identidad a través de las

estructuras institucionales en las que se da el trabajo.

Resulta entonces que esta investigacion ha tenido que ampliar sus expectativas al
ambito de la Epistemologia, de la Antropologia Filosofica y de la Filosofia del Trabajo
para fundamentar su propuesta de estudio. Como el objetivo es el analisis de la
fundamentacién filosofica de la dimensidn ética del trabajo para a partir de este analisis
resaltar cbmo es que los seres humanos construyen su identidad, no pretende ser una

investigacion exhaustiva sobre Epistemologia, Antropologia, Etica y Filosofia del



Trabajo, sino sélo lo relacionado con el analisis que deseamos realizar para fundamentar
el potencial creativo del trabajo, por lo que no se considerd agregar la exposicion del
estado del arte de cada una de estas disciplinas ya que por si mismas no son ninguna de

ellas el objeto de estudio de esta investigacion.

A esta perspectiva de trabajo se puede objetar que pierde en profundidad al tratar de
relacionar temas tan amplios; sin embargo, nuestro objetivo justifica la perspectiva
tomada: mostrar el potencial creativo que tiene el trabajo no solo como productor de
bienes y servicios, sino principalmente, como productor de identidades narrativas, y por

ello su dimensién ética.

Cabe agregar que se ha considerado, ademas, abordar los temas de Antropologia
Filosofica desde la perspectiva de autores contemporaneos aunque haciendo referencia
directa a algunos de los fildsofos antiguos mas sobresalientes. Finalmente, la seleccién
de autores que se ha hecho aunque es principalmente europea, es animada por el espiritu
de la disidencia, asi autores europeos como Nietzsche, Marx, Freud, Ricoeur seran el
ex-curso a través del cual intentaremos pensarnos de otra manera distinta a como lo

hacemos hoy.

Hipotesis

Los textos sobre ética de la empresa contienen un tipo de discurso de pretensiones

filoséficas utilizado para la transmision de contenidos ideoldgicos y cuyo fin parece ser

la unificacion de un tipo de conducta que defina a un individuo concreto en una

reduccién utilitarista. Asimismo, los elementos estructurales de estos textos muestran un
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discurso eficiente y necesario para el sostenimiento funcional de un determinado
sistema econémico, pero que excluye la posibilidad de diversidad y de accion de un ser
humano concreto dentro de la sociedad. Dado que los seres humanos construimos
nuestra identidad a través de las acciones que realizamos y a las cuales les damos una
relacion y un sentido, el discurso ético ordenador de las empresas se nos ofrece como la
plataforma estructural sobre la cudl construir nuestra identidad narrativa. Sin embargo,
las nuevas condiciones de trabajo estdn cambiando esas plataformas estructurales y los

sujetos actores estan necesitando crear nuevas formas de identidad narrativa.

Metodologia

La metodologia que seguiremos sera la investigacion documental sobre Epistemologia,
Antropologia Filosofica, Etica, Filosofia del Trabajo. Esta investigacion documental nos
llevara a plantear la hipétesis y descubrir el problema epistemoldgico del conocimiento
sobre el ser humano y la importancia del esclarecimiento de la fundamentacion

antropoldgica de la Etica.

Siguiendo la premisa de que dependiendo de la concepcion del ser humano que se tenga
es el sistema ético, analizaremos algunas posiciones éticas surgidas en consecuencia,
para llegar al planteamiento del sistema ético que en consonancia con la concepcion
antropoldgica propuesta, consideramos nos puede iluminar en nuestra investigacién
acerca de la construccion de la identidad a traves de las estructuras narrativas ofrecidas
en la empresa contemporanea. Y, finalmente, indagaremos acerca de esa institucion en

la que y por la que construimos los adultos nuestra identidad narrativa.
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El capitulado de la tesis seré el siguiente:

l. En el primer tema se desarrollara el planteamiento del problema en términos
epistemoldgicos. Esto es, el problema de la fundamentacién ética se origina en el
problema de la concepcion del ser humano. Concebir al ser humano conlleva un
problema epistemoldgico pues el objeto de estudio de la antropologia es el sujeto mismo
que la estudia. Es decir, la antropologia de entrada tiene un problema epistemolégico
pues —utilizando la vieja metafora- no se puede saltar fuera de la propia sombra—, no se
puede salir de la propia subjetividad para estudiar-se. Lo cual trae a la mesa el término
de ceguera antropoldgica que designa a esa nebulosa insalvable que resulta en cada
intento por conocernos. Nebulosa que no necesariamente nos impide todo acercamiento
a nosotros mismos pero que nos advierte de la incapacidad de las pretensiones de

conocimiento absoluto.

Para abordar esta primera parte me apoyaré en la Hermenéutica de Paul Ricoeur. Para
Ricoeur todo conocimiento es interpretacion pero en esa interpretacion se basa nuestra
existencia. En este mismo orden de ideas, Michel Foucault dice que las palabras
mueven a las personas y a las cosas; el hombre crea las palabras y después se ve sujeto
por ellas. Asi para Ricoeur el punto de partida debe ser el lenguaje. En éste, el simbolo
es definido como aquella estructura de significacion en la que el primer significado
literal oculta otro significado indirecto que puede ser comprendido solamente a través
de superar el primero. Su definicidn de interpretacion implica que ésta puede adoptar

diferentes resultados dependiendo de los diversos y hasta opuestos métodos que se
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apliquen, lo cual implica un conflicto de interpretaciones, pero no un conflicto
necesariamente negativo pues cada interpretacion aporta la postura Unica e irrepetible
desde la cual se hace y ademas, al abolir el absolutismo de una Unica versién se

enriquece y potencia plenamente el universo de sentido de la interpretacion.

A partir de los planteamientos epistemoldgicos de Ricoeur, en la presente tesis se partira
de la idea de la imposibilidad de salirnos de un punto de vista, y de la necesidad de
aceptar y declarar ese punto de vista personal como reconocimiento de la imposibilidad
del conocimiento absoluto. La via propuesta por Ricoeur para el conocimiento de
nuestra autocompresion es el lenguaje, y en nuestro caso, del analisis de narraciones que
sobre nosotros hemos hecho, narraciones que han creado sistemas éticos, relaciones
intersubjetivas e instituciones. En los capitulos subsecuentes, lo que se pretendera es
hacer una revision analitica de diferentes narraciones que sobre lo humano se han

realizado y su manifestacion a traves de sistemas éticos y econdmicos.

Il. Después del primer capitulo sobre el planteamiento epistemolégico, en la
segunda parte se entrara a un nivel de descripcion y analisis de narraciones que sobre lo
humano se han realizado. Y se dividira el tema en tres apartados: (2.1.) La concepcion
del ser humano desde una perspectiva de modelos de narracion, (2.2.) La problematica
fundacional acerca de si el hombre es bueno o malo. Y (2.3.) Recapitulando lo revisado
hasta este momento, se hara una propuesta provisional de los constitutivos minimos
necesarios para hablar de lo humano, como el mapa de dltimo viaje que utilizaban los
expedicionarios europeos en sus viajes por el Nuevo Mundo. Este mapa no como algo

definitivo sino con el s6lo proposito de plantear caminos posibles de expedicion.
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2.1.  Desde la perspectiva de modelos de narracion, hemos encontrado varios autores
que realizan esta revision del concepto de lo humano, finalmente las palabras tienen su
configuracion histérica. Scheler serd el filésofo que tomaremos como base pues en su
libro La idea del hombre y la historia plantea precisamente que a lo largo de la historia
se han dado diversas concepciones de hombre y que dependiendo de cémo se ha
concebido el hombre a si mismo, éste ha hecho su historia. En este texto Scheler
propone un modelo de 5 concepciones acerca de como el hombre se ha visto a si
mismo: la concepcion judeo-cristiana, la concepcidn racionalista de homo sapiens, la
concepcion vitalista del homo faber, la concepcion del hombre decadente, y la
concepcion del hombre responsable. Por otro lado resulta interesante de estas
concepciones analizar las implicaciones de ser concebido el ser humano de cada manera
distinta. Lo que primeramente Ilama la atencion es que ninguna de estas ideas ha sido
abandonada o superada sino que a lo largo de la historia todas ellas se han ido
sedimentando en el comportamiento concreto de los hombres. Ademas comparten una

cierta visién mesianica de lo que es el ser humano.

M. Buber, E. Coreth, L. Stevenson comparten esta percepcion sobre la vision mesianica
del ser humano, estos autores seran utilizados como complemento del andlisis hecho a

la categorizacién de Scheler.

El objetivo de este subapartado no es mostrar cual podria ser la verdadera concepcion
sobre el ser humano, el objetivo es mostrar que hay diferentes concepciones que
funcionan como modelos narrativos con base en los cuales las personas concretas
estructuran y dan sentido a su identidad narrativa. En todo caso, cada modelo aporta

algo al conocimiento de nosotros mismos, pero también cada una como posicién
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antropoldgica crea un punto ciego. Tener el mayor nimero de puntos de vista como
multiples perspectivas nos permite —retomando a Ricoeur— abolir el absolutismo de una

sola concepcion y potenciar el universo de sentido de la interpretacion.

Cabe aclarar que la caracterizacion de Scheler ha sido elegida para el presente analisis
porque en sus cinco modelos sintetiza maneras en como los seres humanos han narrado
su historia, modelos que nos resultan manejables para demostrar —como dijimos— cdmo
es que mas alld de presupuestos absolutistas, los seres humamos creamos nuestra
identidad narrativa y a partir de ella damos sentido a la existencia.  Asimismo, el
modelo de Scheler nos sirve de guia pero iremos consultando directamente los textos de
los filésofos que él va revisando para constatar directamente y contrastar la lectura

hecha por Scheler.

2.2.  Yarealizada la revision del modelo de Scheler, otra manera de adentrarse a la
semantica y semidtica de lo humano es a partir de la problematizacion de alguno de sus
aspectos. En la revision que se hizo se encontrd que las mas comunes y hasta
privilegiadas son las perspectivas esencialistas-espiritualistas y mas actualmente, las
perspectivas de la linguistica y de la accién comunicativa. También se descubri6 que la
historia de Occidente ha tendido a privilegiar la razon y el espiritu por encima y/o en
contra del cuerpo y la materia. Sin embargo, en la bibliografia que se revisd sobre
Nueva Antropologia nos encontramos con informacion referente al ser humano en lo
que concierne a su materialidad que nos ha parecido necesario resaltar para los objetivos
de esta tesis: la dimension ética del trabajo. Deseamos hablar de un ser mortal, falible,
retomando también el concepto de labilidad de Ricoeur. Pero esto no como un aspecto

negativo, ni como la concepcion definida por Scheler como el ser humano decadente,
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sino concebirlo como un ser “humano, demasiado humano”. Finalmente creemos que la
distincion o division materia vs. espiritu es una definicion reduccionista. Mas nos
interesa rescatar lo que Ricoeur descubri6 en sus estudios arqueoldgicos, genealdgicos y
hermenéuticos acerca de la maldad humana. Aunque ya abordamos las distintas
imégenes antropologicas, debemos retomar la pregunta que conecta directamente con la
ética, ésta es: el ser humano ¢es bueno o es malo? ;Por qué es importante esta pregunta?
Porque aunque no tengamos posibilidad de contestarla absolutamente, apostamos por
ella —como afirma Ricoeur—. Si aceptamos que el hombre es esencialmente malo,
entonces la ética —cualquier intento de controlar la conducta— es contra natura. Pero si
apostamos por la bondad como intrinseca a su condicion, entonces ¢como podemos
entender comportamientos destructivos y hasta autodestructivos en él? Para abordar esta
probleméatica nos apoyaremos en los estudios de Ricoeur sobre la labilidad del ser
humano, de los que nos interesa grandemente como introduce el problema del mal en la
realidad humana. Adicionalmente nos apoyaremos del ex—curso Nietzscheano del
lenguaje como -y dado nuestro tema de estudio, el discurso ético— discurso de

dominacion.

No olvidemos el problema epistemoldgico de este apartado —y de todo conocimiento en
general—: El ser humano se estudia a si mismo pero no puede saltar fuera de su propia
sombra, por ello nos interesa también el estudio del ser humano como realidad concreta
consciente y también inconsciente, en contraposicion con la vision racionalista-

positivista del hombre abstracto.

2.3.  En congruencia con la argumentacion que seguiremos hasta alli acerca de la

imposibilidad del conocimiento absoluto de la realidad humana y del reconocimiento de

16



que a pesar de esa imposibilidad apostamos consciente o inconscientemente, implicita o
explicitamente por una idea sobre nosotros mismos, no podemos seguir adelante sin
declarar un punto de partida minimo por el cual se atesta en esta tesis. Como dice
Ricoeur, hay que superar la estructura anticipatoria de comprensién por un acto de

ATESTACION: aceptar que analizamos desde un punto de vista. Negarlo seria mentir.

Como el mapa de altimo viaje que utilizaban los expedicionarios europeos en sus viajes
por el Nuevo Mudo, no como algo definitivo sino con el s6lo propoésito de plantear
caminos posibles de expedicion, lo que trataremos de proponer en este apartado es,
después de todo lo dicho, qué es lo minimo que proponemos pensar como humano. Lo
primero que nos resulta evidente es que se trata de un cuerpo delante, por lo que no
podemos negar la corporeidad humana, pero eso ¢qué implica? Yendo todavia un poco
mas alla, esta corporeidad no es como la de una piedra o una planta, esta conectada con
una serie de procesos fisico-psiquicos de los que solamente tenemos un precario
conocimiento, pero no por ello podemos negar las perspectivas de lo humano que nos
han abierto la neurolinglistica, el psicoanalisis y la fenomenologia. Mas bien con
Maurice Merleau-Ponty deberiamos hablar de CARNE que somos. Asi pues, en este

apartado propondremos unos minimos constitutivos de lo humano.

I11. El siguiente capitulo concibe a la ética como la realizacion de la antropologia en su
actualizacién: La idea del ser humano y su realizacion en un sistema ético. Y aungue ya
habiamos anunciado las complicaciones de la Reflexion Etica por la probleméatica de su
fundamentacién, trataremos ahora de abordar las preguntas que resultan de esta
problematica. De cualquier forma pretendemos seguir con la premisa de no hacer una

ética prescriptiva sino de describir la relacion entre las ideas antropoldgicas y sus
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consecuentes sistemas éticos, es decir de reflexionar a nivel de metaética. Retomando lo
que ya hemos venido diciendo acerca de las ideas que estan detras de las palabras,
plantearemos la importancia de indagar en la estructura de significacién de las palabras
y cOmo es que la idea se ha proyectado en su realizacion. Obviamente, dependiendo de
la concepcidn antropoldgica seré el sistema que se postule. Cabe aclarar que para este
apartado fue necesario hacer una gran delimitacion del tema y retomar s6lo aquello
filésofos cuya reflexion ética ha sido el fundamento de las propuestas éticas actuales
sobre el trabajo. (3.1.) De esta manera se analiza la relacion entre antropologia filosofica
y ética en la propuesta material de Aristételes. (3.2.) En este mismo sentido,
posteriormente revisaremos las implicaciones de dos sistemas éticos formales: Kant y

Hegel.

3.2 El ultimo subapartado presentara la propuesta de sintesis realizada por Paul Ricoeur
y que ha servido de inspiracion continua en la presente tesis. La problemética que nos
interesa y que surge de las concepciones antropoldgicas diversas y de la imposibilidad
de una epistemologia trascendental absoluta es la que plantea Ricoeur en su texto Si
mismo como otro. Es decir, el sujeto de eticidad como sujeto de la narracion de su
propia historia y por lo tanto como aquel que puede sostener su palabra en el tiempo y
asumirse responsable. Pero hay que recordar que Ricoeur define concretamente en este
texto como esta entendiendo al si mismo sujeto de la narracién; esto es, no como
identidad sino como la dialéctica entre la mismidad y la ipseidad. Es importante ademas
revisar qué quiere decir Ricoeur cuando afirma que el objetivo ético es “tender a la vida

eny para los otros en instituciones justas”.
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IV. Siguiendo con la premisa de presentar una demostracion descriptivo-analitica méas
que prescriptiva, describiremos las ideas y posibles implicaciones de las diversas
concepciones antropoldgicas y su realizacion en sistemas éticos para el tema del trabajo.
Como una extension de la imagen del hombre y su realizacion, continuaremos en el
cuarto capitulo con el tema de Filosofia del trabajo, y también iniciaremos con una
perspectiva historico-cultural apoyada en la invencion del concepto de trabajo expuesta
por A. Gorz. El concepto de trabajo como el concepto de lo humano tiene su historia y

como lo conocemos actualmente es la imagen del trabajo moderno.

Posteriormente, como se hizo con el capitulo 11, abordaremos el tema del trabajo desde
la problematizacién de uno de sus aspectos. En este sentido, trabajaremos con el tema
del trabajo como esencia probatoria del ser humano como lo plantea Hegel en su
dialéctica del amo y el esclavo. Precisamente en el capitulo IV de la Fenomenologia del
espiritu con la figura del amo y el esclavo, Hegel ilustra el advenimiento del ser
humano como ser histérico capaz de progreso, finito pero a la vez infinito en su union al
espiritu. No podemos hablar realmente de ser humano en Hegel sino hasta este
momento, pues no es sino hasta entonces que el ser humano ha experimentado la
angustia de la muerte, que sabe que el mundo natural le es hostil y que debe superarlo
por medio del trabajo, eventos que le permiten la apertura a la autoconciencia. En estos
dos momentos: temerse mortal y superar la angustia en el trabajo, es como el ser
humano adquiere verdadera, profunda y duradera conciencia de si, creando un mundo
humano para habitar en él. El esclavo es para Hegel, la fuente de todo progreso humano,
social, histérico. Asi, el filésofo da cuenta: 1. De la fundamentacion de la humanidad en
la angustia y el trabajo —debilidad y fuerza— 2. De esta fundamentacion como ser social

y 3. De la autoconciencia y su realizacion en la historia.
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Seguidamente, como ya se resaltd en la concepcion material del ser humano, nos
interesa retomar la postura de Marx acerca de que el ser humano se ha hecho humano
por medio de su propia transformacion en el trabajo. Segun él, la vida humana es la vida
productiva y redefine el término productiva como potenciadora de las capacidades
humanas, no s6lo como creacion de objetos. Sin embargo, Marx plantea que en el
sistema de produccién capitalista el trabajador no puede lograr su realizacion debido a
que tiene que desprenderse de su trabajo. Por ello, Marx utiliza el concepto de
enajenacion para explicar las relaciones del ser humano concreto con las diferentes
instancias del proceso de produccion en el capitalismo. Marx ha sido uno de los
filésofos que mas criticas positivas y negativas ha tenido y algunos podran pensar quiza
que su pensamiento ha quedado en la historia, sin embargo creemos que abrié y sigue
abriendo el camino para recordarnos la dimension ontolégica del trabajo.
Adicionalmente nos interesa en esta parte resaltar la condicién corporal de la categoria

del trabajo.

La ultima parte de la presente tesis se dedica a la aplicacion del nivel reflexivo de la
investigacion tedrica a lo que encontramos en el discurso “filoséfico” sobre la empresa
contemporanea. Abordamos este apartado desde la perspectiva de la empresa como
sistema comunicativo, porque siguiendo lo visto anteriormente, la empresa es un
sistema que produce su propio discurso justificativo, y aunque podriamos pensar que su
discurso se limita a establecer las condiciones y la ldgica necesaria para su
funcionamiento econdémico, también se da en ella la produccién de un tipo de discurso
no econdmico que la justifica. Asi pues, pretendemos analizar el discurso que se daeny

sobre la empresa contemporanea. Es decir un analisis de la concepcion de ser humano
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implicita y/o explicita en el discurso ético del trabajo que en un principio de esta
investigacion encontramos como fundamento de la ética profesional. El sentido que se
le da al concepto de ser humano define al ser humano como un ser racional, y por ello,
consciente y responsable de sus actos, con obligaciones y derechos plasmados en la
Declaracion Universal de los Derechos Humanos, mismos que le reconocen dignidad.
Un individuo cuya inclusién en la sociedad estd dada por medio de su participacion
institucionalizada en la vida laboral en la que desempefia un papel fundamental para el
benéfico desarrollo de la sociedad. Es pues, un individuo responsable de su propio

destino.

En lo que queremos hacer énfasis no es en que asi se autoconciba una persona dado un
contexto y una cosmovision occidental capitalista posmoderna, el problema —nos
parece— es que se planteé esta idea como universal, porque obviamente en esta idea no
hay cabida para alguien como un Totzil que ni siquiera tiene las condiciones necesarias
para participar ya no solo en la vida laboral de las empresas, sino en la misma vida, y
gue seguramente no comparte ni se identifica con esta cosmovision. Pues si asumimos
esta definicion de lo que es y debe ser un ser humano como definicion universal, todo lo

gue no entra en ésta ¢,qué es?

Y, como ya dijimos, conforme al concepto de persona, el sistema ético que se deriva de
esta concepcion del ser humano es el de un sistema de normas y virtudes que debera
obedecer y poseer el individuo para lograr los fines a los que debe tender y considerar
como valores. En otras palabras, ¢cémo debe ser esta persona?, ;cémo debe ser su
identidad narrativa? La de un individuo que conciba el éxito como el mayor bien

deseado al que pueda tender, y para lo cual debe poseer virtudes como la calidad en el
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trabajo, puntualidad, capacidad de trabajo, eficacia, fortaleza, solidaridad y lealtad para
la empresa para la cual trabaja, planeacién, audacia, agresividad, ahorro, honestidad,
etc. Asimismo, a este conjunto de definiciones y cualidades se les bautiza con el nombre

de valores. Es decir, ser personas significa ser un individuo con valores, estos valores.

Esta definicidbn compartida por instituciones educativas americanas y europeas y a su
vez por las instituciones econdémicas consejeras, asesoras y en ocasiones duefias de estas
instituciones educativas —que son las que financian los libros de ética profesional-, es
causa de una gran ceguera al polarizar esta concepcion particular del individuo hacia
una concepcion universal del ser humano, y nos parece que esta definicion vy
generalizacion de los valores que debe poseer una persona se hace alin mas grave al ser
utilizados profesores de formacién filoséfica para su transmisién. A lo que nos
referimos es que se utiliza la profesion de filésofo, su imagen de persona sabia y su
discurso —inclusion de conceptos de la filosofia como persona, valores, ética— para la
transmision de contenidos ideoldgicos y cuyo fin nos parece ser la unificacion de un
tipo de conducta que defina a un individuo concreto en una reduccion utilitarista. La

calidad de autoridad del discurso filoséfico es utilizada con fines pragmaticos.

Asimismo, los elementos estructurales de los libros de “Etica de la empresa”, “Las
claves de la eficacia empresarial”, “Etica empresarial”, “El humanismo en la empresa”,
“Valores, valoraciones y virtudes”, con los que se define a la persona como individuo,
tales como ser responsable (pero no reflexivo), leal (pero ¢a quién o qué?), exitoso y
trabajador, audaz y agresivo, y que determinan conceptos como los del bien y el mal,
sentido, meta, nos muestran un discurso eficiente y necesario para el sostenimiento

funcional de un determinado sistema econdémico pero que excluye la posibilidad de
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diversidad y de accidon de un ser humano concreto dentro de la sociedad. A lo que
apunta el pretendido “discurso filoséfico” de estos textos (mezcla de discursos de las
diferentes ciencias del comportamiento) es a reducir al ser humano concreto en todas
sus actividades al nivel de un animal de conducta condicionada, y lo hace desde dentro
de la propia conciencia de la persona hacia fuera, hacia su accion. A lo que nos
referimos con esto Gltimo es a que se manipula de tal manera el “discurso filos6fico”
que si estas cualidades que “nos hacen ser” no las poseemos, de alguna forma no
estamos siendo lo que debemos ser con el consecuente complejo de culpa que esto
genera: “no soy lo que como humano debo ser y me lo dice mi maestro de filosofia”. Se
trata en este apartado de hacer un analisis objetivo del discurso que evidencie el tipo de
idea del hombre que tiene la empresa contemporanea y su relacion con el sistema ético
que propone. El propdsito de toda esta reflexién final sera el replantearnos la necesidad
de ampliar nuestras posibilidades de identidad narrativa con el fin de lograr relaciones
intra e intersubjetivas mas satisfactorias, integrales e incluyentes, y de descubrir el

potencial creativo —creador de nosotros mismos— que posee el trabajo.

Finalmente hay que aclarar que, dada la distincion de la que partiremos entre moral,
ética y metaética, este trabajo se sitia en el nivel de la metaética que tiene como
objetivo: la reflexion critica que analiza el discurso de la ética en lo relativo a sus
pretensiones y sus limites. Reiteremos, la idea es que esta tesis nos muestre las
implicaciones de la dimension ética del trabajo en cuanto a conformacion de la
identidad del individuo y, sabiendo esto, nos oriente a mejores condiciones de

construccién de nuestras identidades narrativas.

23



Pasemos pues al primer capitulo en el que daremos los fundamentos epistemoldgicos
del hilo conductor que guiara nuestras reflexiones: la construccion de nuestra identidad
narrativa plasmada en los simbolos culturales que a su vez funcionan como plataforma

institucional dentro de la cual damos continuidad y sentido a nuestra identidad narrativa.
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Capitulo 1.

EL OPACO ESPEJO DE SOFIA: PRESUPUESTOS EPISTEMOLOGICOS DE

LA ETICA

Nosotros,

los que conocemos,
somos desconocidos
para nosotros mismos.
Friedrich Nietzsche

La genealogia de la moral, 1887

A lo largo de la vida de cualquier persona, ésta se enfrenta ineluctablemente al
planteamiento de ciertas preguntas que en una primera instancia parecen relacionarse
con la resolucién de problemas de la vida cotidiana como seria ¢Qué puedo hacer en la
vida? /Cémo encauzar a ésta? ;Qué es lo que me gusta hacer? ;Como puedo
relacionarme con los demas? y preguntas similares. Y decimos que parecen relacionarse
porque aunque primeramente apuntan a cuestiones inmediatas de la vida, en realidad

apuntan a aspectos fundamentales de cualquier existencia.

Mas temprano que tarde, la persona se pregunta desde su Yo ¢;quién es ese yo?, ;cémo
esta constituido?, ¢qué lo caracteriza? Y desde el cuestionamiento de su yo —necesario
para cualquier cuestionamiento ulterior— revalora su exterior, replantea su relacion con
el otro que también es un yo que lo observa en una relacion de intersubjetividades, y

replantea nuevamente ;como ha encauzado y debera seguir encauzando su vida?
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Reconocemos que para abordar estas preguntas es indispensable penetrar en los
problemas que la definicion de lo humano presenta, asi como el problema del conocer la
realidad que implica el juzgar. Asi, el punto de partida para pensarnos como seres
actuantes no puede ser mas que el hombre. Si cualquiera quisiera indagar acerca de los
fundamentos del obrar humano para, a partir de ello, establecer ciertas pautas de accion,
lo primero que tendria que pensar es quién es €l, quiénes son los otros, y de ahi un
nimero considerable de preguntas cuyo vértice finalmente es el hombre. De hecho,
consideramos que cualquier cuestionamiento de la filosofia desde cualquier escuela que
se quiera es un cuestionamiento que parte del ser humano y cuyo fin también es el ser
humano: hablar de politica, de sociedad, de origen, de destino, de conocimiento, de
trascendencia, es un filosofar desde el ser humano y para conocimiento del ser humano.
Claro que este punto de partida y de llegada antropol6gico también supone otra relacion
problematica: enfrentar la pregunta de ¢qué es el ser humano?, es enfrentar un problema
epistemoldgico. Esto es, frente a la realidad, el ser humano se pregunta acerca de la
verdad, de la posibilidad de conocer la realidad y emitir postulados verdaderos sobre
ésta. Las preguntas que nos hariamos aqui serian: ;podemos conocer la realidad del ser
humano?, ;qué limites impone ese conocimiento?, ;cémo debe darse el proceso de este
conocimiento?, ¢es posible ser objetivo ante esta pregunta?, ;como siendo humano

puedo conocer lo que es ser humano?.

El presente estudio nace de estas preguntas personales e iniciales. No s6lo es la
concrecion del trabajo de investigacion, es el planteamiento de esas preguntas
necesarias y acuciantes que a mi subjetividad se le enfrentan. Para abordar esta primera

parte me apoyaré en la Hermenéutica de Ricoeur.
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1.1.  Paul Ricoeur y la Ontologia

El pensador francés Paul Ricoeur es conocido como hermeneuta, pero no siempre se
relaciona este término con &mbitos de reflexion tan diversos como la exégesis biblica, la
Teoria Literaria, la Filosofia de la Historia, la Ontologia o la Epistemologia; y mucho
menos que Ricoeur entreteja finalmente una compleja red de relaciones entre estos
ambitos. Sin embargo, él mismo en diversas ocasiones y principalmente en sus
autobiografias —que podriamos Ilamar auto lecturas— explica el por qué de la diversidad
de areas de interés en su pensamiento. Esto se debe a que —como él mismo lo cree- la
hermenéutica no es una técnica para especialistas, la hermenéutica envuelve e involucra

el problema general de la compresion.*

Quizad no de manera explicita y ordenada, pero si intrinseca a su propio método, la
Ontologia es el leitmotiv de su pensamiento. Pero ;cual es ese ser que le preocupa a
Ricoeur? EI ser que le preocupa fundamentalmente es aquél que pregunta y que cuando
pregunta escucha simultaneamente la llamada del Ser Absoluto.? Al decir esto lo que
estamos planteando es que en algunos de sus textos —y nos atreveriamos a decir que a lo
largo de su obra— Ricoeur establece una relacién mediatica entre el ser humano y el
conocimiento del Ser que pasa por dos condiciones que define como creer
(precomprension) y querer (apuesta). Una relacion mediatica que no sigue solo la
direccién ser-creer-querer-conocer, sino que simultdneamente se refleja a si misma en
cada intento por conocer. De esta manera aclara también Ricoeur por qué le interesa

hablar de ese ser. Porque en este intento de conocimiento del ser lo que descubre es su

! Cfr. Ricoeur, Paul. “Existence and Hermeneutics”, en The conflict of Interpretations. Evanston
Northwestern University Press. 1974. Pag *
2 Cfr. Ricoeur. Finitud y Culpabilidad. Editorial Taurus. Madrid, 1982. P4g. 497.
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propio conocimiento, su propia autocomprension. Precisamente en “Existencia y
Hermenéutica” propone ir de una Epistemologia a una Ontologia. ¢Pero qué significa ir
de una Epistemologia a una Ontologia?. Este desplazamiento del problema significa que
nuestro ser es comprender, que comprender es nuestro ser, que comprendiendo es como
existimos, que el comprender depende de nuestro ser; y que después de todo, todo
comprender es autocomprension. Asi, el modo en como el ser finito existe es

comprendiendo y comprende por el lenguaje.?

Pero siendo esto asi, Ricoeur descubre lo que en “Autocomprensién e Historia”
denomina la Ontologia de la desproporcion opuesta por igual al monismo y al
dualismo, que demuestra, entre otras, la desproporcion que hay entre la perspectiva de la
percepcidn finita del ser humano y la desproporcidn infinita del verbo, mediatizada —sin

embargo— por la imaginacion.

En este ensayo plantea la posibilidad de aplicar su método a su propia obra, esto es:
“¢como me entiendo yo a mi mismo a través de la historia de mis propios trabajos?” y
descubre que comprension de si e Historia significa el entrecruzamiento entre la
reflexibilidad y la historicidad, tanto en el plano personal como en el plano de la

problemética filosofica.’

Asi, para Ricoeur, la incorporacion de la comprension de si -en el plano personal o en el

plano filosofico- fue un paso necesario que descubrié cuando trabajaba con el texto

 Cfr. Ricoeur, Paul. “Existence and Hermeneutics”, en The conflict of Interpretations. Evanston
Northwestern University Press. 1974. Pag "

* Cfr. Ricoeur. “Autocomprension e Historia” en T Calvo, R. Avila (eds.), Paul Ricoeur: Los caminos de
la interpretacion. Barcelona. Antropos, 1991. P4g. 30. Realmente este esfuerzo de autocomprensién por
medio de sus propios trabajos resulta una sintesis muy concentrada del pensamiento de Ricoeur, de tal
manera que si uno no le ha estudiado puede sentir que no comprende algunos de los extractos del ensayo,
pero si ha penetrado en su pensamiento, el ensayo puede servirle como una evaluacion hecha por el
mismo autor de las implicaciones de su pensamiento.
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Simbdlica del mal al incluir la mediacion de los simbolos y de los mitos, pues con ello
incorporaba un segmento de historia de la cultura a aquella reflexion que se presentaba

como trascendental.

“La filosofia reflexiva habia opuesto lo trascendental a lo empirico, en la
idea de que lo historico no era mas que un aspecto de lo empirico,
pudiendo asi lo trascendental ser tenido por ahistorico. He aqui que
ahora lo histdrico entra en el campo reflexivo, cambiando a la vez el

sentido de lo trascendental y el de lo empirico...””

Ricoeur comprende que el caracter transhistérico de la reflexién y la simbolizacion era
tributario de un trabajo constantemente renovado de contextualizacion 'y
descontextualizacion, era el trabajo de la interpretacion.’ Descubre que lo que la
hermenéutica aporta a la fenomenologia es “el primado de la cuestiébn de la
comprension de si, la emergencia de la cuestion de sentido en favor de la “epoché”
fenomenoldgica aplicada a toda pretension prematura de la existencia pura y simple.”’

En fin, lo que la Hermenéutica le afiade a la fenomenologia y lo que podemos

considerar el planteamiento fundamental de Ricoeur en la relacidn ser-conocer es:

1. La aceptacion de la opacidad para si misma de la conciencia de si;
2. El reconocimiento de la anterioridad de la incomprension y de la ilusion en

relacion a la comprension veridica de si mismo;

> Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. 31.
® Cfr. (Ricoeur. Ibid. P4g. 31.
" Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. 34.
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3. La necesidad de un gran rodeo por el imperio de los signos, de los simbolos, de
las normas, y por todas las obras que la historia de nuestra cultura ha depositado

en nuestra memoria comun;

4. La finitud de la comprension;

5. El conflicto de las interpretaciones que resulta de esta finitud,;

6. El caracter no acabado de todas las mediaciones; y en consecuencia;

7. La imposibilidad de la reflexion total por medio de una mediacion total, como
en Hegel ®

Y Ricoeur se da cuenta de lo que ponian en juego estas aseveraciones: “Nada mas que el
destino de la cuestion del sujeto y la comprension de si.”® La relacién entre ser y

conocer.

Ahora bien, para adentrarse en la interpretacion en general y en la comprension de si en
particular, Ricoeur emprende el camino de dialéctica COMPRENDER/EXPLICAR que
tanta polémica ha causado cuando se trata de establecer la linea divisoria entre Ciencias
Naturales y Ciencias Sociales. Para entenderla, Ricoeur la hace atravesar por tres
campos: La teoria del Texto, la teoria de la Accion y la teoria de la Historia. En cada
uno de estos campos propone que no se debe separar la comprension que implica una
aprehension intuitiva anticipatoria sentidual, de la explicacién comprometida con el
analisis, las estructuras y el distanciamiento de objeto de estudio con relacién al sujeto.
Todo conocimiento es entonces interpretacion que “consiste precisamente en la

alternancia de fases de comprension y fases de explicacion a lo largo de un unico

® Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. 34.
® Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. 34.
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10y Ricoeur demuestra en cada una de sus tres teorias el

<<arco hermenéutico>>
amalgamiento entre COMPRENDER/EXPLICAR. “Explicar mas es comprender mejor.
Dicho de otra manera, si la comprension precede, acompafia y envuelve a la

explicacion, ésta, a su vez, desarrolla analiticamente a la comprension.”!

Esta propuesta le va a resultar a Ricoeur en una nueva fuente de investigacion: el
aspecto de la creatividad del lenguaje y de la accién que sale a la luz tanto en la
Metafora como en la Narracion. En el lenguaje descubre dos fuerzas opuestas que
atraen poderosamente su interés y que lo llevaran a concebirlo como el més elocuente

vehiculo de la autocomprension:

“De un lado, el lenguaje parece exiliarse fuera del mundo, encerrarse en
su actividad estructural y finalmente elogiarse a si mismo en una soledad
gloriosa: el estatuto literario del lenguaje ilustra esta primera orientacion.
De otro lado, a la inversa de su tendencia centrifuga, el lenguaje literario
parece capaz de aumentar el poder de descubrir y de transformar la
realidad -y antes que nada la realidad humana- justamente en la medida
en que se aleja de la funcién descriptiva del lenguaje ordinario en la

conservacion.”*?

Pero no solamente plantea el aspecto del lenguaje como vehiculo de prefiguracion y
configuracién del mundo en el texto literario; él mismo se da cuenta que el proceso ni se
gueda ni se centra en este punto. “El problema, en efecto, se convirtié en el del paso de

la configuracion en el recinto del texto del relato a la refiguracion del mundo real del

19 Ricoeur, Paul. Ibid. P4g. 36.
1 Ricoeur, Paul. Ibid. P4g. 37.
12 Ricoeur, Paul. Ibid. P4g. 39.

31



lector fuera del texto del relato.”*® Asi, para Ricoeur la funcién mimética del lenguaje
literario (que le viene de la Poética de Aristdteles) no es una simple imitacion en el
sentido de una copia, de una réplica, de una reduplicacién, sino una reorganizacion de la
experiencia en un nivel més elevado de significacién y de eficiencia.'* Finalmente,
confiesa por qué le interesa la dialéctica entre el mundo del texto y el mundo del lector,

pues contribuye elocuentemente a la comprension de si, eje rector de su pensamiento.

“Este es el tema del ensayo que yo consagro a la nocién de identidad
narrativa. Muestro en él que la comprension de si es narrativa de un
extremo a otro. Comprenderse es apropiarse de la historia de la propia
vida de uno. Ahora bien, comprender esta historia es hacer el relato de

ella, (...) Es asi como nos hacemos lectores de nuestra propia vida,

(.

No Unicamente es al nivel referencial al que alude Ricoeur, él ve en la actividad
narrativa una réplica “poética” de la apdretica del tiempo pues el relato “imita” la accion
ofreciendo una articulacion narrativa, una experiencia del tiempo: una puerta hacia vivir
de otro modo lo que por otras vias de conocimiento racionalistas, no podemos vivir: es
su apuesta en Tiempo y narracion, especialmente en “La funcién narrativa y la
experiencia humana del tiempo”, en la cual entreteje conjuntamente la teoria del relato y
la del tiempo mediante un movimiento de vaivén entre ambas, es decir, trata de
establecer una correspondencia entre los niveles de analisis del relato y los grados de

profundidad del analisis del tiempo para demostrar como por medio del relato literario y

13 Ricoeur, Paul. Ibid. P4g. 40.
4 Cfr. Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. 40.
> Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. 42.
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también del relato de la propia vida el lector configura una experiencia humana del

tiempo reconfigurando asf su experiencia del mundo y de su propia vida.*

1.2.  Punto de partida: Opacidad en la relacion SER-CONOCER. Critica al

Cogito cartesiano

Una vez planteado el contexto de sentido en el que Ricoeur esta hablando sobre el ser,
aclaradas las motivaciones que le llevan a interesarse por esta problematica y planteados
los caminos que tomaré para abordarla; pasemos ahora a pensar en torno al punto del

que parte para establecer la particular relacion que él vislumbra entre ser y conocer.

En varios de sus ensayos a lo largo de su vida, Ricoeur se ha preocupado por participar
en la polémica sobre el estatuto de la Hermenéutica pues —como podemos poco a poco
ir descubriendo- el problema del sentido se desprende de la concepcidn epistemoldgica-
ontoldgica asumida. En su ensayo “Existencia y Hermenéutica” explica como es que
surge la Hermenéutica como método en los debates exégetas de los libros antiguos y
miticos; y como luego esta primeramente considerada técnica se incorpora a la filosofia
como parte de la misma ciencia y no s6lo ya como un método aplicable o no. Ricoeur
considera que la Hermenéutica no es una técnica para especialistas, sino que envuelve e
involucra el problema general de la comprensién. Asi pues, en este ensayo explica que
conocer es interpretar —en cualquier campo de conocimiento, aun en las ciencias
naturales—, y que el punto de partida que debemos tomar para comprender es el nivel del
lenguaje. En éste, el simbolo es definido como aquella estructura de significacion en la

que el primer significado literal oculta a otro significado indirecto que puede ser

16 cfr. Ricoeur, Paul. “La funcién narrativa y la experiencia humana del tiempo”. Historia y

Narratividad. Ed. Paidds. Barcelona, 1999. Pag. 185.
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comprendido solamente a través de superar el primero.'” La interpretacion es pues, el
trabajo del pensamiento que consiste en descifrar el significado oculto en el aparente
significado, atravesando los niveles de significado, implicados y ocultos por el
significado literal.'® Esta definicién de interpretacién implica que ésta puede aportar
diferentes resultados dependiendo de los diversos y hasta opuestos métodos que se
aplique. Esto significa forzosamente un conflicto de interpretaciones, pero el conflicto
no debe implicar ni un relativismo absoluto ni una caracteristica negativa para el
conocimiento pues cada interpretacion aporta la postura Unica e irrepetible desde la cual
se hace y, sobre todo, al abolir el absolutismo de una Unica vision se enriquece y

potencializa plenamente el universo de sentido de la interpretacion.

En otro ensayo, “La tarea de la Hermenéutica”, Ricoeur define la Hermenéutica como la
teoria de las operaciones de entendimiento en su relacion con la interpretacion del
texto.’® Ricoeur explica la época en la que surge Dilthey y sus preocupaciones
epistemoldgicas, y como es que Dilthey propone la distincion entre Ciencias Naturales y
Ciencias Humanas; para ello distingue entre explicacién y comprension asumiendo que
la explicacion es propia de la Ciencias Naturales y la comprension de las Ciencias
Humanas. Aunque Ricoeur no esta de acuerdo con esa distincion de Dilthey, hay temas
de éste que le interesan y le inquietan, como por ejemplo el problema de la objetividad
en las Ciencias Humanas y el valor que se le da a esta objetividad como una influencia
de las Ciencias Naturales. Mas aun, el problema de la objetividad cuando el objeto de

estudio es el mismo sujeto que lo estudia: la comprensién de si. Ricoeur tiene ya en

Y7 Cfr. Ricoeur, Paul. “Existence and Hermeneutics”, en The conflict of Interpretations. Evanston
Northwestern University Press. 1974. Pag. 12.

18 Cfr. Ricoeur, Paul lbid. Pag. 13.

19 Cfr. Ricoeur. “The task of Hermeneutics”, en From text to Action. Evanston. Northwestern University
Press. 1991. P4g. 53)
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mente el problema de la opacidad de la relacién ser-conocer y en todo conocimiento en

general.

Ricoeur explica que en las Ciencias Illamadas Humanas o Sociales el sujeto de
conocimiento y el objeto de conocimiento son el mismo, por ello en las ciencias
humanas el circulo hermenéutico es un circulo vicioso. Para resolver esto retoma lo que
Heidegger llama precomprension, pero no como lo entendia la teoria del conocimiento,
sino en el sentido de que antes de tratar de comprender, el sujeto ya tiene una posicion,
ya ha tomado una postura como estructura existencial ante aquello que quiere conocer;
es decir, ya existe una precomprensién como estructura anticipatoria de comprension,
ya tiene una CREENCIA de lo que conocerd.’® Ademés, en las Ciencias Sociales el
conocimiento se presenta vehiculado por el lenguaje. Ricoeur afirma —y lo descubre
desde sus investigaciones sobre el mal en la Simbdlica del mal- que s6lo podemos
reconocernos por medio de signos que nos damos de nuestra propia vida o por via de
otros, por lo tanto, todo conocimiento esta mediatizado por signos y palabras; como si
no pudiéramos acceder a nosotros mismos de manera directa sino solo de manera
indirecta, “metaforica” o “simbdlica”. Entonces, si bien Heidegger habia considerado
apenas el lenguaje como una forma de articulacion entre los hombres, Ricoeur va mas
alla afirmando que la primera funcion del lenguaje no es la comunicacién entre los

hombres sino “mostrar” “manifestar” el mundo de la vida.

Para Ricoeur es estrictamente necesario situar el discurso en la estructura del ser y no
éste en el discurso, y principalmente en el ambito del conocimiento de las ciencias

humanas en el que el objeto de estudio es el sujeto mismo de conocimiento. Si el ser es

20 Cfr. Ricoeur, Paul. Ibid.P4g. 67.
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conocimiento, como lo ha planteado, y el conocimiento se hace mediatizado por el
lenguaje, es entonces indispensable ahondar en torno a los limites del conocimiento del

Yo.

Para adentrarse por este camino, en una de sus Gltimas obras, Si mismo como otro,
aborda la problematica del Cogito herido que ya habia esbozado en obras anteriores.
Asi, desde el mismo prélogo Ricoeur introduce su posicidn acerca de la idea superlativa
de la reflexion directa iniciada desde Descartes en su famosa sentencia “Pienso, luego
existo”. El titulo que le da Ricoeur a su obra indica ya su posicion la cual explica en tres
instancias: Primero sefiala la primacia de la mediacion reflexiva sobre la posicion
inmediata del sujeto.”’ Seguidamente, disocia con el término <<mismo>> dos
significaciones de la identidad: idem como idéntico en su permanencia en el tiempo, e
ipse que no implica ninguna afirmacion sobre un pretendido nucleo no cambiante de la
personalidad en el tiempo. Y finalmente, expone que la identidad-ipse pone en juego
una dialéctica complementaria de la ipseidad y de la mismidad, la dialéctica del si y del

otro distinto del si.

“Si mismo como otro sugiere, en principio, que la ipseidad del si mismo
implica la alteridad en un grado tan intimo que no se puede pensar en
una sin la otra, que una pasa mas bien a la otra, como se diria en el
lenguaje hegeliano. Al <<como>> quisiéramos aplicarle la significacion
fuerte, no sélo de una comparacion —si mismo semejante a otro— sino de

una implicacién: si mismo en cuanto otro.”?

2L Cfr. Ricoeur, Paul.Si mismo como otro. México. Siglo XXI, 1996. P4g. XI.
22 Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. X1V,
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Si bien primeramente expone estas aseveraciones en torno a la no inmediatez de la
reflexion apoyandose en la gramatica, lo que le interesa a Ricoeur es iniciar su obra con
un proélogo dedicado a la critica de la inmediatez de la filosofia del sujeto iniciada por
Descartes. Ricoeur sigue consistentemente su método de confrontar dos posturas
opuestas (Descartes vs. Nietzsche) mostrando lo que en ellas hay de extremoso para
superarlo con una tercera postura surgida de las dos primeras. Asi, lo primero que le
salta a la vista es que en la filosofia del sujeto, éste sea nombrado como un YO

ABSOLUTO sin correlato, sin el complemento intrinseco de la intersubjetividad.

“La ambicion fundacional atribuida al Cdgito cartesiano se deja conocer
desde el principio en el caracter hiperbdlico de la duda que abre el
espacio de investigacion de las Meditaciones. (...) [pero] el <<yo>> que
conduce a la duda y que se hace reflexivo en el Cogito es tan metafisico
e hiperbolico como la misma duda lo es respecto a todos sus contenidos.

En verdad, no es nadie.”®

Asi, después de Kant, Fichte y Husserl la problematica del si resulta magnificada pero a
costa de perder su relacién con la persona de la que se habla, con el yo-tu de la
interlocucion, con la identidad de una persona histérica, con el si de la responsabilidad.

Repitiendo las palabras de Ricoeur “En verdad, no es nadie.”*

Como respuesta a esta exaltacion del Cogito surgid paralelamente una tradicion que
Ricoeur ha llamado emblematicamente el Cogito herido o Cogito quebrado,

representada principalmente por Nietzsche. El ataque de Nietzsche contra la pretension

% Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. XVI.
24 Cfr. Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. XXII.
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de verdad fundacional del Cogito de la filosofia reflexiva se apoya en el proceso del
lenguaje en el que la filosofia se dice, para ello saca a la luz las estrategias retoricas
ocultas, olvidadas o rechazadas en nombre de la inmediatez de la reflexién, resaltando

el caracter figurativo y mentiroso de todo lenguaje.? Ricoeur cita al mismo Nietzsche:

“¢Qué es, pues, la verdad? Una multitud inestable de metéforas, de
metonimias, de antropomorfismos, en pocas palabras, una suma de
relaciones humanas que han sido poética y retdricamente realizadas,
transpuestas, adornadas, y que, después de un largo uso, se presentan a
un pueblo como firmes, canonicas y obligatorias: las verdades son
ilusiones que hemos olvidado que lo son, metaforas que se han gastado y
que han perdido su fuerza sensible, monedas que, por tener borrada su

impronta, no se sabe si son tales o simples discos de metal.”?

Lo que finalmente quiere Ricoeur no es quedarse con el anti-Cogito Nietzscheano sino
mostrar con éste la destruccion de la pregunta misma a la que, supuestamente, el cogito
deberia dar una respuesta absoluta: lo que le interesa a Ricoeur es una Hermenéutica del
si que recorra el rodeo de la reflexion mediante el analisis; la dialéctica de la ipseidad y
de la mismidad; y finalmente, la dialéctica de la ipseidad y de la alteridad. Ademas, lo
que le importa a Ricoeur es introducir una formula interrogativa a este recorrido —
¢quién?— olvidada por la filosofia reflexiva: ¢quién habla?, ¢quién actia?, ¢;quién se

narra?, ;quién es el sujeto moral de imputacién?*’

2> Cfr. Ricoeur, Paul. Ibid. Pags. XXI1-XXIV.
% de Le livre du philosophe de Nietzsche, citado por Ricoeur, Paul en Ibid. Pag. XXV.
27 Cfr. Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. XXIX.
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Lo que Ricoeur planteara a lo largo de los 9 estudios de su obra es la distancia que
separa la hermenéutica del si, de las filosofias del Cogito pues “Decir si no es decir yo.
El yo se opone, o es depuesto. El si esta implicado de modo reflexivo en operaciones
cuyo anélisis precede al retorno hacia si mismo.”?® Pero no solamente en el &mbito del
discurso cuestiona esta identidad, en el ultimo estudio de su obra también la unidad

analégica del actuar humano es lo que se cuestiona.?

Finalmente, lo que Ricoeur tratard en su distanciamiento de la Hermenéutica del Si de
las filosofias del Cogito tiene que ver con el tipo de CERTEZA al que la primera puede
aspirar y que la distancia considerablemente de la pretension de autofundamento de
verdad de las segundas. A lo largo de todos los estudios de su obra ira perfilandose la

nocién de ATESTACION.

“La atestacion se opone primordialmente a la nocion de episteme, de
ciencia, en la acepcién de saber Gltimo y autofundamentador. Y es en
esta oposicion en la que parece exigir menos que la certeza ligada al
fundamento ultimo. La atestacion, efectivamente, se presenta primero
como una especie de creencia. Pero no es una creencia <<ddxica>>, en
el sentido en que la doxa —la creencia— tiene menos grado que la
episteme, la ciencia, o mejor dicho, el saber. Mientras que la creencia
doxica se inscribe en la gramatica del <<creo que>>, la atestacion

depende de la del <<creo en>>".*°

%8 Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. XXXI.
2% Cfr. Ricoeur, Paul. Ibid Pag. XXXIV.
%0 Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. XXXV.
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Es decir, ¢cdmo supera su oposicion, por un lado, a la posibilidad del autoconocimiento
absoluto, y por el otro, su oposicion al nihilismo nitzscheano? Atestando, apostando por
acto de fe —confianza—. La creencia (preconcepcion) se convierte en querer creer, en un
acto de fe —confianza— (atestacion).® La atestacién se opone por igual a la certeza del
Cogito como a la duda absoluta del Cogito herido, pues atestacién es una especie de
confianza. La atestacion es, entonces, el leitmotiv del analisis de Ricoeur pues la

atestacion es fundamentalmente atestacion de si.

“Y, si admitimos que la problematica del actuar constituye la unidad
analogica en la que se agrupan todas nuestras investigaciones, la
atestacion puede definirse como la seguridad de ser uno mismo agente y

paciente”. %

1.3.  Propuesta ricoeureana: Relacion SER-CONOCER vehiculada en el

discurso simbolico

Si Ricoeur lleva su propuesta hermenéutica a todos los ambitos de interés en los que se
adentra profundamente —y con ella sus concepciones de opacidad, atestacion y mediatez
del conocimiento—, es el ambito del lenguaje como vehiculo de mediacion el que
acomparia todos sus estudios. Pero a Ricoeur no le interesa el problema del lenguaje
como estructura o sistema, sino su uso: el lenguaje como discurso visto como
acontecimiento. En Ricoeur el discurso es visto como dialéctica del acontecimiento y

del sentido: “el acontecimiento es la experiencia entendida como expresion, pero es

31 Cfr. Ricoeur, Paul. “El simbolo da qué pensar” en Finitud y culpabilidad. Editorial Taurus. Madrid,
1982. P4g. 496.
%2 Ricoeur, Paul. Si mismo como otro. México. Siglo XXI, 1996. Pag. XXXIV.
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también el intercambio intersubjetivo en si, y la comunicacion con el receptor. Lo que
se comunica en el acontecimiento del habla no es la experiencia del hablante como ésta
fue experimentada, sino su sentido. La experiencia vivida permanece en forma privada,
pero su significacion, su sentido, se hace publico a través del discurso. (...) Sélo la
dialéctica del sentido y la referencia dice algo sobre la relacion entre el lenguaje y la

condicion ontolégica del ser en el mundo.”™

Asi, el discurso es una estructura en sentido sintético, es el entrelazamiento y la accion
reciproca de las funciones de identificacion y predicacion de una y la misma oracion;
pues el sentido de lo expresado apunta de nuevo hacia el sentido del interlocutor gracias
a la autorreferencia del discurso hacia si mismo como un acontecimiento.** Ademas, el
discurso esta dirigido a alguien. Hay otro interlocutor destinatario del discurso. La
presencia de ambos: hablante y oyente, constituye el lenguaje como comunicacion.®® Y

finalmente, el discurso es sobre “algo”. “Alguien dice algo a otro sobre algo”.

Esta caracterizacion del discurso como acto de habla no se pierde en el discurso
literario. De hecho, Ricoeur lo sabe desde sus primeros estudios sobre la Simbdlica del
mal y por ello termina ese texto con la conclusion titulada: ”El simbolo da qué pensar”.
Pero ¢qué es lo que descubre Ricoeur en la confesion de la autoconciencia en Simbdlica
del mal?. Que ésta no se puede ver directamente a si misma sino a través de un rodeo

via el lenguaje metaférico.

% Ricoeur, Paul. Teoria de la interpretacion. Ed. Siglo XXI/Universidad Iberoamericana. México, 1995.
Pags. 9-10.

3 Cfr. Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. 27.

% Cfr. Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. 29.

41



“Efectivamente, este caracter especifico del lenguaje de la confesién fue
emergiendo progresivamente como uno de los enigmas méas notables de
la autoconciencia: como si el hombre no pudiera asomarse a sus propias
profundidades méas que por el <<camino real>> de la analogia, y como si
la autoconciencia no pudiese expresarse, a fin de cuentas, mas que en
enigmas y precisase una hermenéutica como algo esencial y no

puramente accidental”.*®

Por ello, en su conclusién apunta las reglas para transportar la metodologia empleada en
la simbolica del mal a un nuevo tipo de razonamiento filosofico, indicando cémo es
posible respetar el caracter especifico del modo simbdlico de expresion y pensar al

mismo tiempo no <<por encima>> del simbolo, sino <<partiendo>> de él.*’

Asi, entre el racionalismo absoluto de Descartes y el nihilismo demoledor de Nietzsche,
Ricoeur explora un tercer acceso: el de una interpretacion del simbolo creadora del
sentido, que se mantenga fiel al mismo tiempo al impulso y a la “donacion” de sentido
del simbolo, y al juramento de comprender prestado por la filosofia. Es decir, ni el puro

mito como relato literario, ni el puro raciocinio.*®

Pero Ricoeur va aun méas all&: No es suficiente con la dialéctica
COMPRENDER/EXPLICAR; es decir, cuando introduce las nociones de CREER,
QUERER, involucra ineluctablemente al ser —a cada uno de nosotros cuando
interpretamos— en lo que él llama <<lo desgarrador de la filosofia hermenéutica>>. Es

indispensable, dice Ricoeur, tomar parte de la dindmica mediante la cual el simbolo

% Ricoeur, Paul. Finitud y Culpabilidad. Editorial Taurus. Madrid, 1982. Pag. 15.
37 Cfr. Ricoeur, Paul. Ibid. P4g.16.
%8 Cfr. Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. 490.
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sucumbe a su propia superacion bajo la accion de una hermenéutica. No hay mas
remedio que tomar parte en esta dinamica si se quiere que la comprensién alcance la
dimension propiamente critica de la hermenéutica, pero para eso hace falta abandonar el
puesto de mero espectador para apropiarse en cada momento del simbolismo de que se

trate.®

Reiteramos el sentido de CREER como precomprension —estructura anticipatoria de
comprension— ya que el mismo Ricouer aclara lo que estd queriendo decir con creer
ejemplificandolo con lo que él mismo ha hecho en su obra: declarar que analiza desde
un punto de vista. Pero exige que esta creencia se supere: saber que se hace lo que N.
Luhman llama una <<observacion de segundo grado>>. Asi, ATESTAR es la forma de

superacion que resulta de esta observacion de segundo grado.

“...ya no se trata de una interpretacion alegorizante que pretende
descubrir una filosofia disfrazada bajo el ropaje imaginativo del mito;
ahora se trata de una filosofia que, partiendo de los simbolos, se propone
promover, estimular y formar el sentido mediante una interpretacion

creadora.”®

Por su parte, Hans-Georg Gadamer en su obra Verdad y método también reconoce que
pretender que se supere el horizonte hermenéutico del intérprete-investigador buscando
objetividad es un error pues esta superacion es imposible, no queda mas que

reconocerla. Pero este reconocimiento nos sitda en otra posicién que nos hace posible

%9 Cfr. Ricoeur, Paul. Ibid. P4gs. 495-496.
“0 Ricoeur, Paul. Ibid. P4gs. 496.
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ver y comprender nuestra propia percepcion del mundo cuando interpretamos la

percepcion de otro.*!

Cabe agregar que Ricoeur no olvida que el autoconocimiento por medio de los simbolos
no es todo, también el simbolo es algo ontoldgico. Es decir, al tratar el simbolo como un
simple revelador de la conciencia de si, lo despojamos de su estatuto ontoldgico. El
autoconocimiento no es un quehacer puramente reflexivo sino que representa ante todo

“una llamada en que se nos invita a cada uno a situarnos mejor en el ser...”*

Ricoeur da fin a su estudio Finitud y Culpabilidad con una conclusién con ecos
metafisicos que nos recuerdan el ser que, como mencionabamos en la introduccion del
presente estudio, le interesa: Aquél que pregunta y que cuando pregunta escucha

simultaneamente la llamada del Ser:

“...el simbolo nos habla como indice de la situacién en que se halla el
hombre en el corazén del ser en el que se mueve, existe y quiere. Eso
supuesto, la mision del filésofo que investiga a la luz del simbolo
consiste en romper el recinto cerrado y encantado de la conciencia del yo
y en romper el monopolio de la reflexion. EI simbolo nos hace pensar
que el Cogito esta en el interior del ser, no al revés. De esta manera, esa
nueva ingenuidad equivaldria a una segunda revolucion copernicana: ese

ser gque se pone a si mismo en el Cogito tiene que descubrir aun que el

*1 Cfr. Gadamer, Hans-Georg. Verdad y método. Ed. Sigueme. Salamanca, 1994. P4g. 530.
42 Ricoeur, Paul. Finitud y Culpabilidad. Editorial Taurus. Madrid, 1982. Pag. 497.
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mismo acto por el cual se desgaja de la totalidad no deja de compartir el

ser que le llama desde el fondo de cada simbolo.”*

Ricoeur propone dar las pautas de lo que llama una Hermenéutica Filosofica que él ha
aplicado a las manifestaciones simbolicas de las culturas en sus diferentes estudios, pero

que podria aplicarse a cualquier manifestacion simbdlica humana.

Concluyamos qué es lo que aporta Ricoeur para el estudio que aqui nos ocupa. Ricoeur
establece una relacion mediatica entre el ser humano y el conocimiento que pasa por dos
condiciones que define como creer (precomprension) y querer (atestacion). Una relacién
mediatica que no sigue soOlo la direccion ser-creer-querer-conocer, Sino que
simultadneamente se refleja a si misma en cada intento por conocer. Sofia, la gran
amante del conocimiento, cuando mira sélo ve su opaco espejo y lo que contempla es su
reflejo. Lo que la hermenéutica aporta al estudio de las condiciones de posibilidad y
funcionamiento del conocimiento y lo que podemos considerar el planteamiento
fundamental de Ricoeur en la relacion ser-conocer lo especificaremos en cinco
presupuestos epistemoldgicos que nos serviran como condicion para el conocimiento en
general y para el conocimiento antropolégico en especifico -ambos necesarios para el
planteamiento de la reflexion ética sobre el comportamiento del ser humano y que nos

llevaran a comprender por qué se dan tantos sistemas éticos:

1. La aceptacion de la opacidad en el conocimiento del ser humano sobre si mismo.
Nuestra condicién humana determina que no sea posible el conocimiento

absoluto de lo que somos. Por lo tanto es necesario rechazar el fundamento

*® Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. 497.
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absoluto de cualquier apriori universal y prevenirnos de la ceguera
antropocéntrica, aunque ésta sea inevitable.

La necesidad de un gran rodeo a través del imperio de los signos, de los
simbolos, de las normas, y de todas las obras que la historia de nuestras culturas
ha depositado en nuestra historia comdn; lo cual nos proporciona
precomprensiones conscientes o inconscientes de lo que creemos que somos, y a
partir de esas ideas configuramos nuestro conocimiento tedrico y practico,
cientifico y técnico, prescriptivo y ético en todos los &mbitos de la cultura. Por
todo lo cual, es necesario sustituir cualquier apriori universal por la
consideracién de que nuestra comprension pasa por precomprensiones
simbdlico-histérico-culturales que condicionan nuestra autocomprension.

Los limites de toda comprension parcial y el resultante conflicto de
interpretaciones producto de esta comprension parcial. El caracter no acabado de
todas las interpretaciones y, en consecuencia, la imposibilidad de la
comprension absoluta de nuestra condicién humana.

La necesidad de superar tanto la pretensién del conocimiento absoluto
cartesiano, como el nihilismo nietzscheano ATESTANDO, asumiendo que se
investiga desde un punto de vista por el que se apuesta ATESTANDO, aunque
toda atestacion implica la opacidad del conocimiento en contraposicion con
cualquier pretension absoluta de verdad.

Dada la interpretacion mediatica del discurso, interpretar a traves de éste cuéles
han sido las ideas sobre lo humano que subyacen en él y descubrir las
implicaciones que han tenido esas ideas. Es decir, preguntarnos quién habla en

el discurso, a quién le habla, de qué le habla y finalmente, como le habla.
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Este es, pues, el punto de partida y la hermenéutica filoséfica que inspira la presente
investigacion. Pasemos ahora a interrogar quién habla en el discurso sobre lo humano, a
quién le habla, de qué le habla y como le habla. Pasemos pues a hacer hermenéutica de

la antropologia filoséfica.
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Capitulo I1.

EL TEATRO MAGICO: FUNDAMENTOS ANTROPOLOGICOS DE LA

ETICA.

En el capitulo anterior revisamos con la ayuda de la propuesta hermenéutica de Ricoeur
la imposibilidad de la autocomprensién directa y absoluta del ser humano, sin embargo,
Ricoeur nos ofrece la via de anélisis de los productos culturales como medio de
acercamiento a las narraciones que el ser humano ha hecho de si mismo y a partir de las
cuales ha creado cultura. Esto es lo que pretenderemos hacer en el presente capitulo
como método de analisis para reconocer que el ser humano crea identidades narrativas a

partir de las cuales interpreta su existencia.

2.1.  Concepciones de lo humano

La meditacion acerca del ser hombre no es nueva, los pitagéricos, los sofistas, Socrates,
Platon, Aristételes y Plotinio ya habian pensado sobre el tema. Posteriormente, con el
cristianismo aparece el concepto de persona: el hombre como creacion de Dios. San
Agustin y Santo Tomas son los principales expositores que centran su preocupacion en
el tema del alma; mas tarde, el idealismo hablaba de un "yo puro”, de una "sustancia
pensante”, de un "yo trascendental”. A partir de Descartes ya no se habla del hombre

como objeto sino de la conciencia como posibilidad.

Algunos pensadores como Martin Buber consideran que fue Kant el iniciador de la

antropologia filosofica, pues al preguntarse ¢qué puedo saber?, ;qué debo hacer?, ;qué
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me cabe esperar?, estd hablando de la finitud, de las limitaciones del hombre, pero
también habla de sus potencialidades. Preguntar ¢;qué puedo saber?, supone ya
reconocer un poder.* Pero es hasta Max Scheler cuando se define como tal ciencia la
antropologia filoséfica. Posteriormente, el positivismo vera al hombre desde el punto de
vista de la biologia y de la sociologia. Asimismo se dieron algunas corrientes
historicistas, pero, como sefiala Eduardo Nicol, "La realidad fundamental del hombre no

es su historia, sino su ser, aunque su ser sea un ser histérico o temporal."*

En la actualidad no solamente nos preguntamos qué es el hombre, es decir ya la
preocupacion no es solo definir a la naturaleza humana, sino que el mismo modo de
preguntar sobre el hombre se ha hecho problemaético: ;qué es el hombre?, ;cémo es el
hombre?, ;quién es el hombre?, o bien, ¢naturaleza humana?, o ¢condicion humana?, o
¢esencia del hombre? o ¢fenomenologia de lo humano?. Asimismo, hemos tenido que
pasar el feminismo de los 60°s y los estudios actuales de género para cambiar la
pregunta que usa la palabra hombre por la pregunta acerca del género humano,
introduciendo con ello la materialidad humana y la cultura como elementos

fundamentales en la concepcion del ser humano.

Asi pues, como ya expusimos en el capitulo anterior, aunque no podemos tener un
conocimiento absoluto de qué es el ser humano, si existen diferentes concepciones,
ideas de lo que se piensa que es el ser humano. Para nuestra investigacion es muy
importante hacer una reflexién sobre las distintas concepciones de lo que es el ser

humano porque como lo proponen Ricoeur, Foucault y Gadamer, dependiendo de la

*Cfr. Buber, Martin. ¢Qué es el hombre? Décimonovena reimpresién. Fondo de Cultura Econdmica.
México, 1995. Pags. 12-14.

*® Citado por Basave, Agustin. Filosofia del Hombre. Séptima edicién. Editorial Espasa-Calpe. México,
1989. P4g. 46.
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idea del ser humano que se tenga sera la precomprension lo que deberia ser su accion.
En otras palabras, dependiendo de la concepcién de ser humano que se tenga, sera el
sistema ético que se postule. En el presente capitulo indagaremos cuéles han sido los
mas sobresalientes modos de preguntar sobre el hombre, cuales han sido sus respuestas.
Todo lo dicho en este capitulo nos servira de fundamento para, posteriormente, analizar
qué implicaciones han tenido éstas concepciones en los distintos sistemas éticos y en
general en los problemas éticos aln no resueltos y especificamente en el tema del
trabajo, aspectos que desarrollaremos en los siguientes capitulos de la presente
investigacion. El recorrido que realizaremos en este capitulo serd: Primero
propondremos un modelo consistente en 5 formas narrativas en las que los seres
humanos han construido su identidad; segundo, plantearemos la problematica especifica
acerca de la bondad o maldad del ser humano como problema fundamental en la
conceptualizacién de cualquier sistema ético en la medida que ayudan a desarrolla la
investigacion para el capitulo 111 'y 1V; y finalmente, recapitularemos lo revisado hasta
este momento sobre lo humano para hacer una propuesta provisional de los
constitutivos minimos necesarios para hablar de lo humano, como el “mapa de ultimo
viaje” que utilizaban los expedicionarios europeos en sus viajes por el Nuevo
continente. Este mapa no como algo definitivo sino con el sélo propdsito de plantear

caminos posibles de expedicion.

Cabe en este momento retomar lo aprendido en el capitulo anterior gracias a la
hermenéutica filoséfica de Ricoeur: en primer lugar partimos de la idea de que no
podemos tener un conocimiento absoluto del ser humano pero si tenemos ideas diversas
de lo que creemos que somos. Estas ideas estdn enmarcadas en un horizonte

hermenéutico que potencia su sentido; asimismo, la incapacidad de lograr un
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conocimiento absoluto propicia la diversidad de interpretaciones y el evidente conflicto
entre las mismas. Este conflicto no debe verse Unicamente de manera negativa y
relativista, al contrario, la diversidad de interpretaciones permite comprender la
pluralidad de dimensiones del ser humano, pero para ello es necesario, como el mismo
Ricoeur nos sugiere, atestar, asumir que analizamos desde un punto de vista (negarlo
seria una ingenuidad) y evidenciar el punto de vista, la concepcion personal a partir de
la cual realizamos nuestra propuesta analitica. Finalmente y gracias a la comprension
que nos ha otorgado el conocimiento de las diversas interpretaciones de lo humano
podemos identificar y analizar los diversos sistemas éticos que estas concepciones de lo
humano y su sentido fundamentan. Todo ello con el fin de comprender las

implicaciones teleoldgicas para el ser humano de cada sistema filosofico.

En la literatura especializada en Antropologia filosofica diversos autores enfocan su
estudio de lo humano desde una perspectiva historica, finalmente las ideas tienen su
configuracién histérica. Todos estos filosofos concuerdan en que es vital preguntarnos
quiénes somos, Yy sin embargo se reconoce que cada vez lo sabemos menos, pero cada
vez estamos mas conscientes de que no lo sabemos; porque las mas de las veces nos
referimos a un concepto que encierra diversas acepciones y que si bien podemos hablar
del ser humano como una abstraccién a la que le damos ciertos atributos, eso no
significa que lleguemos a saber qué es, y es que el problema de definir conceptualmente
al ser humano no parece tener respuesta. Dice Hannah Arendt en su libro La condicién

humana:

"Resulta muy improbable que nosotros, que podemos saber, determinar,

definir las esencias naturales de todas las cosas que nos rodean, seamos
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capaces de hacer lo mismo con nosotros mismos, ya que eso supondria
saltar fuera de nuestra propia sombra (...) Por otra parte, las condiciones
de la existencia humana -la propia vida, natalidad y mortalidad,
mundanidad, pluralidad y la Tierra- nunca pueden “explicar" lo que
somos o responder a la pregunta de quiénes somos por la sencilla razén

de que jamas nos condicionan absolutamente."*°

Filos6ficamente sélo llegamos a pretendidas definiciones de lo humano pero nunca
decimos quién es este hombre que soy, y mas aun, olvidamos que los hombres nos
revelamos como individuos, como distintas y unicas personas incluso cuando actuamos

en conjunto.

"En el momento en que queremos decir quién es alguien, nuestro mismo
vocabulario nos induce a decir qué es ese alguien; quedamos enredados
en una descripcion de cualidades que necesariamente ese alguien
comparte con otros como él, comenzamos a describir un tipo o
"caracter" en el antiguo sentido de la palabra, con el resultado de que su

especifica unicidad se nos escapa."*’

Sin embargo, aungue podamos partir del principio de la imposibilidad de conocernos de
manera absoluta, lo cierto es que vivimos y actuamos partiendo de una imagen narrativa
acerca de nosotros mismos, sea esto consciente 0 no en nosotros. Esta es la idea que nos
presenta Max Scheler en su libro La idea del hombre y la historia (1929)* y que nos

servird de hilo conductor en el presente modelo de analisis, ampliando las ideas que

*® Arendt, Hannah. La condicién humana. Editorial Paidés. Barcelona, 1993. Pags. 24-25.
" Arendt, Hannah. Ibid. Pag. 205.

*® Scheler, Max. La idea del hombre y la historia. Editorial La Pléyade. Buenos Aires, 1974,
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deban ser ampliadas y exponiendo criticamente aquello que tenga que ver con la

dimension ética del presente estudio.

Scheler afirma que independientemente de la verdad de nuestro conocimiento sobre el
hombre, lo cierto es que a lo largo de la historia se han dado una serie de
interpretaciones explicitas o implicitas acerca de éste y que estas concepciones se han

manifestado en las acciones que realiza el hombre y que van construyendo la historia.

Asi pues, Scheler encuentra en su estudio que a lo largo de la historia ha habido una
exagerada exaltacion de la conciencia y racionalidad del hombre y que esto ha tenido
como efecto una cada vez mayor separacion del hombre con respecto a la naturaleza y
al conocimiento de su propia realidad. En las culturas primitivas el hombre no se
distinguia de la naturaleza sino que se tenia un sentimiento de unidad y pertenencia
entre el hombre y todo lo viviente, es en la cultura griega clasica en la que la razon del
espiritu encumbra al hombre por encima de todos los demas seres y asi sucesivamente
se va privilegiando a la razén a lo largo del cristianismo hasta el pensamiento moderno.
Pero Scheler se pregunta: esta paulatina conciencia y sobreestima de su racionalidad
¢significa un proceso en el que el hombre concibe cada vez con mayor profundidad y
verdad su posicion objetiva y su lugar en el conjunto de lo real?, o ¢significan la
progresion y exaltacion de una peligrosa ilusion, sintomas de una creciente

enfermedad?*

Scheler sintetiza su analisis en 5 formas principales en las que el ser humano occidental

se ha visto a si mismo, y aunque las expone mas o0 menos histéricamente eso no

* Cfr. Scheler, Max. Ibid. Pag. 15.
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significa que se hayan ido superando unas por otras. Mas bien piensa que en la
actualidad podemos encontrar yuxtapuestas varias visiones de si en un mismo grupo
social o en una misma persona. Asimismo, encuentra que varias de ellas comparten una

cierta vision mesianica de lo que es y debe ser el ser humano.

Es necesario sefialar que el trabajo de Scheler es un intento sintético, y que como tal
sintesis cae necesariamente en un reduccionismo al s6lo mencionar algunos elementos
descriptivos del pensamiento de algunos filésofos y someterlos al yugo de una
determinada categoria. Para salvar esto trataremos de completar y profundizar en
algunos aspectos de los filésofos que consideremos necesario para hacer que su
pensamiento lleve agua a nuestro molino. Pero esta limitante del texto de Scheler no
debe ser un problema para los propdésitos del presente trabajo. La antropologia filosofica
abarca un &rea del conocimiento humano tan vasta que tocar a fondo en ella implicaria
mas de una tesis doctoral. Como ya se mencion0, nuestro objetivo es mostrar que se han
dado diferentes concepciones de lo humano y que dependiendo de la concepcion que se
asuma consciente o inconscientemente sera el sistema ético que se postule, y finalmente,
analizar las implicaciones teleoldgicas de cada sistema ético. Sirva para este objetivo
utilizar el modelo de Scheler como formas narrativas en y a través de las cuales los seres
humanos construimos nuestra identidad narrativa y damos sentido a nuestra existencia.
Con base en este objetivo, tampoco pretenderemos una exposicion exhaustiva de cada
filésofo, ni aprobar o refutar ninguna concepcién, sino resaltar lo que cada una aporta al

conocimiento del ser humano, asi como los limites que eventualmente pueda establecer.
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2.1.1. Concepcién judeo-cristiana™

Dominante en toda la cultura occidental sea uno creyente o no lo sea, esta concepcion
considera que el hombre es un ser dualista constituido por un cuerpo y un almay creado
por Dios a su imagen y semejanza. El hecho de ser creado a imagen y semejanza de
Dios lo coloca en un sitio verdaderamente elevado con respecto al resto de la
Naturaleza™; y es precisamente su alma inmortal la que lo asemeja a la divinidad. Por el
contrario, el cuerpo es visto como lo que pierde al alma, lo que tuvieron que ocultar
Adan y Eva cuando fueron expulsados del paraiso. Agreguemos a lo dicho por Scheler
que ésta es una vision estatica e inmutable de la naturaleza humana en la que suele
[lamarsele al ser humano con el término de “persona humana” distinguiendo su cualidad
de persona diferente a la persona angélica y a la persona divina. Por ello en ocasiones

nos llama la atencién la redundancia del término persona = humana.

Scheler expone como elementos simbdlicos de esta concepcion al pecado original que
implica que la humanidad es producto del pecado cometido por sus primeros padres y
qgue es transmitido de generacion en generacion, que de entrada nos presenta una
existencia en deuda, caida, lo que le provoca una angustia fundamental que anhela la

redencion, la gracia divina.

"Y todavia no ha llegado el gran "psicoanalitico de la historia™ que libre
y salve al hombre de esa "angustia de lo terrenal” y lo cure, no de la

caida y del pecado, que son mitos, sino de ese terror constitutivo que es

%0 Aunque Scheler denomina a esta concepcion con el apelativo de dos de las més ancestrales religiones,
él mismo hace la aclaracion de que se refiere esencialmente a una concepcién religiosa del ser humano en
la que éste esta ligado a una divinidad y fundamenta su ser y sentido en relacién a un Dios.

*'Génesis 1,26.
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la raiz emocional instintiva del mundo de las ideas especificas judeo-

cristianas.">?

Esta imagen aunque aproxima al ser humano con Dios, sin embargo lo concibe como
culpable—deudor por naturaleza. Fromm dira en su libro Etica y psicoanalisis (1986)>
que esta tradicion lo concibe como un ser cuya naturaleza es mala y por ello debe ser

purificado.

Otro elemento simbdlico sobresaliente es la relacion padre-hijo del ser humano con su
creador. EIl ser humano es el hijo en deuda con el padre y aunque éste lo juzga y hasta
castiga, también es quien le concede la gracia y todo cuanto necesita. La existencia, y
con ella, la historia de la humanidad, es un transito hacia un mas alla, pues la verdadera
vida no es material. Lo cual plantea un sistema ético heterénomo pues el ser humano
debe cumplir con las normas dictadas por su creador con el fin de reivindicar el pecado

original y ser salvado.

Ademas, en esta concepcion podemos encontrar la idea simbolica mesianica tan comdn
en diversas culturas, la idea de un mesias redentor que, como un hermano mayor
conduce a los demas hacia el padre. Asi pues, encontramos la imagen histérica de:
Paraiso - Pecado original - Castigo - Redencién por el Hijo de Dios - Vida Eterna,
como concepcion lineal de la historia en la cual el presente es el resultado de la
desobediencia cometida en un pasado idilico e idealizado como lo es el paraiso; a la vez

que el presente tiene valor en funcién de las buenas obras que se realicen para lograr ser

° Scheler, Max. Op.Cit. Pag. 21.
> Fromm, Erich. Etica y Psicoanalisis. Decimocuarta reimpresion. Fondo de Cultura Econémica.
México,1986.

56



perdonados en el juicio final y entrar en el cielo eterno que es la verdadera vida: el

presente en funcion de un pasado y un futuro idealizado.

Bajo esta concepcion emergen preguntas como ¢cuél es la responsabilidad humana ante
este "Destino manifiesto"?, ¢hay acaso libertad necesaria para asumir una
responsabilidad?, pero lo més interesante es develar el concepto de hombre-nifio que se

esconde en ella.

Desde una perspectiva de andlisis distinta, otro filsofo que se ha dedicado al estudio e
interpretacion de la concepcion judeo-cristiana es Leslie Stevenson. En su libro Siete
teorfas de la naturaleza humana (1974)** propone analizar diversas teorias de la
naturaleza humana bajo un cuadruple esquema: (1) la teoria del universo que proponen
(que Scheler ha interpretado como idea de la historia), (2) la teoria del hombre, (3) el
diagnostico y (4) la prescripcién (sentido de la historia para Scheler). Lo que le interesa
a Stevenson es poner a prueba bajo criterios propiamente cientificos como los de
verificabilidad y falsedad, la solidez de las distintas teorias. Aungue su texto puede
aportarnos ideas interesantes al presente trabajo, recordemos que nuestro punto de
partida epistemologico —retomando a Ricoeur— es el reconocimiento de la imposibilidad
absoluta del conocimiento sobre lo humano y la atestacion —sin embargo- de cierta
precomprension cuando prescribimos el comportamiento del ser humano, pretension de
ciertos sistemas éticos; por lo que no compartimos la pretension de Stevenson de
verificar la veracidad de las teorias de la naturaleza humana a través de criterios

cientificos.

> Stevenson, Leslie. Siete teorfas de la naturaleza humana. Vigesimosegunda edicion. Ediciones
Catedra. Madrid, 1999.
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Sin embargo, una de las ideas de Stevenson que pueden enriquecer nuestro analisis es
que los juicios sobre la existencia de Dios (base fundamental de la teoria sobre el
hombre de esta concepcion), sobre la naturaleza humana, su diagnostico y su
prescripcion son juicios que no pueden ser verificados ni contrastados cientificamente y
que son mas bien juicios sustentados en la fe. Sin embargo, estos juicios tienen mas
peso y poder de sugestion en la cultura occidental que cualquier otra teoria sobre la

naturaleza humana.

Hoy actuamos conforme a esta visién, seamos 0 no creyentes cuando de manera
consciente 0 inconsciente esperamos que un poder superior (espiritual-dios, energia
astral, terrenal-Estado, afectivo-pareja, ideoldgico-partido, laboral-patron, etc.) resuelva
todos nuestros problemas cotidianos; actuamos asi cuando aun siendo evidente nuestra
responsabilidad evadimos aceptarla. Y podemos mencionar un sinnimero de situaciones
en las que no asumimos nuestra responsabilidad y preferimos el estado de minoria de
edad, de inocencia, y esperamos que el sentido de la existencia y sus repercusiones nos

venga desde afuera de una manera heterénoma.

Esta concepcion también la descubrimos como sustento de los fundamentalismos
religiosos ocultos o explicitos en posiciones ideoldgicas como el famoso “destino
manifiesto” de los Estados Unidos de Norteamérica o algunos grupos terroristas

actuales, sean éstos confesionales o laicos.

Aunque éstas podrian ser las principales limitantes de la concepcion judeo-cristiana, hay

empero desde nuestro punto de vista una cualidad enriquecedora: Esta es una

concepcion fundamentalmente colectiva. El ser humano no es un ser individualista sino
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el pueblo elegido de Dios, la familia divina o —en otras formas de esta concepcion
religiosa— religado, uno con el cosmos. Y, como ya lo mostraron Martin Buber y
Emmanuel Levinas, el ser humano es el YO-TU en dialogo con el otro y con el
Absoluto. Hay aqui una relacion de pertenencia y solidaridad que no encontraremos en
ninguna otra concepcion, incluso en su variante protestante. Precisamente en relacion al
matiz colectivo vital de esta concepcién, Stevenson dice que el aspecto crucial de la
teoria cristiana es la nocion de la “libertad-relacion”. Como en otros aspectos
paraddjicos como la existencia de Dios, la relacion cuerpo-alma, la relacion bien-mal,
Stevenson encuentra otra paradoja en la idea de libertad pues por un lado las escrituras
hablan de que es gracias a Dios que el ser humano encuentra la redencion, pero no es
sino por un acto de libertad que éste debe retornar a la gracia divina. Lo que deseamos
aportar a esta paradoja es que no debe verse como una paradoja mas que impide la
comprension racional de la teoria cristiana, sino como la posibilidad que da pie a una
vision colectiva del mundo y del hombre concreto inserto en él. Reiteramos, en esta
paradoja se da el YO-TU del dialogo con lo absoluto de Buber y Levinas. El fin
verdadero de la concepcion judeo-cristiana es el amor a y en Dios, distinta a la
concepcidn racionalista que se caracterizara por el conocimiento individual que puede
alcanzar el ser humano y que lo postula por encima del resto del universo incluso por
encima de su propia naturaleza material, dominandola, controlandola. La caracteristica
colectivista de la concepcion judeo-cristiana es evidente en las concepciones éticas
comunitaristas que ponen el énfasis en el valor relacional de la comunidad y su derecho
a autodeterminarse y a ser respetadas por ello. Eticas como las de Sandel, Taylor,
Walzer y Maclntyre entrarian en esta concepcion religiosa del ser humano religado a su

comunidad.
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Otra orientacion que podria ser enmarcada en esta idea del ser humano es la de Enrique
Dussel y su ética de la liberacién™ en el sentido de recuperar la parte colectiva que
tienen los grupos latinoamericanos en los que primero es el bienestar de la comunidad
en su totalidad, entendido como el bienestar de las necesidades materiales
indispensables para la vida humana, por encima de los bienes liberales individualistas
que excluyen la posibilidad del bien material de todos y cada uno de los miembros de la

comunidad.

Un Gltimo comentario mas para esta concepcion, otro anélisis que realizaremos mas
adelante revelard que dada la magnitud de la cosmovision religiosa en los seres
humanos, ésta se encuentra oculta incluso en las concepciones y sistemas filoséficos
con més altas pretensiones de laicidad. Dicho de otro modo, sistemas filosoficos laicos
ocultan cosmovisiones religiosas. Recordemos el significado de religion, re-ligare,

como estar ligado a, pertenecer a, creer en, cosmovision que es imposible de soslayar.

2.1.2. Concepcion racionalista: Homo sapiens

Tomando como punto de partida el texto de Scheler descubrimos que la concepcién
racionalista es de gran tradicién en la cultura occidental pues desde su origen griego,
esta concepcion ha continuado su influencia a través de la cristiandad hasta el
pensamiento moderno, por lo que podemos encontrar diversas coincidencias entre esta
concepciodn y la judeo- cristiana dadas las referencias y vasos comunicantes que en la

cristiandad se establecieron entre la filosofia antigua y el nuevo cristianismo.

> Propuesta que expone en el texto Etica de la liberacion en la edad de la Globalizacién y de la
exclusion. Cuarta edicion. Editorial Trotta. Madrid, 2002.
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Scheler afirma que también se trata de una concepcion dualista en la que el ser humano
estd compuesto por dos elementos, solo que ahora se refiere al cuerpo y a la razén (o

espiritu), considerandose la razon como la parte hegemonica de nuestro ser.

Desde la antigiedad griega, pensadores como Sécrates (conocido a través de su
discipulo), Platon y Aristételes, si bien no escribieron un texto con el nombre de
Antropologia Filosofica, hablaron sobre el ser humano a lo largo de sus escritos. Para
ambos, el hombre es un “é1”, un objeto de conocimiento, y no es abordado como el “yo”

que més tarde asumira la filosofia cartesiana.

Con base en la lectura de Platon (427- 347 a. C.) podemos decir que sustenta su
cosmovision en su Teoria de las Ideas, principalmente en el didlogo Mendn expone la
creencia de que a cada cosa concreta, temporal y mutable corresponde una idea
universal verdaderamente real pues las ideas no cambian ni se degeneran al no ser
temporales ni espaciales. Segun L. Stevenson esta teoria de las ldeas la podemos
abordar desde 4 puntos de vista: el 16gico, que trata de dar respuesta al problema de los
universales; el metafisico que se ocupa de lo que es verdaderamente real; el
epistemoldgico que establece que s6lo el conocimiento de las ideas universales es
verdadero conocimiento; y el moral que es el que nos incumbe para el tema de la

concepcién antropolégica de Platon.®’

Platén expone en boca de su maestro Socrates pero en didlogos considerados reflejo ya
de un pensamiento propiamente platonico como el Feddn, Fedro y el Banquete y la

Republica que el hombre es un ser dual compuesto por alma y cuerpo, en el que el alma

%0 Cfr. Buber, Martin. Op. Cit. P4gs. 25-26.
> Cfr. Stevenson, Leslie. Op. Cit. P4g. 43.
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es una entidad no material que existe separada del cuerpo antes del nacimiento y

después de la muerte. Afirma en el Fedon:

“-Y si existe el revivir, ;no seré eso de revivir una generacion que va
de los muertos a los vivos?

=Sin duda.

—Luego convenimos aqui también que los vivos proceden de los
muertos no menos que los muertos de los vivos, y, siendo esto asi,
parece que hay indicio suficiente de que es necesario que las almas
de los muertos existan en alguna parte, de donde vuelven de la

vida.”%®

Platén explica la situacion existencial de hombre con su alegoria del alma caida y el
cuerpo como la carcel de ésta, a tal punto desdichada que entonces el sentido de la vida
debe ser el perfeccionamiento del alma por medio de las virtudes para volver mas
venturosamente al cielo de las lIdeas, alegoria que nos recuerda el mito biblico del

paraiso. En el mismo afirma en boca de Sdcrates:

—¢Y la purificacion no es, por ventura, lo que en la tradicion se viene
diciendo desde antiguo, el separar el alma lo méas posible del cuerpo y
el acostumbrarla a concentrarse y a recogerse en si misma, retirandose
de todas las partes del cuerpo, y viviendo en lo posible tanto en el
presente como en el porvenir sola en si misma, desligada del cuerpo

como de una atadura?”*®

%8 Plat6n. Fedon. Editorial Tecnos. Madrid, 2002. (72a) Pag. 97.
%9 Platén. Feddn. Editorial Tecnos. Madrid, 2002. (67d) Pag. 87.
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Como Sdcrates y los antiguos gndsticos, el conocimiento racional del alma es el que
debe dominar al cuerpo (Feddn. 67d, 79e — 84c). Ademas, el aspecto moral de la Teoria
de las Ideas se refiere a que las nociones morales tales como la “Justicia”, el “Bien” son
ideas morales que establecen los canones a partir de los cuales se puede medir la
realizacion particular de los actos humanos. Estas ideas morales pueden ser conocidas a
través del intelecto y son validas para cualquier tipo de sociedad, con lo cual Planton
establece el primer peldafio en la historia de occidente del pedestal en el que sera

encumbrado el intelecto humano.

Otro rasgo de la naturaleza humana que toma consistencia en la antropologia platénica
es que el hombre es esencial e irremisiblemente social. Y aunque diferentes individuos
concretos tienen diversas necesidades y aptitudes, la colaboracion de todos y cada uno
hace posible la realizacion humana en sociedad. La sociedad que plantea Platén
principalmente en la Republica es una sociedad estratificada, estatica en la que cada
cual ocupa su lugar y su funcién, vivir en sociedad es natural al hombre y no hacerlo
seria infrahumano y -conforme con su Teoria de las lIdeas en el aspecto
epistemoldgico— conocer el estado perfecto de la sociedad es posible por medio de la
educacion. Sin embargo, la sociedad propuesta por Platéon parece diluir la voluntad
individual por la exigencia de cumplir aquella funcion que establece la clase dentro de

la sociedad a la que se pertenece.

Lo que para nosotros es necesario reconocer para el tema del fundamento antropolégico

de la Etica es que aunque el pensamiento de Platon es criticable por idealista, es el

fundamento de toda la tradicién racionalista occidental y hoy esta ain latente su
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creencia en el poder de la razén para conocer lo universal, idéntico e inmutable. Este
origen racionalista de la idea del ser humano trascendera en corrientes éticas tan
extendidas como la deontologia kantiana del siglo XVIII que considerara que el ser
humano tiene la capacidad racional para descubrir y perseguir el imperativo categorico

del deber, independientemente de toda condicion cultural y de todo interés subjetivo.

Si bien, mas tarde, Aristdteles (384 - 322 a. C.) cambia el aposento propio del hombre a
un espacio terrenal, sigue definiendo al hombre como un ser superior al resto de los
seres. Para él, el ser humano es una sustancia animal cuya caracteristica especifica es
que tiene un alma racional en una relacion hilemorfica (hile: materia y morfé: forma).
Ser en el que lo racional lo especifica como superior a cualquier otra especie animal y

para el que ser feliz es actuar conforme a su propia naturaleza: actuar racionalmente.®

En su articulo “El dinamismao ético-social y la educacion del hombre segtn Aristoteles”,

Silvana Filippi define asi la felicidad segun el fil6sofo:

“Puesto que el bien del hombre, como el de cualquier ser, es la virtud —
excelencia o perfeccion— de su funcion propia, la virtud humana
consistird en el ejercicio de la vida racional en todas sus
manifestaciones, y en ello reside la felicidad. (...) Por tanto, el
proceder dptimo, que constituye el estado del hombre virtuoso, se da
cuando la voluntad, en conjuncion con la razén, ejerce un dominio

sobre los apetitos, entendiendo por dominio no una sujecién despotica

% Cfr. Aristoteles. Etica Nicomagquea. Edicion bilingiie y traduccién de Marfa Araujo y Julian Marias.
Séptima edicién. Centro de Estudios Politicos y Constitucionales. Madrid, 1999. Libro I, Cap. VII.
(1097a) Pég. 7.
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0 represiva sino el encauzamiento de las pasiones por las vias que la

inteligencia ha mostrado adecuadas.”

La cosmovision de Aristoteles es la de un mundo ordenado en el que cada ser ocupa el
lugar que le es propio. En el orden de ideas de su fisica, el estagirita dice que todos los
seres vivos tienen un alma —principio de vida—y hace una clasificacion de los diferentes
tipos de alma dependiendo de su perfeccién. El primer tipo méas elemental sera el alma
nutritiva cuya facultad es nutrirse, crecer y reproducirse. Este tipo de alma es comun en
todos los seres vivos. En el siguiente grado mas perfecto encontramos el alma motriz
cuya facultad es el movimiento y que es comun a todos los animales incluyendo al
hombre. Posteriormente encontramos un alma sensitiva cuya facultad es el percibir
emociones sensibles, también caracteristica de los animales y del hombre. Finalmente,
el alma intelectual sera esa facultad que distingue al hombre de los demas seres vivios,
esta facultad es una diferencia especifica que le determina como ser superior. El alma
intelectual tiene la facultad de reflexionar sobre los datos que le proporciona los
sentidos, es la actividad que transforma los datos sensibles en pensamiento conceptual y

abstracto.%?

El intelecto activo definido por Aristdteles es la cualidad especifica que distingue al
hombre de los demas seres vivos, su esencia, su naturaleza. Ademas, el alma humana

gue siempre esta en acto de intelecto es, para Aristételes un alma en perfeccion.

®% Filippi, Silvana. “El dinamismo ético-social y la educacion del hombre segin Avrist6teles.” En
Sapiestia. Organo del Departamento de Filosofia. Facultad de Filosofia y Letras. Universidad Catélica de
Argentina. Afio XLI. Nam. 161. Jul-Sep. 1986. Pag. 198.

62 Cfr. Aristoteles. Op. Cit. Libro I. Cap. VII. (1098a) Pég. 9.
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Como deciamos, la cosmovision aristotélica se basa en la idea jerarquica en la que cada
cual tiene un lugar y una finalidad de acuerdo al orden de su naturaleza. Entonces,
Aristételes no solo se dedica a explicar lo que es el hombre, también postula lo que debe
ser seguin su naturaleza realizada en cada acto. Por la naturaleza propia del hombre, su
finalidad es ser lo que es, es decir, ser racional, la existencia humana consiste en la tarea

de autorrelizarse segun sus caracteristicas naturales.

Al respecto, Silvana Filippi afirma:

Aristoteles ha definido al hombre, por una parte, como <<animal
racional>> considerando que la racionalidad es el caracter que
distingue por excelencia lo que es humano de lo que no lo es; y por
otra, lo ha caracterizado como <<animal politico>>, como viviente en

una organizacion social: lo polis o ciudad que él mismo realiza”.®®

Para Aristoteles, el hombre es un ser social que se realiza en la comunion con los otros
pero no de manera accidental sino con el uso pleno de su razébn que, como ya
mencionamos, es lo que caracteriza su naturaleza humana. Asi, la manera en como
puede desarrollar lo propiamente racional es por medio de las virtudes, aquello que
aprende y desarrolla por su actividad racional, de ahi la suprema importancia que le da a

la educacion en las virtudes.®*

Aunque el tema de la ética aristotélica y de la relacién con su cosmovisiéon y su

antropologia los desarrollaremos en el siguiente capitulo, deseamos hacer notar la

% Filippi, Silvana. Op Cit. P4g. 197.
84 Cfr. Aristoteles. Op. Cit. Libro I. Cap. IX. (1099b) P4g. 11.
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relevancia de la contemplacién como la virtud mas importante de la vida propiamente
racional por el énfasis que pone Aristételes sobre la cualidad contemplativa propia de la
naturaleza humana. Asi, para él, dentro de las virtudes propias del ser humano, la virtud
mas perfecta de todas es la actividad contemplativa que es la que lo asemeja con lo
divino: “La actividad contemplativa es, en efecto la mas alta de todas, puesto que la
inteligencia es lo més alto de cuanto hay en nosotros; y de las cosas cognoscibles las
més excelentes son también las que constituyen la esfera de la inteligencia.”® La vida
contemplativa es la vida feliz porque es la Unica amada por si misma ya que de ella no

resulta nada fuera de la contemplacion.

Silvana Filippi coincide también al respecto:

“La contemplacion [en Aristoteles] aproxima al hombre a lo divino, es
la actividad mas pura, la mas continua, la mas autarquica porque es
deseable en si misma y no requiere de ninguna otra cosa para ser

ejercida.”®®

Resulta por demas interesante la reivindicacion que hace Aristoteles del acto de la
contemplacion, acto deseado por si mismo que no se desborda en ningtn producto fuera
del acto mismo de la inteligencia. Resulta interesante sobre todo si leemos a Aristdteles
desde la perspectiva de la época contemporanea que privilegia la produccion material
como elemento indispensable del progreso. Pero si revisamos el concepto de

contemplacion desde la perspectiva de la antropologia aristotélica, éste es coherente con

% Arist6teles. Ibid. Libro X. Cap. VII. (1177a) Pag. 165.
% Filippi, Silvana. Op. Cit. Pag. 198.
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ella pues este acto es la maxima perfeccion de la vida racional propia y exclusivamente

humana.

Aunque lo dicho hasta aqui es un esbozo muy somero de lo propuesto por Aristoteles,
en el siguiente capitulo nos podra servir como demostracion de la consistencia sistémica
de su filosofia. Como podemos ver, el concepto aristotélico de felicidad —tema central
de la ética material— es el propio de su definicion del ser humano. De la misma manera
podremos hablar de la importancia que le da a los actos virtuosos en general y al acto
virtuoso por excelencia: la contemplacién.®’ Sin alejarse ninguno de estos postulados de
la consistencia de su fisica y de la relacion hilemérfica entre cuerpo y alma planteada
por él. Pero hay que precisar que su definicion de ser humano es dualista y en ella
privilegia lo racional como la parte hegemdnica sobre cualquier otra dimension humana,

aunque sin llegar a negar otras dimensiones como el cuerpo, necesarias para la vida.

Siguiendo con nuestro modelo narrativo y aunque San Agustin® (354-430 d. C.) ya
habia esbozado la pregunta de una manera diferente siete siglos después de Aristoteles;
es decir, aungque San Agustin no se pregunta ¢quién es el hombre?, sino ¢quién soy yo?;
no es sino hasta Descartes (1596-1650 d. C.) que podemos pensar en el cambio de una
antropologia del “él” a una antropologia en la que el filésofo empieza a situarse como
“y0” que se pregunta; sin embargo esto no evita que se siga considerando lo esencial en
el hombre aquello que lo hace ser racional pues el “yo” en Descartes es una idea no un

ser concreto.

67 Cabe aclarar que para Aristételes la contemplacién no es un estado momenténeo sino la virtud
intelectual por excelencia fruto del trabajo diario de actualizacion del intelecto. Cfr. Aristdteles. Op. Cit.
Libro VI.

%8 San Agustin no es tratado en este apartado sobre la concepcion racionalista del ser humano porque su
antropologia se enmarca propiamente en la concepcién judeo-cristiana ya tratada.
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Tal es el caso de Descartes (1596-1650), quién establece los cimientos de la
cosmovision racionalista moderna, cuando al querer encontrar un principio inmutable a
partir del cual pudiera estar cierto del proceso de su conocimiento, pues sabe que sus
sentidos lo engafian, encuentra que de lo Gnico que puede estar seguro es de que duda de
que esta pensando, es decir, de que es una cosa pensante y se define a si mismo como
“Pienso luego existo”; en otras palabras, de que su existencia es pensamiento. Sin
embargo, aqui seria conveniente abrir un paréntesis: Descartes ha sido considerado
como iniciador del pensamiento moderno con su famosa aseveracion "Pienso luego
existo". En la Meditacién Segunda “Sobre la naturaleza del espiritu humano, que es mas

facil de conocer que el cuerpo”, dice:

“Otro es pensar; y aqui encuentro que el pensamiento es un atributo que
me pertenece; el pensamiento es lo Unico que no puede separarse de mi.
Yo soy, existo, esto es cierto; pero ¢cuanto tiempo? Todo el tiempo que
dure mi pensar; pues acaso podria suceder que, si cesase por completo de
pensar, cesara al propio tiempo por completo de existir. Ahora no admito
nada que no sea necesariamente verdadero; yo no soy, pues, hablando
con precision, sino una cosa que piensa, es decir, un espiritu, un
entendimiento o una razon, término estos cuya significacion desconocia
yo anteriormente. Soy, pues, una cosa verdadera, verdaderamente
existente; mas ¢qué cosa? Ya lo he dicho: una cosa que piensa. Y ¢;qué
mas? Excitaré mi imaginacion para ver si no soy algo mas ain. No soy
este conjunto de miembros llamado cuerpo humano , no soy un aire

desleido y penetrante extendido por todos aquellos miembros...”"

% Descartes, René. Discurso del Método y Meditaciones metafisicas. Ed. de Olga Ferndndez Prat.
Traduccion de Manuel Garcia Morente. Ed. Tecnos. Madrid, 2002. Pag. 157.

69



Pero si avanzamos un poco mas en su texto podemos descubrir que el sentido de
"pienso” es muy amplio en él. En ocasiones se refiere a los procesos logicos de
conocimiento racional, pero en otras ocasiones se refiere a un espectro mas amplio de
formas de percepcion no Gnicamente racionales que abarcan relaciones con el mundo

como sentir, intuir, percibir.

“¢Qué soy, pues? Una cosa que piensa. ;Qué es una cosa que piensa? Es
una cosa que duda, entiende, concibe, afirma, niega, quiere, no quiere y,

también imagina y siente.””

No son pocos los estudiosos de Descartes que han hecho notar el amplio sentido que le
da al término pensar -l mismo lo dice varias veces—; pero, si bien es cierto que habria
gue modificar quiza nuestro juicio sobre la radical racionalidad de Descartes, otra
interpretacion que se ha hecho en la historia del pensamiento y que se sigue haciendo de
la propuesta de Descartes es la de una racionalidad en la que lo Unico y verdadero son
las ideas claras y distintas, y que de lo Unico que podemos estar seguros es de que “soy
una cosa que piensa”. Para el objetivo y los alcances de la presente investigacion, no
podemos detenernos a discutir ampliamente la precision de su significacion porque
ademas, lo que nos interesa es la interpretacion que se ha transferido a través de los afios

sobre esta concepcion.

Pero siguiendo con Descartes, éste distingue entre tres tipos de ideas innatas: el ser

pensante que es el Yo, el ser divino que es Dios, y los seres extensos que son todos

" Descartes. Ibid. Pag. 159.
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aquellos que tienen una extension y un volumen que es el Mundo. Lo que aqui es
sorprendente es que Descartes realiza una gran escision al poner el cuerpo humano y
aun el suyo propio dentro de la categoria de cosas extensas, separando en primer lugar
el cuerpo de la conciencia y la razén y separando también su yo de los otros seres
humanos. Nuevamente tenemos una concepcion dualista en la que lo propiamente
humano es la cosa pensante y hay otra cosa ajena a él que es su cosa extensa, es decir su

cuerpo —y también otros cuerpos, los cuerpos de los otros—."*

Martin Buber y muchos otros pensadores consideran que a toda revolucion cientifica le
sigue una revolucion cosmoldgica y, por ende, un cisma antropoldgico. Platon,
Arist6teles y Santo Tomas’ tenfan una visién del cosmos como un orden en el que cada
cosa ocupaba —o al menos debia ocupar- su lugar. En ese mismo sentido, el hombre no
les resultaba un problema pues ocupaba el lugar que debia ocupar como parte de ese
orden del Mundo. No es sino hasta la revolucidn copernicana que esta cosmovision se
ve resquebrajada y las nociones de finitud e infinitud espacio-temporal se le presentan al
ser humano como imposibles de ser conciliadas con la antropologia del hombre como
una cosa mas entre las cosas. Pascal es el representante de esta humanidad que descubre
su insignificancia ante la idea del infinito y es Descartes quien enfrenta esta gran
inseguridad fundamental y trata de resolverla tanto con su Discurso del Método (1637),

como con sus Meditaciones metafisicas (1641). Descartes plantea la duda radical y la

™ La idea del ser extenso la podemos ver aplicada a "el otro™ como un objeto manejable y programable
por medio de un contrato que se establece contra natura para vivir en sociedad; postura que vemos en los
contractualistas del siglo XVII como Thomas Hobbes, John Locke y en del siglo XVIII como Jean-
Jacques Rousseau.

> Tomas de Aquino, Santo (1225-1274), filésofo y teélogo italiano, en ocasiones llamado Doctor
Angélico y El Principe de los Escolasticos, cuyas obras le han convertido en la figura mas importante de
la filosofia escolastica y uno de los te6logos méas sobresalientes del catolicismo. Durante el siglo XIII,
Santo Tomas de Aquino buscé reconciliar la filosofia Aristotélica con la teologia agustiniana. Tomas
utilizo tanto la razén como la fe en el estudio de la metafisica, filosofia, moral y religion. Aunque
aceptaba la existencia de Dios como una cuestion de fe, propuso cinco pruebas de la existencia de Dios
para apoyar tal conviccion. http://www.monografias.com/trabajos5/santom/santom.shtml#intro (Enero,
2004)
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resuelve con un yo tan radical y trascendental que en realidad no es nadie concreto.
Kant (1724 — 1804) no da respuesta a la angustiosa pregunta de Pascal —qué soy en la
infinitud del universo—, pero es el primero que capta con gran profundidad que es
necesario conocerse a si mismo para autodeterminarse y nos impele a atrevernos a
asumir la mayoria de edad que la concepcion judeo-cristiana no puede tener. No es sino
hasta Hegel (1770-1831) quien quiso en una mision titanica establecer el nuevo orden
del mundo, afirmando con su Dialéctica del Espiritu un pensamiento binario,

progresivo, en el cual el Espiritu se devela a si mismo hasta el Absoluto.”

Pero volviendo a Kant, para éste, la naturaleza del ser humano es la de un ser racional
gue se autodetermina siguiendo los principios de su propia razén. Especificamente en el
ensayo “ldea de una Historia Universal en sentido cosmopolita” de 1784, explica la

naturaleza de esta raz6n humana y su insercion en la Historia Universal:

“Cualquiera sea el concepto que, en un plano metafisico, tengamos de
la libertad de la voluntad, sus manifestaciones fenoménicas, las
acciones humanas, se hallan determinadas, lo mismo que los demas
fendmenos naturales, por las leyes generales de la Naturaleza. La
historia, que se ocupa de la narracion de estos fenémenos, nos hace
concebir la esperanza, a pesar de que las causas de los mismos pueden
yacer profundamente ocultas, de que, si ella contempla el juego de la
libertad humanan en grande, podra descubrir en él un curso regular, a
la manera como €eso que, en los sujetos singulares, se presenta confuso

e irregular a nuestra mirada, considerado en el conjunto de la especie

73 Cfr. Buber, Martin. Op. Cit. Pags. 33-41.
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puede ser conocido como un desarrollo continuo, aunque lento, de sus
disposiciones originales. (...) No se imaginan los hombres en particular
ni tampoco los mismos pueblos que, al perseguir cada cual su
proposito, segun su talante, y a menudo en mutua oposicion, siguen
insensiblemente, como hilo conductor, la intencion de la Naturaleza,
que ellos ignoran, ni como participan en una empresa que, de serles

conocida, no les importaria gran cosa.””

Y subsume los fines de la racional individual a las leyes generales de la Naturaleza
siguiendo nueve principios como hilos conductores para una Historia Universal, de los
cuales retomaremos cinco que nos serviran para delinear su concepto de ser humano y

de historia:

Primer principio: “Todas las disposiciones naturales de una criatura estan destinadas a

desarrollarse alguna vez de manera completa y adecuada.””

(...) Con un eco por
demés aristotélico’®, Kant explica que en la ciencia natural teleolégica un 6rgano que no
tenga un fin que lo especifique, representa una contradiccién, un juego sin sentido de la
Naturaleza, y como la Naturaleza no realiza estos juegos, entonces todo 6rgano debe

estar especificado por su objeto, es decir, debe tener un fin.””

Segundo principio: “En los hombres (como Unicas criaturas racionales sobre la tierra)

aquellas disposiciones naturales que apuntan al uso de su razon, se deben desarrollar

™ Kant, Immanuel. “Idea de una Historia Universal en sentido cosmopolita™ en Filosofia de la Historia.
Tercera reimpresion. Fondo de Cultura Econdémica. México, 1981. Pags. 39 — 40.

> Kant, Immanuel. Ibid. P4g. 42.

7® Cfr. Bielsa Drotz, Antonio. “Funcién y relevancia de la antropologia en la ética formal de Kant.”
Pensamiento. Revista de investigacion e informacion filosofica. Madrid. 2000, Vol. 56. Nim. 216.

Pég. 390.

T Cfr. Kant, Immanuel. Op. Cit. Pag. 42.
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completamente en la especie y no en los individuos.” Si en el primer principio parte de
la ley de la Naturaleza sobre la finalidad de todo 6rgano, aqui agrega que el érgano que
especifica al ser humano es la razon y explica lo que entiende por ésta como la facultad
de ampliar las reglas e intenciones del uso de todas sus capacidades mas alla de las
limitaciones del instinto animal y —lo que es importante resaltar—, esta facultad racional
“no conoce limites a sus proyectos.””® Sin embargo, la razén no actda instintivamente
sino que lo hace a través de tanteos, ejercicio y aprendizaje para poder ir avanzando en
el conocimiento; por lo que requiere de un tiempo considerable para poder llegar a usar
a la perfeccion todas sus disposiciones naturales. Para ello necesita de una serie
incontable de generaciones que se transmitan sus conocimientos para que, finalmente,
la humanidad llegue hasta una etapa de desarrollo que corresponda adecuadamente a su
intencion. Para Kant esto tiene que ser asi para el hombre pues si no fuera la meta de
sus esfuerzos la perfeccion del uso de la razdn, seria como reconocer sus disposiciones
naturales como ociosas y sin finalidad, lo cual seria contrario a toda ley de la

Naturaleza.®®

Tercer principio: “La Naturaleza ha querido que el hombre logre completamente de si
mismo todo aquello que sobrepasa el ordenamiento mecanico de su existencia animal,
y que no participe de ninguna otra felicidad o perfeccién que la que él mismo, libre del
instinto, se procure por la propia razén.”® Para Kant, la Naturaleza ha dotado al
hombre de razén y con ello de libertad para que sea €l mismo y por sus méritos quien
obtenga su felicidad que no es otra que el perfeccionamiento de su propia racionalidad.

De tal forma ha provisto la Naturaleza al hombre, economizando en sus capacidades

"8 Kant, Immanuel. Ibid. P4g. 42.
¥ Kant, Immanuel. Ibid. Pé4g. 43.
8 Cfr. Kant, Immanuel. Ibid. Pag. 43.
81 Kant, Immanuel. Ibid. Pag. 44.
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animales, pero desbordandose en su capacidad racional que “Parece que a la Naturaleza
no le interesaba que el hombre viviera bien; sino que se desenvolviera a tal grado que,
por su comportamiento, fuera digno de la vida y del bienestar.”®? De esta Gltima idea
sobre el origen de la dignidad de la vida y bienestar del ser humano resultara uno de los
sentidos que retomard mas tarde en su ética cuando afirme que al ser humano sdlo debe
vérsele como un fin en si mismo y también cuando requiera de un motivo que mueva al
ser humano a actuar no solo conforme a deber sino por deber. Asi para Kant “surge una
referencia irreductible y exclusiva: <<el ser humano vive>>, y esa vida no telera ser
indigna ante si misma.”®® De esta forma establece que la felicidad del hombre, si un
contenido tiene, es saberse digno por actuar conforme a razén. Cabe agregar que ésta es
una idea enriquecedora sobre el ser humano al dotarle de la total autoria de su propia

vida y por ello del sustento de la dignidad de su vida por ser creacion propia.

Cuarto principio: “El medio de que se sirve la Naturaleza para lograr el desarrollo de
todas sus disposiciones es el ANTAGONISMO de las mismas en sociedad, en la medida
en que ese antagonismo se convierte a la postre en la causa de un orden legal de
aquellas. Entiendo en este caso por antagonismo la insociable sociabilidad de los
hombres, es decir, su inclinacion a formar sociedades que, sin embargo, va unida a una
resistencia constante que amenaza perpetuamente con disolverla.”® Para Kant esta
paradoja es la naturaleza propia del hombre pues tanto necesita de los demas como
muestra resistencia a entrar y someterse a la sociedad; sin embargo, esta resistencia es
positiva para Kant pues “despierta todas las fuerzas del hombre y le lleva a enderezar su

inclinacion a la pereza y, movido por el ansia de honores, poder o bienes, trata de lograr

8 Kant, Immanuel. Ibid. Pég. 45.

8 Bielsa Drotz, Antonio. “Funcién y relevancia de la antropologia en la ética formal de Kant.”
Pensamiento. Revista de investigacion e informacion filoséfica. Madrid. 2000, Vol. 56. Nim. 216. P&g.
397.

8 Kant, Immanuel. Ibid. Pag. 46.
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una posicion entre sus congéneres, que no puede soportar pero de los que tampoco
puede prescindir.”® Asimismo, este concepto de insociable sociabilidad es otro mas
que agregamos a las ideas sobre el ser humano por su riqueza de sentido, pues su
evidente paradoja devela la incapacidad no sélo del sentido univoco de la realidad
humana, sino de la necesidad de acudir a otras estructuras narrativas paralelas que
permitan apreciarlo en todas su complejidad. Este concepto nos permite también pensar
al ser humano como un ser cuya identidad estd en constante movimiento, lo cual
implica que su identidad es narrativa y que se va dando en la relacion dialéctica con lo

otro: identidad como insociable sociabilidad.

Quinto principio: EIl problema mayor del género humano, a cuya solucion le constrifie
la Naturaleza, consiste en llegar a una SOCIEDAD CIVIL que administre el derecho en
general ®® En esta sociedad civil ideal podran compaginarse “la maxima libertad, es
decir, el antagonismo absoluto de sus miembros, con la mas exacta determinacion y

seguridad de los limites de la misma”®’

, 'y solo en ella se puede lograr el empefio que la
Naturaleza tiene puesto en la humanidad que consiste en el desarrollo de todas sus
disposiciones. Y reitera Kant que la Naturaleza ha querido que sea el hombre mismo
quien se procure el logro de este fin. Por esta razén, “una sociedad en que se encuentre
unida la maxima libertad bajo leyes exteriores con el poder irresistible, es decir, una
constitucion civil perfectamente justa, constituye la tarea suprema que la Naturaleza ha
asignado a la humana especie.”®® Finalmente reitera que toda la cultura, todo el arte y el

orden social en general son producto de esta insociabilidad la cual se ve ella misma

necesitada de someterse a disciplina para poder ser reconocida y alabada por los demas

8 Kant, Immanuel. lbid. P4g. 46 — 47.
8 Kant, Immanuel. Ibid. Pé4g. 48.
8 Kant, Immanuel. Ibid. Pé4g. 49.
8 Kant, Immanuel. Ibid. Pag. 49.
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y con ello desarrollar el germen de razén con el que la Naturaleza ha dotado el ser

humano.®

Aunque lo expuesto sobre la idea del ser humano de Kant puede ser suficiente para una
nocion acerca de las estructuras narrativas que nos ofrece el filosofo para construir la
propia, es oportuno agregar que, como afirma Antonio Bielsa, dentro del cuerpo de la
filosofia kantiana hay definiciones antropoldgicas explicitas —que Bielsa Illama
concientes— de Kant, pero también hay otras definiciones implicitas —o inconscientes—.
Mas adelante, cuando tratemos del sistema ético de Kant, agregaremos que aunque en
Fundamentos de Metafisica de las Costumbres Kant trata de distanciar a la
especulacion pura practica de cualquier consideracion de la antropologia empirica®, no
obstante ésta no es un elemento ajeno a cualquier faceta de motivacién préactica, asi
como indispensable factor en cuanto al modo didactico a traves del cual puede ser
trasmitido el deber. Aspectos que corresponderian a la definicion antropoldgica
consciente en Kant y de los que él mismo afirma que la teoria moral formal debe
combinarse con ciertos datos antropoldgicos para poder justificar su titulo de

<<préctica>>.%"

Por ahora, nos interesa retomar algunas de las ideas antropolldgicas que, segun Bielsa,
son inconscientes para Kant y que considera pueden ser datos escasos sonsacables entre
lineas o de sus escritos no publicados.”® El concepto mas interesante del analisis que
hace Bielsa de las ideas antropoldgicas inconscientes de Kant es el que tiene que ver

con la resolucion del problema de establecer un nexo entre lo inteligible y lo sensible

8 Cfr. Kant, Immanuel. Ibid. P4g. 50.

% Cfr. Bielsa Drotz, Antonio. Op. Cit. P4g. 381.
%L Cfr. Bielsa Drotz, Antonio. Ibid. Pag. 389.

% Cfr. Bielsa Drotz, Antonio. Ibid. Pag. 388.
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pues “...la razén deberia poseer un principio que establezca un nexo de unién entre la
realidad sensible que define cémo somos antropolégicamente y la posibilidad inteligible
que ordena cémo deberiamos ser moralmente: este es el principio teleoldgico.”%® Mas
aun, es a partir de los datos antropoldgicos que retiene una antropologia inconsciente

trascendental para establecer este nexo que necesita.

Dentro de las ideas inconscientes, una de las nociones que Kant utiliza de humanidad
como fin en si misma tiene este fin de funcionar como vinculo entre lo inteligible y lo
sensible *“al utilizarla como canon para evaluar nuestro comportamiento, no se vacila en
equiparar este término de comparacion con ley. (...) [Asi], Kant hace coincidir el
disefio de la programatica de los deberes morales humanos con el sentido y funcion de
la idea de humanidad, resumiendo el catalogo de todas las normas éticas en el concepto
del deber hacia si mismo de elevar la propia perfeccion moral (es decir, de cumplir el
mandato de la ley moral en la pureza de la intencion y en la totalidad de los fines
éticos). Esta idea de perfeccidn nos reenvia al concepto normativo de humanidad como

fin en si mismo.”%*

En conclusion, podemos decir que la imagen que Kant tiene del ser humano es la de un
ser cuya capacidad racional es lo esencial en su naturaleza. Esta capacidad racional es la
que le permite desarrollar sus facultades naturales mas all& del puro nivel instintivo y
hasta la perfeccion. Asi mismo, esta capacidad racional le permite descubrir su dignidad
humana, asi como ser el canon a través del cual puede calibrar sus actos en funcion del

nivel de perfeccidn que no tiene limites a los proyectos que se impone. Todo lo anterior

% Bielsa Drotz, Antonio. Ibid. Pag. 390.
% Bielsa Drotz, Antonio. Ibid. P4g. 392 — 393.

78



sin dejar de considerar su insociable sociabilidad que le permite no caer en el tedio de la

vida fécil, sino despertar la motivacion de llevar al maximo sus facultades naturales.

Pasemos ahora a revisar la propuesta racionalista de Hegel, no sin antes advertir que por
la relevancia del pensamiento hegeliano en la concepcion contemporanea que tiene el
ser humano de si mismo, vamos a detenernos un poco mMas en su propuesta
antropologica como culminacion del racionalismo occidental hegemonico iniciado por

Platon.

Para la mejor comprension de la antropologia hegeliana, consideramos necesario dar
una explicacion somera de su sistema filosofico. ¢Por qué es importante tener una
vision total de la filosofia de Hegel? Porque esta filosofia es como ninguna un sistema
cerrado y perfectamente interconectado, por ello, hablar de uno de los elementos del
sistema es hablar de la totalidad del mismo. Posteriormente explicaremos la dialéctica
del Amo y el Esclavo y la valoracion que hace Hegel del papel del esclavo para la
construccion de la Autoconciencia; para poder relacionarla en el siguiente capitulo con
la propuesta de sentido que hace Hegel en El sistema de la eticidad.®® Asi apreciaremos
si logra Hegel dar respuesta a la pregunta de su época, si logra la reconciliacion del

hombre con el mundo sin perder la individualidad en la Unidad Total.

Ramoén Xirau nos dice en su Introduccién a la Historia de la Filosofia® que a pesar de
que la vida de Hegel transcurre en pleno periodo romantico, es necesario hacer algunas
precisiones para ubicar justamente su pensamiento. El término romantico puede

ocasionar diversas interpretaciones pues se agrupan en torno a esta época autores tan

% Hegel, G. W. F. El sistema de la eticidad. Coleccién Pensamiento Filoséfico. Monte Avila editores.
Venezuela, 1990.
% Xirau, Ramon. Introduccion a la Historia de la Filosofia. Undécima edicion U.N.A.M. México, 1990.
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diversos como propuestas tan opuestas que nos harian dudar de la ubicacién de Hegel
como romantico. Y es que, como dice Xirau, cualquier época y cualquier movimiento
de ideas se define més por el clima en que viven sus autores, artistas y fildsofos que por

una reaccion unanime al mismo clima.

El romanticismo es, entonces, una forma cultural que obedece a un mundo
convulsionado, en movimiento, que a veces es enfrentado con la nostalgia del pasado, o
en ocasiones con propuestas de pretension sistémica que dan cuenta de la totalidad. En
este sentido, la filosofia de Hegel esta dedicada a encontrar un método que explique este
movimiento; “toda ella es una filosofia en movimiento que quiere responder al hecho

mévil de la realidad tanto fisica como espiritual.”®’

Asi, la corriente filosofica de la época de Hegel, denominada Veveinigungsphilosophie,
se caracteriza por la preocupacion de la reunificacién de lo separado. Encontrar el
principio que explicase las escisiones en las que vivimos, pero que también fuese capaz
de desaparecer el antagonismo entre el sujeto y el objeto, entre nuestro yo y el mundo,
naturaleza y espiritu, finito e infinito, para alcanzar la Alleinheit, la unidad total o
Absoluto en la que Todo es Uno y Uno es Todo. Y precisamente a los amigos Hegel,
Schelling y Hoélderlin les preocupaba este problema, y mas aun, les preocupaba como no
perder la identidad en la fusion con el otro. A diferencia de Holderlin, inspirado en su
protector Schiller, que pensaba que nunca se logra la unificacién total, que siempre
gueda alguna disonancia, alguna escision y que sélo la muerte puede lograr la unidad
total;®® Hegel toma como impulso fundamental el pensamiento de su amigo y

comprende que debe ir mas alld, encontrar la Unién Total en la historia.

% Xirau, Ramon. Ibid. Pag. 289.
% Cfr. Cortés Gabaudan, Helena. Claves para una lectura del Hiperién. Editorial Hiperién. Madrid, 1996.
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Por tanto, la filosofia de Hegel es una filosofia del movimiento y de la identidad que
encuentra en un principio supremo la unién de los opuestos y la estabilidad ultima de
todo lo que se mueve. Este es el sentido del método dialéctico que emplea en toda su
obra: mostrar cdmo en el movimiento que encuentra en todas las cosas, en la naturaleza

y en el pensamiento, hay una profunda unidad.”

Pasemos ahora a revisar someramente algunos conceptos del sistema Hegeliano que
serén utilizados en la comprension y analisis critico de la antropologia hegeliana, como
lo son el método dialéctico, el espiritu subjetivo, el espiritu objetivo, el espiritu
absoluto. Iniciando con el método, Hegel utiliza el método dialéctico para entender el
movimiento, aunque podemos encontrar antecedentes de este método desde Heréclito
que hacia depender el movimiento de la presencia de los opuestos y de él siguieron

Platén y Aristételes, y el mismo Kant lo utilizd para explicar el juicio.*®

“Desde el punto de vista formal, el método dialéctico consiste en
afirmar, revolucionariamente, que la verdad no surge de la identidad,
sino de la oposicion y adn de la contradiccion. (...) de la oposicion de dos
términos surgird un tercer término (la sintesis), en la cual A y no-A
vendran a unirse para adquirir sentido y para dar lugar a una nueva

realidad o a un nuevo concepto.”*%*

Con este método establece también que cualquier término, fisico, espiritual o moral,

contiene en si su propia negacion que aungue no definitiva, si conduce a la afirmacién

% Cfr. Xirau, Ramén. Op. Cit. P4g. 290.
100 ¢, Xirau, Ramon. Ibid. Pag. 290.
101 Xirau, Ramon. Ibid. Pag. 290.
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de una sintesis enriquecida por la presencia de los contrarios, como veremos mas
adelante en la dialéctica del amo y del esclavo. Esto también lo lleva a concebir lo
negativo, el error o la desilusion como elementos fundamentales y necesarios del
proceso de unificacion. De este método dialéctico también se deducen las nociones de
progreso y de enriquecimiento pues en cualquier triada de afirmacion, negacién y
negacion de la negacion, la tesis es siempre mas primitiva que la sintesis y esta Gltima
con mas contenido que las anteriores. Al aplicar su método a todo su sistema, podemos
entender a éste como un enriquecimiento progresivo: un progreso cada vez mas lleno de
contenido espiritual.*® EI universo es entonces el constante movimiento de ausencia a
presencia, y cuando se refiere al Espiritu Absoluto es el mismo concepto de progreso en
todas las determinaciones de la naturaleza, del espiritu individual, de la historia, de la
sociedad y del pensamiento. Asi encontramos que la naturaleza es primero inorganica,

después orgénica hasta llegar al espiritu.

De la naturaleza organica viva se sigue el espiritu subjetivo concreto, el espiritu
subjetivo como lo mas alto del mundo natural y lo méas elemental del mundo espiritual
también sufre un enriquecimiento interior que va del “alma”, que participa de los
elementos naturales, principio de vida; la “sensacion” primer despertar consciente del

alma; y la “conciencia” como reflexion consigo misma en tanto que fenémeno. Asi:

“Percepcion, entendimiento, conciencia de si, van construyendo la
espiritualidad del espiritu, hasta llegar al principio superior de la razon,
que es, por una parte, la idea de la identidad y, por otra, la posibilidad

del conocimiento objetivo y universal.”*%

102 Cfr. Xirau, Ramon. Ibid. Pag. 292.
103 Xirau, Ramon. Ibid. Pag. 293.
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Hasta llegar propiamente al espiritu como la sintesis del alma y de la conciencia en la
libertad como razon del universo. Sin embargo, el espiritu subjetivo, el individuo, no se
realiza plenamente, de hecho el individuo solitario es imposible, la realizacién plena de

la subjetividad sélo se da en sociedad.

Precisamente, el desarrollo de la sociedad constituye la filosofia del espiritu objetivo:

“... el espiritu objetivo formado sucesivamente por el Derecho, la
Moralidad y el Estado es la manifestacion de la divinidad y de la
espiritualidad en el reino de lo humano de la finitud o por asi decirlo, la

presencia del absoluto en la historia de los hombres.”***

Asi como en el espiritu subjetivo vimos un progreso, en el espiritu objetivo iniciamos
con el Derecho como la primera forma de libertad racionalmente entendida.
Posteriormente la Moralidad como la forma cuya realizacion es la felicidad de los
individuos. Hegel piensa que el verdadero sentido de la moral ha de encontrarse en las
diversas formas que conducen al Estado (familia, sociedad civil) como la sustancia
social consciente de si misma.'® El Estado es la forma mas alta y mas espiritualizada
del espiritu objetivo. Finalmente, la historia para Hegel sera el conjunto del desarrollo
de todos los pueblos, en una vision unificadora, determinista, totalitaria que no concibe
ni la diferencia, ni la digresion. La razén universal determina el curso de los hechos

pues la historia es el progreso de la naturaleza al Espiritu Absoluto.

104 Xirau, Ramon. Ibid. Pag. 294.
105 Es |a idea que desarrolla en su obra El sistema de la eticidad (1801-1802).
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Finalmente llegamos a la idea de Espiritu Absoluto como la realizacion maxima del
hombre y del mundo en un progreso interior y la filosofia concebida como
autorreflexion y reflexion sobre la razon, el Absoluto. Xirau dird que la filosofia de
Hegel es, entonces, una filosofia circular porque lo que en un principio era la
preocupacion de Hegel —la nocion vacia del Ser— ahora es el Ser Absoluto que se ha ido
cargando de contenido, es la totalidad de los contenidos que se ha ido formando de la

l6gica desde la naturaleza, el espiritu subjetivo, el espiritu objetivo, hasta el Absoluto.'*

En su busqueda por darle contenido y unificacion al Ser, Hegel escribe su obra maestra
intitulada Fenomenologia del Espiritu (1807). En ella, utilizando nuevamente el método
dialéctico y de una manera por demas sistematica, inicia el recorrido de la
espiritualizacion del espiritu. En los primeros tres capitulos se dedica a explicar el
surgimiento del espiritu en la naturaleza, pero el sistema de Hegel no concibe la
realizacion de la conciencia de manera individual y solipsista; ** por ello, en el capitulo
IV expondra el Unico camino para el surgimiento de la autoconciencia. Nos interesa
especialmente este pasaje de su Fenomenologia porque consideramos que al
interpretarlo podemos deducir su concepcidn antropoldgica y la relacion que guarda ésta
con su propuesta de eticidad: la realizacion'® de la autoconciencia por medio del

reconocimiento, el goce, el lenguaje y el trabajo.

Con Descartes y con Kant habiamos visto que el hombre toma conciencia de si cuando
dice Yo, pero era un Yo Cognoscente; en cambio, si bien en Hegel también el hombre

toma conciencia cuando dice Yo, éste es un Yo del deseo que quiere la otra

106 Cfr, Xirau, Ramon. Ibid. Pag. 302.

197 Cfr. Valls Plana, Ramén. Del Yo al Nosotros. Lectura de la Fenomenologia del Espiritu de Hegel.
Segunda Edicion. Editorial Laia. Barcelona, 1979. Pag. 79.

198 para Hegel, realizacion de la autoconciencia es concordancia con la razén absoluta.
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autoconciencia que se le presenta frente a él como libertad. En realidad el Yo de
Descartes y de Kant no realizaban plenamente la autoconciencia pues el yo cognoscente
se pierde en el objeto olvidandose de la autorreflexion y el auto-reconocimiento que
lleva a la autoconciencia. Para Hegel sélo la experiencia de la apetencia hace volver

verdaderamente la conciencia a si misma.'%

Por ello, para hablar de autoconciencia primero tiene que partir del concepto de deseo.
Si bien, la realidad humana no puede constituirse y mantenerse sino en el interior de una

I*° el deseo animal es la condicién necesaria de la

realidad bioldgica, de una vida anima
Autoconciencia, pero no la condicidn suficiente para ella. Por si solo ese deseo no
constituye mas que el sentimiento de si.*'' Pero para que haya Autoconciencia se
requiere gque la apetencia se oriente sobre un objeto no-natural para que se supere lo
natural. EI mismo deseo es lo Unico que supera a la realidad dada, por eso debe
orientarse hacia otro deseo. Es decir, un deseo que se dirige hacia otro deseo. Desear un
deseo es querer superponerse a ese deseo, no se desea el objeto deseado sino el deseo
mismo: deseo que me desee, deseo el deseo del otro. Si la condicion de la humanidad en
el hombre es la autoconciencia y ésta no se logra en la pura satisfaccion natural sino que
requiere de satisfacerse en el deseo mismo para poder auto-realizarse, con esto Hegel
estd declarando que la realidad -realizacion— humana sélo puede ser social. “La

autoconciencia solo alcanza su satisfaccion en otra autoconciencia.”**? EI ser humano

no puede constituirse si por lo menos dos deseos no se enfrentan. “La autoconciencia es

109 i bien, a diferencia de Descartes y de Kant, su planteamiento inicial es existencial, habria que
cuestionar si al final de su filosofia, al enaltecer la raz6n absoluta como subsumiente de la singularidad,
no olvida este planteamiento existencia y por ello personal.

19 por eso, como veremos mas adelante, la autoconciencia lograda por el siervo no deja a un lado la
necesidad natural. Cuando Hegel dice superar la vida no significa terminar con ella.

111 Cfr. Kojeve, Alexandre. La dialéctica del amo y el esclavo en Hegel. Editorial La Pléyade. Buenos
Aires, 1975. Pag. 11.

112 Hegel, G. W. F. Fenomenologia del Espiritu. Undécima reimpresién. Fondo de Cultura Econémica.
Meéxico, 1998. Pag. 112.
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en si y para si en cuanto que y porque es en si y para si para otra autoconciencia; es
decir, sélo es en cuanto se le reconoce.”**® La realidad humana es en tanto que
reconocida, s6lo siendo reconocido por otros, un ser humano es realmente humano,
tanto para él mismo como para los otros. En otras palabras, el hombre no es humano
sino en la medida en que quiere imponerse a otro hombre, hacerse reconocer por él.
“Aqui estd presente ya para nosotros el concepto del espiritu. Méas tarde vendra para la
conciencia la experiencia de lo que el espiritu es, esta sustancia absoluta que, en la

114
d

perfecta liberta e independencia de su contraposicion, es decir, de distintas

conciencias de si que son para si, es la unidad de las mismas: el yo es nosotros y el

nosotros el yo.”'*

En el surgimiento de la humanidad, el hombre no es autoconciencia si no hasta el
enfrentamiento con el otro. La conciencia para satisfacer plenamente su deseo, debe
dirigirse a otro deseo, como hemos dicho, y ese otro debe hacer lo mismo que ella para
presentarse como deseo. Asi, al enfrentarse deben, segin Hegel, arriesgar la vida, su
enfrentamiento, al sacrificar la vida, es una lucha a muerte. Pero, ;/qué quiere decir en
Hegel lucha a muerte o arriesgar la vida?. Obviamente que para que la realidad humana
pueda constituirse en tanto que realidad “reconocida”, hace falta que ambos oponentes
gueden con vida después de la lucha, pues de lo contrario, si muere alguno o ambos,
solo seran ya objetos. Si s6lo uno queda con vida, ya no podra realizarse plenamente
porque faltara el reconocimiento del otro como deseo, condicién necesaria para la
autoconciencia. Nos parece que lo que Hegel quiere decir con arriesgar la vida hasta la
muerte, tiene un sentido dialéctico, nos parece que quiere decir -y lo dice al caracterizar

al amo-— dejar de ser un ser determinado por la naturaleza, por su animalidad, arriesgarse

113 Hegel, G. W. F. Ibid. P4g. 113.
% para Hegel, libertad significa la adecuacion de la voluntad individual a la razén absoluta.
115 Hegel, G. W. F. Ibid. P4g. 113.
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a probar otras formas no animales de ser; y es precisamente el poner en riesgo la vida
por lo que se reconoce la libertad de determinacion.**® Cabe agregar que, siguiendo su
metodo dialéctico, solo en la disolucidon de la tesis en la antitesis y de ésta en la primera,

puede lograrse la sintesis, la humanidad.

Es sorprendente observar como, en una demostracion de capacidad sintética admirables,
Hegel da cuenta: 1. Del fundamento de la humanidad en la angustia y el trabajo —
debilidad y fuerza-. 2. Del fundamento del ser humano como ser social y 3. De la

autoconciencia y su realizacion en la historia.

Precisamente en este capitulo 1V de la Fenomenologia del Espiritu y con esta figura del
Amo vy el Esclavo, Hegel ilustra el advenimiento del hombre como ser historico capaz
de progreso, finito pero a la vez infinito en su union al espiritu. No podemos hablar
realmente del hombre en Hegel sino hasta este momento, pues no es sino hasta ahora
que el hombre ha experimentado la angustia de la muerte, que sabe que el mundo
natural le es hostil y que debe superarlo por medio del trabajo, eventos que le permiten
la apertura a la autoconciencia. En estos dos momentos: temerse mortal y superar la
angustia en el trabajo, es como el hombre adquiere verdadera, profunda y duradera
conciencia de si, creando un mundo humano para habitar en él. Propuesta hegeliana que

retomaremos en el capitulo 1V sobre la relacion dntica entre el ser humano y el trabajo.

Por otro lado, para Hegel, el hombre es el lugar y el medio donde la razén del mundo se
conoce a si misma y por ello no hay limite alguno para que el hombre pueda conocer.

Podemos postular que el sistema de Hegel representa dentro del pensamiento occidental,

1% Hegel no habla de libertad de eleccion sino de libertad de determinacion, el hombre al poder ser
indeterminado con respecto a la naturaleza, es el Gnico ser libre y por ello historico.
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la tercera gran tentativa de seguridad: después de la griega clésica y la teoldgica de
Santo Tomas, la logolégica de Hegel.™” Asi como lo observamos en la concepcién
judeo-cristiana, encontramos también en la concepcion racionalista un mesianismo,

aunqgue aqui se ha secularizado.

Si bien es cierto que la concepcion racionalista del ser humano es una concepcién muy
halagadora: el ser més poderoso sobre la tierra —y por qué no, del universo—, que gracias
al poder de su razén es capaz de llegar a conquistarlo todo, no debemos olvidar el
problema epistemoldgico que enfrentamos al ser sujeto y objeto de estudio
simultaneamente. Nos referimos a la ceguera antropoldgica que este circulo
hermenéutico provoca, expuesta en el capitulo anterior. ;Como ser objetivos ante la
valoracion de nosotros mismos?, o mejor dicho, ¢cémo no dudar de la supervalia con la
gue nos auto-describimos? Y en este orden de ideas podemos encontrar aspectos que
nos lleven a pensar que la concepcion racionalista de nosotros mismos es una vision
parcial e incluso —en algunos grados— inhumana por no adecuarse a las capacidades
humanas, pues la razon es encumbrada a un nivel de omnipotencia divina. Uno de ellos
es la minusvalia o desprecio con que es visto en el ser humano todo lo otro que no es
razon, al menos en los términos tradicionalistas cartesianos en los que se concibe a la
razon. Al grado por ejemplo de Descartes que considera a lo no racional y al cuerpo
como res extensa ajena a su ser verdadero. De la misma manera, otro aspecto a
considerar es que so6lo lo conocido racionalmente —reducido al método cientifico— es
real, es decir, que sélo lo observable, mensurable, contrastable, comprobable, existe.
Podemos encontrar una gran fe en el poder de nuestra razon que no s6lo puede

conocerlo todo, sino que como conoce los fundamentos cientificos de "lo verdadero™

17 Cfr. Buber, Martin. Op. Cit. Pag. 44.
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puede también controlar, predecir, planear, transformar todo, por ello, la razon domina
al mundo y la historia ha transcurrido y deberd seguir transcurriendo l6gicamente
(Hegel). Se piensa entonces en una uniformidad de la naturaleza humana inmutable y en

un gran desprecio por todo aquello que no sea “racional”.

De esta concepcidn del ser humano se desprende una imagen de la historia progresista
en la que el valor supremo es el progreso hacia la perfeccion. Si bien Kant nos reté a
atrevernos a pensar por nosotros mismos y a independizarnos de la tutela de Dios, la
concepcion racionalista termin6 reemplazando el lugar de Dios por el lugar del hombre
con la creencia en la omnipotencia de la razon humana sobre cualquier otro tipo de
dimensién humana. Sin embargo, ésta es también una concepcion excluyente: desde los
antiguos griegos que consideraban como ciudadanos solo a los hombres libres y
excluian de esta categoria a los esclavos, a las mujeres y a los nifios, pasando por
Descartes que excluye de la realidad humana al cuerpo, y siguiendo por Kant y Hegel
que postulan una sola forma de racionalidad. Asi podemos reducir esta concepcion a la
dicotomia entre conceptos como razon tecnica vs. otras formas de racionalidad,
progreso vs. retroceso, unidad vs. diversidad, universal vs. regional, perfeccion vs.
error, salud vs. enfermedad, juventud vs. vejez, control vs. caos. Dicotomia en la que el

primer elemento es supervalorado en relacién con el segundo.

Como promesa de seguridad, la concepcion racionalista del Homo sapiens es tentadora,
pero como totalidad de lo humano resulta insuficiente pues excluye otras dimensiones
no menos humanas. Como propuesta ética el racionalismo deontolégico es un aspecto
necesario pero no suficiente para la consecucion de la reflexion Etica pues la norma por

si misma no tiene sentido, sélo lo tienen si conduce al bienestar del ser humano. Por la
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concepcion racionalista hemos negado otros &mbitos de la vida, queriendo racionalizar
todo, nos hemos escindido y separado del mundo natural. Sin embargo, debemos tomar
muy en cuenta la afirmacion de Scheler...”Es de capital importancia el darse bien cuenta
de que esta doctrina del homo sapiens ha tomado en toda Europa el caracter mas
peligroso que una idea puede tomar: el caracter de evidencia.”™'® La evidencia que
pretende constatar que lo correcto es lo racional cientifico-técnico. Pasemos ahora a
revisar lo que la concepcién vitalista del ser humano tiene para ofrecernos en una vision

mas compleja de la condicion humana.

2.1.3. Concepcion vitalista: Homo faber

Esta concepcion no reconoce la facultad racional del ser humano como una
potencialidad hegemonica que lo distinga como especie superior sobre los demas seres
Vvivos; sino que la razon es solo una herramienta mas cuya funcion es la satisfaccion de
necesidades instintivas, como lo hacen el resto de los animales. Asi pues, el ser humano
es un animal instintivo-técnico que utiliza sefiales e instrumentos, pero que consume
demasiada energia en el cerebro; la razon —en esta concepcién— no tiene un origen
metafisico sino que es el resultado de una evolucion que ya encontramos en algunos
mamiferos superiores. De hecho, el ser humano es un animal bastante deficiente en
términos de supervivencia comparado con otras especies mas antiguas. Cabe resaltar
que esta idea del ser humano esta muy extendida en el ambito de la medicina y de
algunas corrientes psicoldgicas, independientemente de las creencias religiosas del

investigador.

118 Scheler, Max. Op. Cit. P4g. 30.
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En esta concepcion del ser humano encontramos fundamentados pensamientos
positivistas y utilitaristas como las de F. Bacon, D. Hume, James Mill, A. Comte y H.
Spencer y los evolucionistas Ch. Darwin y J-B. Lamarck; aunque también con algunas
variantes se pueden encontrar pensadores del instinto como Th. Hobbes y N.
Maquiavelo, progenitores de L. Feuerbach, A. Schopenhauer, F. Nietzsche, S. Freud y
A. Adler.**® Aunque no serfa justo y si reduccionista enmarcarlos a todos en una misma
propuesta antropoldgica, Scheler sintetiza en tres respuestas basicas a la pregunta qué es
el hombre: 1. Es un animal de sefiales. 2. Es un animal de instrumentos. 3. Es un animal

cuyo cerebro consume demasiada energia.

Esta perspectiva, aunque desplaza al hombre y su racionalidad del puesto de honor en la
naturaleza en el que lo habian colocado tanto la concepcién judeo-cristiana, como la
concepcion racionalista, tratard de superar definitivamente el reduccionista dualismo del
cuerpo y el alma que tanto una como otra concepcion han mantenido. Asi como la
ilusion de que actuamos conducidos por una recta razon vy, por lo tanto, que podemos al
unisono comportarnos a partir de postulados y principios racionales. Esta superacion se
realizara por medio de un analisis mas profundo de los instintos tanto animales como
humanos. Analisis que nos revela que la condicion humana es una caja de pandora que

contiene un sinnimero de manifestaciones, implicaciones y posibilidades.*®

Scheler clasifica los estudios de los instintos en tres grandes grupos: a) los instintos de
produccion con sus variantes sexual, de crianza, de libido; b) los instintos de

crecimiento y poderio (politicos); c¢) los instintos de conservacion y nutricién

119 Cfr. Scheler, Max. Ibid. Pag. 40.
120 Cfr. Scheler, Max. Ibid. Pag. 41.
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(econémicos). Para esta postura dichos instintos dominan las acciones del hombre y

ninguna fuerza racional podré controlarlos porque son inconscientes.

Asi mismo, segln Scheler, de estos instintos se desprenden las tres teorias de la historia
predominantes y sus concomitantes sistemas éticos: a.1) Teoria de la mezcla vy
separacion de la sangre (Schopenhauer, Freud). b.2) Teoria del poderio politico
(Hobbes, Maquiavelo). c.3) Teoria econémica de la historia, como la marxista, cuyo

motor es la lucha de clases por el poder econémico.**

Scheler considera que hasta la época en que realizaba su texto se seguia creyendo en la
unidad de la evolucién de la historia y de la humanidad a un estado perfecto. Estas
posturas vitalistas tienen como comdn denominador una cierta unidad de la historia
dada una evolucién, una seleccion natural que corre el riesgo de dejar fuera cualquier
diversidad cultural. Y en este sentido encuentra un sutil punto de comunién de la
concepcion del homo faber con las concepciones judeo-cristina y del homo sapiens.
Afirma que no es sino hasta Schopenhauer que esta ilusién de la unidad en la historia y
la fe en la mejora continua ya no se da y de ahi desprende la cuarta concepcion del ser
humano que encuentra en su recorrido por la historia y que veremos mas adelante.*?

Creemos, no obstante, que Nietzsche (1844 - 1900)'2*, como filésofo de la sospecha y la

disidencia, tampoco comulga fielmente con esta vision evolucionista.

No sin reconocer el extremo en que han caido algunas concepciones que niegan el
esencialismo como el utilitarismo de J-S. Mill, podemos rescatar, sin embargo, algunas

ideas que nos permiten una perspectiva complementaria de lo humano, diferente a lo

121 Cfr. Scheler, Max. Ibid. P4g. 42 y ss.
122 Cfr. Scheler, Max. Ibid. Pags. 47- 48.
123 Filésofo al que dedicaremos mas adelante un apartado especial.
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puramente racionalista: el hombre no es un ser acabado y, por el contrario, podemos
tratar de comprender al hombre a partir del mundo animal-natural, aspecto que no
solamente se habia olvidado sino incluso hasta negado. Y definitivamente creemos que
independientemente de lo acertado o no de los métodos psicoanaliticos, Freud aportd
una perspectiva muy valiosa a la interpretacion del ser humano. Gracias a sus conceptos
del inconsciente y de las fuerzas propulsoras de vida y de muerte, podemos ahora
concebirnos como seres con una gran profundidad psicolégica, falibles, complejos; y no
como los seres planos y programables del racionalismo tradicional. Ya no las dos caras
de una misma moneda de la concepcidn judeo-cristiana y de la concepcidn racionalista,
sino un ser multifacético. En cuanto a la relacion con un sistema ético determinado, la
concepciodn vitalista se alejaria de cualquier pretension de controlar la condicién

humana si esto es en detrimento de la vida misma.

La concepcion vitalista comprende diversidad de pensamientos centrados en la idea del
ser humano como ser vital integrado a la Naturaleza. En este sentido, las propuestas
acerca de la temporalidad varian con respecto a cada teoria, pero una imagen de la
historia que es compartida por varios de ellos por ser vitalistas es la de el tiempo como

el ciclo natural de la vida*®*

, algunas veces matizado con la idea de corsi e recorsi de J-
B. Vico, es decir, el tiempo es el ciclo natural de la vida, pero cada vuelta de tuerca no
es exactamente la misma sino que se va cargando con las experiencias superadas de las
vueltas anteriores en una especie de movimiento envolvente y progresivo. Es decir, el
circulo se convierte en una espiral progresiva, como sucede en la concepcion de la

historia de Marx en la que se ha tenido que ir pasando por una serie de etapas necesarias

pero no suficientes para poder llegar al estado ideal que es la sociedad sin clases, siendo

124 por ejemplo la idea del Eterno retorno de lo mismo de Nietzsche que expondremos mas adelante.
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la propuesta marxista tan escatologica como la historia dialéctica de Hegel o la misma
promesa de salvacién de la concepcidén judeo-cristiana. En este aspecto también
podemos encontrar cierta similitud con la concepcion racionalista pues finalmente hay

un progreso y con la concepcion judeo-cristiana pues finalmente hay una salvacion.

La naturaleza progresiva en la historia de la concepcion del homo faber revela uno de
los grandes obstéaculos en la certeza del conocimiento sobre lo humano que planteamos
en el capitulo anterior: irremediablemente el ser humano cuando habla de si, no puede
dejar de verse desde una vision homocéntrica. Aungue la concepcion del homo faber ya

125

no sitle al ser humano como la criatura mas privilegiada de la creacion >, ni tampoco

como la poseedora de una cualidad racional sin precedentes ni comparacion en el resto

126
|

del reino animal™®, sigue siendo su paso sobre el planeta un camino ascendente,

competitivo, excluyente y evolucionista a una mejor condicion.

2.1.5. Concepcidn del ser humano decadente

En oposicion extrema a la concepcién judeo-cristiana y a la concepcion racionalista del
homo sapiens que presentan a un ser humano si bien caido o animal, encumbrado por
encima de los demas seres, esta cuarta postura concibe una necesaria decadencia del ser
humano que lo sitia como el peor error de la Naturaleza. Decadencia que surge en su
misma esencia y origen. Asi pues, el ser humano es un megalémano por causa de su

propio espiritu.

125 Concepcién judeo-cristiana.
126 Concepcion racionalista.
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La razon del ser humano no es ni creacion divina ni evolucion perfeccionista de la
Naturaleza, en todo caso es el peor defecto de este ser, es una enfermedad, es una

direccion morbosa de la vida universal. El ser humano mismo es una enfermedad.*?’

Todo lo que el ser humano ha creado por via de su razén lo ha hecho por debilidad
bioldgica. Todos los productos de su razén no son mas que negaciones de la vida, del
instinto, de la intuicidn sensible, negaciones que lo incluyen a él mismo; todos esos
conceptos son producto de su imposibilidad de construir mas alla de si mismo, de
reconocerse, de vivirse. Aparecen aqui la vida y el espiritu como dos potencias

absolutamente antagénicas, hostiles.*?

"La historia humana, segln esto, no es mas que el necesario proceso de
extincion que se verifica en una especie herida de muerte, en una especie
gue nacio ya herida de muerte, y que en su origen mismo (...) ha sido un

faux pas, un mal paso en la vida."*?°

Esta concepcidn del hombre lo supone, contrariamente a las posturas judeo-cristiana y
racionalista, en el Gltimo grado de la existencia de los seres. Sin embargo pensadores
tales como Nietzsche y Emil Michel Cioran**® han llegado a declarar que esta condicion
es la resultante de la concepcion racionalista que en su afan perfeccionista a lo que ha

llevado al ser humano es a su autodestruccion.

127 Cfr. Scheler, Max. Ibid. Pag. 54.

128 Cfr. Scheler, Max. Ibid. Pag. 58.

129 5cheler, Max. Ibid. 59.

130 Filgsofo francés que nacié en Rumania en 1911 y murié en Paris en 1995, inicié su pensamiento en el
existencialismo hasta llegar a caracterizarse por un pesimismo nihilista extremo. En sus ensayos insiste en
negar la bondad y en afirmar la falsedad de todo pensamiento filoséfico. Los titulos de sus obras son
altamente ilustrativos de su pensamiento: Breviario de podredumbre (1949), La tentacion de existir
(1956), Historia y utopia (1960), Del inconveniente de haber nacido (1973), El aciago demiurgo (1974) y
Desgarradura (1979).
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La cuestion que se nos plantea ante esta cuarta opcién es un problema fundamental para
la Etica. Antes de establecer cualquier sistema ético, debemos de partir de la respuesta a
la pregunta: El ser humano ¢es bueno o es malo?. Erich Fromm en su texto Etica y

131 afirma que ésta es la pregunta fundamental de la Etica. Si

psicoanalisis (1986)
contestamos, como las posturas humanistas, que el ser humano tiene una naturaleza
bondadosa y la capacidad racional para conocer el bien y tender a €l, entonces ¢co6mo
podemos explicarnos sucesos tan draméticos como la destruccion de las torres gemelas
en N.Y. el 11 de septiembre de 2002?. Por el contrario, si contestamos a esta pregunta

como lo hace la concepcion del ser humano decadente, entonces toda teoria ética, toda

ley moral es contra-natura, en otras palabras la ética negaria la realidad humana.

Si bien es cierto que pocos son los fildsofos que se sitlan explicitamente en esta
concepcidon™?, un area de reflexion que nos revela esta postura y que debemos tomar en
serio es la de la violencia humana. Violencia que de una u otra manera es la condicién
que subyace y se potencia en concepciones éticas competitivas, individualistas y
utilitaristas como es la ética liberal de R. Nozick. Pero también en visiones
escatoldgicas del mundo que proclaman el fin de los valores, de la humanidad, la
pérdida de rumbo.

133

Un autor que ha estudiado el tema de la violencia humana es el etélogo™ Konrad

Lorenz en su obra Sobre la agresién (1971).2* En este texto Lorenz expone sus

131 Cfr. Fromm, Erich. Etica y Psicoanalisis. Decimocuarta reimpresién. Fondo de Cultura Econémica.
México, 1986.

132 Nuevamente nuestra condicién de sujetos de auto-conocimiento nos impide reconocer explicitamente
cierta minusvalia y méas bien tendemos a sobrevaluar nuestras capacidades humanas, problema que hemos
Ilamado ceguera antropocéntrica.

133 | a etologia es la ciencia que estudia el comportamiento del ser humano, pero a diferencia de la
psicologia en general que considera que el comportamiento humano es producto de impulsos individuales
adquiridos, los etdlogos consideran que los comportamientos se fundamenta en acciones grupales innatas.
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investigaciones y deducciones acerca de la agresividad interhumana como un factor de
supervivencia de los mismos miembros de la especie. Un factor que incluso debe
persistir pues afirma que destruirlo puede llevar a algunas especies, incluyendo la
humana, a desequilibrios sociales que impedirian la integracion y la subsistencia en su
comunidad. Si bien es cierto que las investigaciones y generalizaciones de Lorenz son
actualmente cuestionadas en el ambito cientifico y filosofico, lo cierto es que su
concepcion sobre la violencia innata de los seres humanos es una creencia extendida en
muchos grupos humanos, creencia que subyace como modelo narrativo justificativo en
acciones de competitividad, deslealtad, intolerancia, agresion y muerte, resultando con
ello altamente improductiva cualquier apelacién a las normas morales y éticas. En este
sentido la linea progresiva de tiempo que representaba la concepcion racionalista se

revela como una linea torcida hacia la peor decadencia.

Aungue Lorenz da un sesgo de supervivencia a sus estudios sobre la violencia humana,
acepta que es necesario reconducirla si es que no queremos convertirla en un factor de
autodestruccion de la vida misma, dado el gran desarrollo que han adquirido los
mecanismos de violencia actuales. Lorenz finalmente recomienda en su obra sobre la
agresion que en vez de tratar de abolir la agresion humana puede y debe ser encausada
por otras vias no mortales como lo son el deporte y la risa. ElI deporte como forma de
competitividad pero acompafiada de rituales altamente especializados como los de
compafierismo del equipo y sin resultados catastréficos; y la risa como forma de

reconocimiento de nuestra propia nulidad frente a la infinitud del universo.

34 orenz, Konrad. Sobre la agresion. Siglo XX| editores. México, 1971.
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2.1.5. Concepcidn del hombre responsable

Cuando Scheler llega a la quinta concepcidn de su propuesta de analisis afirma que si la
postura del hombre decadente ha colocado a éste en el ultimo escaldn de los seres vivos,
| a quinta concepcion recupera la conciencia que el ser humano puede tener de si
mismo. Su punto de partida es el "asco y el rubor doloroso” con que Nietzsche
caracteriza al hombre en Zaratustra. EI hombre responsable. "Esta nueva forma de
antropologia ha recogido la idea nietzscheana del "superhombre”, dandole una nueva
base racional."*®* Asi esta concepcién retoma los aspectos relevantes de las
concepciones anteriores y no hace ver las multiples posibilidades en las que se da el ser
humano en su autoconcepcion. Superando lo que haya de ser superado y potenciando lo

gue haya de ser potenciado.

Como pudimos observar, cada postura tiene sus aspectos enriquecedores pero también
aspectos que pueden poner en peligro la existencia humana. La concepcién del ser
humano responsable parte del supuesto de que éste tiene la capacidad de
autodeterminarse —capacidad necesaria para cualquier planteamiento ético—, pero ya no
la capacidad cuasi divina que se atribuia la concepcion racionalista, sino la capacidad
humana que nos permite el reconocimiento de que no todo en el ser humano es
consciente ni controlable, que es un ser falible y que hay otras dimensiones humanas

gue es necesario y placentero dejar ser y desarrollar.

El recorrido que hace esta concepcidn a través de las posibilidades de nuestro ser que

las otras versiones nos dejan ver es similar al que realiza el viejo Harry Heller de la

135 Scheler, Max. Op. Cit. P4g. 70.
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novela El lobo estepario (1927).*® En esta extraordinaria novela del aleman, premio
Nobel, Hermann Hesse, el personaje principal es un sujeto producto de su época y en
desacuerdo con el mundo; que trata de explicar su condicién acudiendo a los dos
conceptos extremos con los que la filosofia le ha provisto para entender-se, ser racional
y ser animal. Pero esos dos conceptos no le sirven para comprender la totalidad de su
ser y por ello no puede salir de su desasosiego existencial. La novela es el intento de
este personaje por tener una imagen mas completa de lo que es y asi tratar de
comprenderse. En su viaje por esa busqueda ira pasando por una serie de experiencias
que descubrirdn su sensibilidad, su labilidad y su falibilidad y que lo llevaran hasta el
Teatro Magico, el lugar donde es posible acceder a todas las puestas de su ser que le
revelan en todas sus posibilidades racionales, sensibles, pasionales, irascibles,
multidimensionales. Finalmente debe reconocerse asi: multidimensional; pero la razén
no le servird para asumirse, solo la risa, el reconocimiento de su insuficiencia frente a la
infinitud de lo posible, sera la via para desmontar los candados con los que lo sujeta la

razon.

Ademas, para Scheler la concepcion del ser humano responsable supone un nuevo
ateismo postulativo de la seriedad y de la responsabilidad humana. Podamos o no saber
de la existencia de un Dios, lo decisivo es "que no puede ni debe existir un Dios para
servir de escudo a la responsabilidad, a la libertad, a la mision; en suma, al sentido de

la existencia humana."*®’

Hartmann afirma en su Teologia de los valores y metafisica del hombre que s6lo en un

mundo no construido teoldgicamente tiene posibilidad de existencia un ser moral libre,

138 Hesse, Herman. EI lobo estepario. Ed. Epoca. México, 1977.
37 Scheler, Max. Op. Cit. Pag. 71.

99



una "persona”.*® Sélo en libertad se podréa concebir la existencia de un ser moral. Pero

no se habla aqui del asumir la responsabilidad de la humanidad sino de que la persona
Unica y concreta asuma su responsabilidad. La historia pues no estd sustentada en
ninguna fuerza divina, metafisica, evolucionista, o progresista, ni sobre colectividades;
la historia esta hecha por los individuos concretos que se reconocen en su animalidad
instintiva, en las profundidades desconocidas de su subconsciente, pero también y no
mayormente en su racionalidad y productividad; y que se asumen responsables de su

propia historia en un constante reconocimiento de si mismos.

Aunque el texto La idea del hombre y la historia de Scheler es un texto péstumo pues
fue publicado por primera vez en 1929, un afio después de su muerte, en este texto ya
aparece la idea de Scheler de la necesidad de desarrollar y escribir una antropologia
filosofica que se sustente en esta ultima idea del hombre responsable. Scheler estaba
trabajando en este proyecto cuando le sobrevino la muerte y sélo algunos fragmentos de
su propuesta antropoldgica fueron después reunidos en el texto El puesto del hombre en
el cosmos. Sin embargo, el espiritu de la propuesta de la responsabilidad del ser humano
puede verse continuado en el pensamiento que a mediados del siglo XX se expresa en
otros filésofos como Martin Buber, Emmanuel Levinas, Jean-Paul Sartre, Erich Fromm,
hermeneutas como Paul Ricoeur, cuya propuesta antropolégica y ética trabajaremos mas

adelante.

Esta es la concepcion antropoldgica que actualmente trata de conciliar a la Etica
material y a la Etica formal, ambas Eticas momentos necesarios pero no suficientes por

si mismos. Finalmente, como propone Paul Ricoeur en su texto Si mismo como otro™**

138 Cfr. Scheler, Max. Ibid. Pag. 72.
139 Cfr. Ricoeur, Paul. Si mismo como otro. México. Siglo XXI, 1996.
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se trata de encontrar una reflexion ética que nos conduzca a “vivir bien con y para los
otros en instituciones justas”. Sin embargo, todavia requerimos de darnos tiempo para
pensar, discutir y dialogar acerca de qué imagen de nosotros mismos podemos tener que
nos permita el desarrollo de todas nuestras potencialidades, el reconocimiento del otro y

la buena vida.

Por ahora retomemos como ejemplo de hombre responsable la propuesta filosofica que
20 afios después de Scheler planteara Jean-Paul Sartre principalmente en su texto El

existencialismo es un humanismo (1946).

Se ha denominado Filosofia de la existencia o existencialismo mé&s que a una corriente
de pensamiento a un modo de filosofar que tiene como punto de partida el plantear la
cuestion del Ser desde el ser humano que esta siempre en tensién entre el dato y el
proyecto. De este modo, la mayoria de los historiadores de la Filosofia enmarcan dentro
del titulo de existencialistas a filésofos tan diversos como Séren Kierkegaard, Karl
Jaspers, Gabriel Marcel, Martin Heidegger, Jean-Paul Sartre, Albert Camus, Miguel de
Unamuno y José Ortega y Gasset; sélo por mencionar algunos. EI mismo Jean-Paul
Sartre en su obra El existencialismo es un humanismo'*® define que hay dos tipos de
existencialismo, el cristiano y el ateo; y clasifica a Jaspers y Marcel en el primer tipoy a
Husserl, en el segundo. Aunque estos mismos filésofos reniegan de su participacién en
algo denominado como tal. Es pues s6lo Sartre quién se nombra a si mismo como

pensador existencialista.

140 sartre, Jean Paul. El existencialismo es un Humanismo. Doceava reimpresién. Ediciones Quinto Sol.
México, 1994,
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Lo que expondremos ahora es el hilo conductor que hace posible la coherencia de
pensamiento dentro de la filosofia sartreana desde su concepcidn del existente y su
antropologia filosofica hasta su propuesta ética existencial. Para lo anterior nos
basaremos fundamentalmente en El existencialismo es un humanismo, texto que, pese a
su brevedad, tiene el propdsito de divulgar en palabras sencillas la esencia del

pensamiento del autor.

Jean-Paul Sartre naci6 en Paris en 1905, hizo estudios superiores en la Escuela Normal,
y estudios de especializacién en Berlin y en la Universidad de Friburgo; ensefio filosofia
en Liceos de Havre, Leon y Paris. Fue parte del ejército francés durante la Segunda
Guerra Mundial, y estuvo un afio prisionero, después de lo cual se incorpord
activamente al Movimiento de la Resistencia Francesa. Sartre nunca ocup0 una catedra
universitaria; en cambio, como respuesta a su participacion en la guerra y siendo
coherente con su filosofia existencial, tomo6 la decision de que no habia filosofia valida
sin el compromiso de la accion, por lo que a partir de ese momento participo
activamente en mitines, proclamas y todo tipo de accién a favor de la libertad. En 1964
fue reconocido por su actividad como literato y pensador con el premio Nobel, el cual

rechazo.

Sartre publicé un gran nimero de novelas, cuentos y obras dramaticas, por lo que
mucha gente lo conoce como literato; pero aunque sélo public pocos textos de caracter
meramente filosofico, no podemos considerarlo como un pensador poco sistematico y
serio. Lo que si podemos asegurar es la importancia que tiene Sartre como pensador en

el pensamiento contemporaneo pues, cansado de los sistemas filosoficos idealistas que
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habian olvidado la realidad concreta que vive el ser humano, vuelve la mirada a este ser

en situacion y lo toma como punto de partida y eje de toda su filosofia.

La filosofia existencial de Sartre parte de una concepcion inmanentista del ser. Para él,
solo es posible conocer lo existente, y aunque parte del cogito cartesiano, supera el
solipsismo en el que cayd su antecesor afirmando que la conciencia es siempre
conciencia de algo, y que asi como nos percatamos indudablemente de nuestra
conciencia individual, de la misma manera no podemos negar la conciencia del otro
pues se manifiesta en libertad; en una libertad que se nos impone y a la que no podemos

reducir a simple objeto.

Asi pues, Sartre plantea la cuestion del conocimiento de lo existente, lo que se da en una
situacion y circunstancia concreta, diciendo que no hay posibilidad de conocimiento de
esencias porque lo que hay son existentes. El problema de la filosofia para él no es el
problema de la metafisica tradicional, sino el de una ontologia en la que la existencia
precede a la esencia. Habla entonces de dos tipos de existentes: el en si que es el ser de
las cosas, es inmdvil, estatico; y por otra parte, el para si que es la conciencia humana,
dindmica, activa, no ser. Estos dos tipos de seres estan siempre en oposicién, el para si
trata de captar al en si para hacerse uno con él pero, por su misma constitucion, esto es

imposible pues son completamente opuestos.

Esta concepcién ontologica, trata de llevarla a todos los ambitos de la problemética

filoséfica. Para el caso de la presente reflexién nos ocuparemos de la explicacion que

hace en estos términos de lo que entiende por “condicion humana”.
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No podemos negar que la Antropologia Filoséfica de Sartre se opone a la
esencializacion del hombre y que por el contrario, siguiendo a Descartes, su punto de
partida es la conciencia prerreflexiva. El Gnico ser para si es la conciencia humana, pero
—a diferencia de lo que piensa Descartes— el hombre también tiene un cuerpo y una
historia que son el objeto de su conciencia de algo. Por ser para si se esforzara en
unificar su conciencia con su en si. Su existencia se dirigira a esa unificacion, pero
como son dos seres completamente opuestos, la union es imposible por lo que Sartre
dirad que la existencia del ser humano es un sin sentido, un absurdo. “Increado, sin razon

de ser, sin relacién a ningun otro ser, el ser en si es gratuito por toda la eternidad.”**!

El dnico ser que tradicionalmente se ha concebido como la comunién del para si y del
en si es Dios, sin embargo, Sartre piensa que eso es imposible, y que es el ser humano
mismo el que ha concebido a Dios como ese ideal al que él mismo aspira. Como
existencialista ateo, piensa que el hombre no tiene justificacion para su existencia la
cual estd dada como de mas. “Existir es simplemente estar ahi.”*** El sentido que el ser
humano concreto le dé a su existencia individual es algo que él mismo decide; no hay
valores ni principios que la rijan, el ser humano es el que intenta a éstos. El ser humano
estd irremediablemente condenado a su libertad que es lo que lo constituye como ser

para si.

Qué significa esto, “que el hombre empieza por existir, se encuentra, surge en el mundo,
y después se define. EI hombre, tal como lo concibe el existencialismo, si no es

definible, es porque empieza por no ser nada. S6lo sera después, y sera tal como se haya

%1 sartre, Paul. El ser y la nada. Segunda reimpresion. Alianza Editorial. México, 1986. Pég. 34.
142 Sartre, Paul. La nausea. Alianza Editorial. México, 1986. P4g. 171.
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hecho. Asi pues, no hay naturaleza humana, porque no hay Dios para concebirla. (...) el

hombre no es otra cosa que lo que él se hace.”**®

Si bien el ser humano es constitutivamente un ser para si cuya conciencia intencional es
la que da sentido a su existencia, y por la cual es ineludiblemente libre, este ser humano
concreto vive en una circunstancia y una situacion especifica que contextualizan su
libertad. Asi, Sartre se niega a hablar de una naturaleza humana universal, pues para él,
el ser humano no es nada a priori; prefiere hablar entonces de “condicion humana”
conformada por la libertad como Unica posibilidad. No hay naturaleza humana, lo que
hay es un ser para si que va libremente haciéndose. “El hombre es ante todo un
proyecto que se vive subjetivamente, en lugar de ser un musgo, una podredumbre o una
coliflor; nada existe previamente a este proyecto; nada hay en el cielo inteligible, y el

hombre sera ante todo lo que habra proyectado ser.”***

Se le ha criticado a Sartre por esta negacién de una naturaleza humana universal,
diciendo que por ello su filosofia es individualista, solipsista y anarquica, a lo que Sartre
contesta en El existencialismo es un humanismo que esta absoluta libertad implica a su
vez una absoluta responsabilidad, el ser humano es responsable de lo que haga con su
propia existencia, y al ser responsable de su existencia es también responsable de la
condicion de los deméas. No por una ley universal sino porque cuando el ser humano
actla crea con sus actos nuevas circunstancias o reafirma las ya existentes; por eso,

cuando el ser humano concreto actua, decide por él y por el resto de los humanos.**

%3 sartre, Paul. El existencialismo es un Humanismo. Doceava reimpresion. Ediciones Quinto Sol.
México, 1994. Pag. 33.

144 Sartre, Paul. Ibid. Pag. 34.

145 Cfr. Sartre, Paul. Ibid. Pég. 35.
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Asi entonces, el para si al darse cuenta de su conciencia de algo, simultdneamente se da
cuenta de la existencia del otro como de otro para si libre que con su libertad se le
impone como un ser no objetable (ser en si). La conciencia del otro “me” mira y con su
mirada “me” objetiva, me hace un en si para él. Como libertades distintas que son cada
ser humano concreto, las relaciones inter-subjetivas seran siempre relaciones de
conflicto; sin embargo, es en estas relaciones de conflicto en las que se hacen existentes

continuamente siendo.

Asi pues, podemos decir que la “condicién humana” es la de un ser concreto haciéndose
por medio de sus actos entre los otros. Para Sartre es mas importante lo que se hace que
lo que se dice o piensa, pues lo que se hace es lo que mas se valora, incluso se puede
actuar de “mala fe” engafidndose a si mismo, pero lo que finalmente quedara como

aquello que mas se valord es lo que se hizo.

Sartre introduce en el problema de la accion el concepto de la Autenticidad. Como no
hay naturaleza humana, no hay un patrén a priori de la acciébn humana, ni tampoco una
justificacién teleoldgica de ella. Entonces, lo que el ser humano hace, lo hace con
absoluta libertad, por lo tanto, sera auténtica su existencia si su accién es conforme con

lo que libremente ha decidido que sea lo mejor.

Sartre trata de salvar su postura ética de las criticas que se le hacen como una
concepcién anarquista diciendo que el ser humano concreto nunca podra valorar como
lo mejor para si aquello que no sea lo mejor para los otros, pues si lo hace con libertad,
decidir con libertad es lo mejor para cualquier ser humano ya que la libertad es la parte

fundamental de su condicién humana y debe seguir siéndolo. Asi pues, podemos
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deducir que el criterio ético de accion para Sartre es la salvaguarda de la libertad de

cada ser humano concreto.

Desde nuestro punto de vista, aunque puedan ser muchas las ideas qué refutarle a Sartre
sobre su filosofia existencial, lo mas valioso de su postura ética es el acento que le da a
la responsabilidad: “Pero si verdaderamente la existencia precede a la esencia, el
hombre es responsable de lo que es. Asi el primer paso del existencialismo es poner a
todo hombre en posesion de lo que es, y asentar sobre €l la responsabilidad total de su
existencia.”**® Pero ademas, la responsabilidad es ain mayor pues es responsable

también de todos los demas seres humanos.

Como no hay normas, se es libre de decidir sobre la propia vida. Por supuesto, esto le
causa al ser humano concreto una gran angustia pues antes podia responsabilizar de su
existencia a Dios, a la Naturaleza, al Otro o al Destino, como fuerzas legisladoras de su
vida. Pero al encontrarse solo frente a su propia existencia, lo Unico que le queda es
realizarla por medio de su accion. Aungue Sartre hace notar que el ser humano puede
engafarse por mala fe, eso no le quita que sea responsable de su propio autoengafio,
pues es nuevamente él quién decide darle sentido a algo exterior a si para creer que la
normatividad ética le viene desde fuera y solo puede acatarla. Par explicar esto, Sartre
retoma el ejemplo que utiliza Kierkegaard en su obra Temor y temblor sobre la historia
biblica de Abraham y el &ngel. Sarte afirma que es Abraham el que finalmente decide
creer que es un angel el que le ha ordenado que sacrifique a su hijo, y que de igual

manera hubiera podido decidir creer que se trataba de un suefio. Asi pues, la angustia se

14 Sartre, Paul. Ibid. Pag. 34.
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da en el ser humano concreto porque elige solo y porque solo tiene que hacer frente a la

responsabilidad que conllevan sus actos.

“En efecto, todo esta permitido si Dios no existe y en consecuencia
el hombre esta abandonado, porque no encuentra ni en si ni fuera de
si una posibilidad de aferrarse. No encuentra ante todo excusas. Si en
efecto la existencia precede a la esencia, no se podra jamas explicar
por referencia a una naturaleza humana dada y fija; dicho de otro
modo, no hay determinismo, el hombre es libre, el hombre es

libertad. (...) Estamos solos, sin excusas.”**’

Para Sartre, ni siquiera hay signos, sino que nuestra conciencia intencional es la que le
da sentido a los objetos del mundo. Incluso, cuando decimos que algo es significativo es
porque hemos decidido que asi sea, pero s6lo serda verdaderamente un valor para
nosotros cuando lo elegimos y actuamos en consecuencia. El pensamiento sélo tendra

realidad si estd acompafiado por la accion.

Para Sartre no hay moral general a priori, pues la Gnica moral real es la producida por
nuestros actos. El ser humano elige su moral, aunque la eleccion no es gratuita, elige,
inventa actuar segun lo que mas valora y lo que mas valoran todos y cada uno de los
seres humanos concretos es su libertad. ¢Por qué asegura esto Sartre? Porque dice que
valoramos lo que hacemos y lo que hacemos es —ineluctablemente- decidir en libertad.
Podemos deducir por lo dicho que el criterio de bondad de la moral existencial de Sartre

es la autenticidad, que es la comunidn entre lo que una persona concreta decide y lo que

17 sartre, Paul. Ibid. P4g. 40.
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hace. “La Unica cosa que tiene importancia es saber si la invencion que se hace, se hace

en nombre de la libertad.”**®

Conforme a esto declara que, contrario a las criticas que se le han hecho, el
existencialismo se opone al quietismo pues sélo en la accién el ser humano se hace. Su
ética existencialista es una ética de la accién, no de la intencion. De la misma manera,
aunque el existencialismo sartreano parta de situar al ser humano en su abandono
existencial, no es una ética pesimista o del Hombre decadente, pues al ser éste pura
nada esta abierto a llegar a ser todo aquello que él haga. No esta predeterminado, sera lo
que él realice. Sartre piensa que quiza la gente que lo critica quiere creer que su postura
antropoldgica es pesimista porque le causa terror aceptar que lo que somos es porque lo
hemos decidido y preferirian culpar al caracter, a las circunstancias o a un ser superior;
0 quiza porgue no se conciben con las suficientes fuerzas y decisidn para cambiar lo que

no les gusta de lo que han hecho de si. Siempre es mas cémodo culpar a otro.

Ahora bien, en este mismo orden de ideas, Sartre niega una moral que se dedique a
enjuiciar los actos de los demas, pues en primera instancia cuando valoramos, lo
hacemos segln nuestra Unica interpretacion, pero como para él lo Unico que podemos
considerar como real son los actos libres que nos revelan como siendo o no siendo seres
auténticos (comunién entre pensamiento y acto libre concreto), s6lo podemos valorar
nuestros actos realizados, jamas los de los demas a no ser que sea bajo la premisa de la

accion en libertad.

148 Sartre, Paul. Ibid. Pag. 63.
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Quisiéramos concluir lo dicho hasta aqui con las propias palabras de Sartre que
sintetizan la congruencia de su epistemologia, su ontologia y su antropologia existencial

y su ética:

“No hay otro universo que este universo humano, el universo de la
subjetividad humana. Esta union de trascendencia, como constitutiva
del hombre (...) y de subjetividad en el sentido de que el hombre no
esta encerrado en si mismo sino presente siempre en un universo
humano, es lo que llamamos humanismo existencialista. Humanismo
porque recordamos al hombre que no hay otro legislador que él
mismo, y que es en el desamparo donde decidira de si mismo; y
porgue mostramos que no es volviendo hacia si mismo, sino siempre
buscando fuera de si un fin que es tal o cual liberacién, tal o cual
realizacion particular, como el hombre se realizara precisamente en

cuanto a humano.”**

Como conclusion de lo expuesto hasta este momento podemos decir que el modelo de
analisis propuesto por Scheler nos puede servir para corroborar que si bien no podemos
pretender una concepcion definitiva y absoluta de lo que es el ser humano, los diferentes
relatos presentados por cada concepcién nos ofrecen modelos narrativos a través de los
cuales los seres humanos concretos obtienen y contindan sus propias identidades
narrativas en las cuales pretenden encontrar el sentido de su existencia. EIl objetivo no

es pues juzgar como positiva o negativa alguna de estas concepciones sino retomar de

1% Sartre, Paul. Ibid. Pag. 67.
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ellas lo que puede servir para potencializar una imagen narrativa que permita un relato

mas completo y complejo de nuestras vidas en relacion de intersubjetividad.

2.2. El ser humano ¢es bueno o es malo?

Como hemos visto, cuando nos adentramos al estudio de la Etica, tarde o temprano nos
topamos frente al problema de la misma concepcion del hombre. Y si hacemos un
esfuerzo de abstraccion mayor, podemos darnos cuenta que la pregunta que subyace en
la relacion entre el hombre y la ética es la pregunta acerca de la bondad intrinseca del
hombre. ¢Es el hombre bueno o es malo? se pregunta Erich Fromm en su libro Etica y
psicoanalisis como punto de partida para la posible validacion de una ética humanista.
Si parte del principio de la maldad intrinseca al hombre, entonces cualquier postulado
ético que pretenda delimitar o sustraer los actos malvados del hombre, ird en contra de
su propia naturaleza. Por otro lado, si el hombre es bueno por principio, entonces ¢cual
es el origen de la maldad que vemos representada en actos del hombre como las

atrocidades de Auschwitz?

El estudio sobre el hombre debe nacer de esta pregunta inicial: ¢es el hombre bueno o es
malo? Como ya reconocimos anteriormente, para abordar esta pregunta es indispensable
penetrar en los problemas que la definicion de lo humano presenta, y como ya dijimos
también, el punto de partida antropoldgico supone otra relacién problematica. Enfrentar

la pregunta ¢qué es el hombre?, es enfrentar un problema epistemoldgico.

Sin embargo, aunque partamos del principio de la imposibilidad de conocernos de

manera absoluta —y con esto postulamos nuestra posicion epistemoldgica con respecto
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al ser del hombre—, lo cierto es que vivimos y actuamos dirigidos por una imagen acerca
de nosotros mismos, sea esto consciente 0 no en nosotros. Como ya hemos visto en los
apartados anteriores, ésta es la idea que desarrolla Max Scheler en su libro La idea del
hombre y la historia. Dicho sea de otra manera, aunque reconozcamos la imposibilidad
de concebirnos absoluta y definitivamente, en nuestra dimension existencial concreta

funcionamos bajo determinada idea de lo que somos.

Por otro lado, si retomamos en su conjunto el proyecto filoséfico de Michel Foucault
(1926 — 1984), podriamos resumirlo en la siguiente pregunta que se formula: ;Qué
relacion puede haber entre la existencia individual y el conjunto de las estructuras y de
las condiciones historicas en las que aparece la existencia individual?**® Traducido al
problema que en este trabajo nos ocupa podriamos preguntarnos ¢qué relacion puede
haber entre nuestra existencia concreta individual y el conjunto de estructuras historicas
gue nos definen como seres humanos y en las que aparece nuestra existencia

individual?.

Asimismo Foucault se pregunta, retomando a Kant, ¢qué somos hoy?, pero también con
Marx ¢;qué hemos sido siempre?; sin olvidar lo paradéjico de esta pregunta: el hombre
es el ser que da unidad al conocimiento de si y a la vez es el objeto de ese mismo saber:

el hombre es sujeto del conocimiento y a la vez objeto de conocimiento.

Para Foucault, el hombre no puede ser un sujeto que sea la conciencia universal de todo

saber y devenir posibles:

10 Cfr. Martiarena, Oscar. Michel Foucault: Historiador de la subjetividad. ITESM-CEM / El
equilibrista. México, 1995. Pag. 11.

112



"A partir del momento en que nos hemos dado cuenta de que todo
conocimiento humano, toda existencia humana, toda vida humana y
quiza incluso toda herencia biologica del hombre, estan situados dentro
de estructuras, es decir, dentro de un conjunto formal de elementos que
obedecen a relaciones que pueden ser descritas por cualquiera, el
hombre, por asi decirlo, deja de ser sujeto de si mismo, de ser a la vez
sujeto y objeto. Se descubre que lo que hace posible al hombre en el
fondo es un conjunto de estructuras que, ciertamente, puede pensar,
describir, pero de las que la conciencia soberana ya no es el sujeto.” No
es entonces a partir de una figura trascendental que hay que pensar al

sujeto."!

Foucault postula asi la "muerte del hombre" pero no en el sentido de que deje de haber
sujetos y deje de haber hombres como tales. Foucault se refiere a la pérdida del lugar en
gue Occidente, desde Descartes, colocd a la conciencia como sujeto de razon. A su vez,
lo que implica la "muerte del hombre" es la desaparicion del trascendental "hombre"

como fundamento epistemoldgico de las ciencias humanas.'*?

Ante la pregunta, Foucault apuesta a una ontologia a partir de una arqueologia y una
genealogia de lo que hemos sido. Y a la cuestion del sujeto, de la existencia individual,
afiade otra cuestion: una especie de incomodidad por el presente mismo, por la forma en
que se construye nuestra existencia individual hoy. Especificamente le preocupa alentar
nuevas formas de subjetividad, cambiar la vida, la individualidad; debemos —dice-

pensar de otra manera.

51 Martiarena, Oscar. Ibid. P4g. 37.
152 Cfr. Martiarena, Oscar. Ibid. P4g. 38.

113



Para cambiar la vida, Foucault interroga al presente en la manera en que el presente da
cuenta de si para explicarse; pero también sabe que nuestro presente se asienta en todo
un campo de historicidad. Para pensar de otra manera hizo genealogia, hizo historia: "se
trata de un ejercicio filosofico: en él se ventila saber en qué medida el trabajo de pensar
su propia historia puede liberar al pensamiento de lo que piensa en silencio y permite

pensar de otro modo."**3

Este es el camino que pretendemos seguir, inspirados en la propuesta de Foucault:
pensar de otra manera la dualidad bondad-maldad del ser humano a partir de conocer las
estructuras que han permitido pensarnos hoy asi; para ello nos apoyaremos en el trabajo
realizado por Paul Ricoeur en su obra Finitud y culpabilidad que nos parece sigue esta

misma idea arqueoldgica de Foucault.

2.2.1. Paul Ricoeur: Finitud y Culpabilidad.

En su obra Finitud y culpabilidad, Ricoeur (1913 - ) pretende hacer una hermenéutica
de la simbdlica del mal, en la cual la exégesis de estos simbolos es la que prepara la
insercion de los mitos en el conocimiento que el hombre adquiere sobre si mismo. En la
simbolica del mal descubre el comienzo de la relacion de los mitos prefilosoficos con el

razonamiento filoséfico en si.

Ahora bien, ;por qué nos interesa una exégesis de los simbolos del mal? En primer

lugar porque al conocer la genealogia y la arqueologia de los simbolos del mal,

153 Citado por Martiarena, Oscar. Ibid. Pag. 17.
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podemos, como Foucault, vislumbrar la posibilidad de pensarnos de otra manera. Sin
embargo, no solamente un fin cognoscitivo es el que nos mueve, también esta exégesis
nos permite comprender lo que Ricoeur llama Grandeza y limite de una vision ética del
mundo, comprender la experiencia existencial de nuestro ser, pues ser es existencia y la

pletdrica existencia liberada de tables racionalistas permite la experiencia de ser:

“Efectivamente, por un lado, parece que esta revision de la simbologia
del mal por la reflexion filosofica tiende precisamente a una vision ética
del mundo en el sentido hegeliano de la palabra, si bien, por otro lado,
cuanto con mas claridad apreciamos las exigencias e implicaciones de
esa visién ética del mundo, con tanta mayor fuerza resalta la
imposibilidad de abarcar toda la problematica del hombre y del mismo

mal en una vision ética del mundo.”***

Ricoeur entiende por visién ética del mundo el esfuerzo por comprender la libertad y el

mal a la luz reciproca con que se esclarecen mutuamente.

"Intentar comprender el mal a la luz de la libertad es un paso arriesgado
e importante: es decidirse a entrar en el problema del mal por la puerta
estrecha, considerando el mal desde el principio como algo <<humano,
demasiado humano>>. (...) Pero para completar la grandeza de esa
vision ética es preciso apreciar a la vez el beneficio que supone para la

inteligencia la misma libertad: una libertad que se hace cargo del mal

> Ricoeur, Paul. Finitud y Culpabilidad. Editorial Taurus. Madrid, 1982. P4g. 17.
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tiene el camino abierto a wuna comprension de si  misma

excepcionalmente pletérica de sentido.” *°

En Finitud y culpabilidad, Ricoeur elabora el concepto de Labilidad: "... el hombre lleva
marcada constitutivamente la posibilidad del mal moral."*® La maldad del hombre
radica en el sentimiento de contingencia, en la experiencia de finitud que para Ricoeur
es una de las raices de la negacidn. La relacion de finitud e infinitud es la que constituye
el lugar ontoldgico entre el ser y la nada. Esta relacion es la que convierte la limitacion
humana en sinénimo de labilidad; labilidad que ha tratado de contrastar el hombre a lo
largo de la historia del pensamiento por medio de la razon que trasciende su carécter
contingente y lo proyecta hacia lo infinito. Asi pues, la contingencia se traduce en
labilidad porque el hombre vislumbra su posibilidad de no haber sido, de dejar de ser y
esto le aterra y busca en el concepto de espiritu una razon trascendental, en el sentido de

trascender su contingencia.

Ricoeur ejemplifica esto precisamente con el trabajo del artista: “Estos monumentos,
estas instituciones, no hacen sino prolongar la sintesis de las cosas; la cosa estaba
comprendida en la unidad entre el decir y el ser; la obra estd hecha en la unidad entre el
sentido y la materia, entre el valor y el trabajo; el hombre, el artista, el artesano, el
legislador, el educador, se ha encarnado para si mismo, puesto que la ldea se ha
meterializado en si misma; en particular, si dura la obra de arte es porque los elementos
duros, resistentes, del cosmos salvaron del olvido la Idea que ella encarna. Pero esta

disciplina de lo finito(...) no puede operar la sintesis entre la exigencia y la contingencia,

155 Ricoeur, Paul. Ibid. Pags. 18-19.
1% Ricoeur. Paul. Ibid. Pag. 149.
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mas que en un nuevo confrontamiento del hombre que es precisamente la obra. En si

mismo y para si mismo el hombre sigue siendo desgarramiento."*’

Sin embargo, Ricoeur no sitta el origen del mal en el ser humano, éste es solo la
ocasion (por su limitacién) en la que se manifiesta el mal: la limitacién hace posible el
mal. La labilidad del ser humano es el punto de menor resistencia por donde el mal
puede penetrar en él. Pero hay una diferencia radical entre ser posibilidad y el hecho
real de cometer el mal, y todavia hay una mayor diferencia entre la posibilidad y la
culpa. Esta Gltima posicion —la de la culpa, la del hombre como ser caido— es la vision

158

de la escolastica que continua Descartes™ y que sigue hasta nuestros dias por la via de

la concepcidn judeo-cristiana.

Si relacionamos lo dicho hasta aqui con la problematica inicial de este trabajo
podriamos decir que si partimos de la concepcién de una ética normativa tradicional,
ésta tendria como cometido dictar las pautas de accion para reconducir la labilidad del
hombre; pero si partimos de una ética que considere la labilidad como parte
fundamental de la condicién humana no podriamos por ningln modo pretender que
dicha ética fuera normativa sino Unicamente descriptiva de las fuerzas pulsionales y
vitales de la existencia individual; y quiza lo que tendriamos que pensar es por qué la
labilidad del ser humano se convirtié en sinénimo de maldad, de deshumanizacion,
cuando el hombre sélo puede ser malo dentro de las lineas de fuerza y de debilidad de

sus funciones y de su destino.*

37 Ricoeur, Paul. Ibid. Pags. 156-157.
158 Cfr. Ricoeur. Paul. Ibid. Pag. 157.
159 Cfr. Ricoeur, Paul. Ibid. P4g. 159.
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Hay un altimo aspecto positivo que descubre Ricoeur en la labilidad como posibilidad
de caer. Labilidad, posibilidad, no es aln caida, acto; sin embargo concebir la debilidad
humana nos permite reconocer la falibilidad humana. Concebirse como expuesto a
infinidad de fallas, reconocerse como fundamentalmente humano y no como idealmente

divino.

Asi pues, Ricoeur procede en su libro a buscar las causas de la equivoca concepcion de
la labilidad como una caida y como culpabilidad; y lo hace indagando en diferentes
manifestaciones miticas que tienen que ver con la exégesis de la simbologia del mal: los
simbolos primarios (mancha, pecado, culpabilidad), los mitos del principio y del fin,
etc. Sin embargo, por los limites y para los fines del presente trabajo, nos interesa
solamente detenernos en las reflexiones que hace Ricoeur sobre ElI mito del alma
desterrada y la salvacion por el conocimiento, por la conexion que hay de este mito con

las concepciones judeo-cristiana y racionalista del ser humano.

Precisamente uno de los dualismos antropoldgicos més antiguos y méas difundidos en
occidente es el del cuerpo-alma. Es tan antiguo que su origen se desconoce, pero el mito
ya aparece en forma acabada desde el Orfismo con las caracteristicas del cuerpo como
carcel del alma que le impide la purificacion como via de retorno a la divinidad, ademas
de ser el alma la conexién con lo divino. Sin embargo, Ricoeur demuestra lo absurdo de
la existencia que proclama el mito pues, el alma para purgar su error es destinada a un
cuerpo donde debera purificarse, pero a su vez, este cuerpo material impide su
purificacién; recordemos por ejemplo el mito de Sisifo. Asimismo, ya desde los mitos

en los que se enraiza la filosofia platdnica, se encuentran las relaciones de materia, caos,
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desorden en contraposicion con alma, sentido, orden en visiones mitoldgicas de tipo

escatologico.

Este mito se conecta en la filosofia platonica con el pensamiento propiamente filosofico
y emprende asi su camino hacia la filosofia occidental en renovadas concepciones en las
que el alma, la razén y después el espiritu seran vistos como los elementos hegemonicos

de la dualidad cuerpo-alma, res-extensa-res-cogitans, materia-espiritu.

Ahora bien, ¢qué tipo de salvacion correspondera a este tipo de mal?:

"El mito del alma desterrada contiene por excelencia el principio, la
base y la promesa del <<conocimiento>>, de la <gnosis>>. Los orficos
que, segun Platon, dieron nombre al <<cuerpo>>; por el mismo hecho,
lo dieron también al alma. Ahora bien, ese acto por el cual el hombre se
percibe a si mismo como alma, o, mejor dicho, se identifica a si mismo
como su alma y considera a su cuerpo como extrafio, como algo
distinto de si —distinto de la pareja alternante de la vida y de la muerte—,
ese acto purificador por antonomasia es el conocimiento. En esta toma
de conciencia, en que el alma desterrada despierta a sus propios 0jos, se
encierra toda la <<filosofia>> de corte platonico y neoplatonico: asi
como el cuerpo es deseo y pasion, asi el alma es el origen y principio de
todo aislamiento y distanciamiento del logos con relacion al cuerpo y
su pathos; y todo conocimiento de cualquier cosa que sea, toda ciencia

de cualquier materia que sea, se basa en ese conocimiento del cuerpo
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como deseo y de si mismo como pensamiento, como el polo opuesto

del deseo."*®°

Pero aun sin conocer el origen del mito, por la trascendencia que cobré a lo largo de la
historia del pensamiento occidental, cabe preguntarse ¢;por qué el cuerpo es visto como
la carcel del alma? Y, a partir de esta vision, ¢por qué lo material debe ser superado por
lo espiritual? Aungue en este momento no podemos contestar a estas preguntas, Si
seguimos a Foucault podemos decir que estas preguntas corresponden a una manera de
pensarnos. ¢(Qué pasaria si nos pensamos de otra manera? Es decir, ;qué pasaria Si
pensamos el cuerpo como condicion de posibilidad de la conciencia?. De esta manera
dejamos de pensar cuerpo-alma como dos realidades opuestas y contradictorias, de esa
manera quiza lograremos diluir la dualidad cuerpo-alma. En este mismo orden de ideas:
(por qué se empezd a pensar el mal a partir del cuerpo? Una posible respuesta sera
porque el cuerpo termina, es finito; y se apuesta a que el espiritu, alma sea infinito
porqgue el yo pensante (el acto de pensar) piensa en presente y sélo estando en relacion
con el cuerpo es que puede pensar el tiempo, el cambio; por lo que hay que alejar al
espiritu del cuerpo para evitar la sensacion de contingencia. Pero se preguntaria
Foucault ¢por qué seguir pensandolo asi?. Si bien el cuerpo nos pone en contacto con el
movimiento, la contingencia, no sélo permite esto sino la misma posibilidad de la

conciencia.

Ricoeur termina su libro Finitud y culpabilidad con una conclusion que lleva por titulo

un aforismo por demas elocuente: "El simbolo da que pensar"; y explica la doble

180 Ricoeur, Paul. Ibid. Pags. 446- 447.
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trayectoria del simbolo: por una parte pone algo de manifiesto, pero por otra, eso que

pone de manifiesto da que pensar.

Ricoeur pretende en esta conclusion dar las pautas de lo que Ilama una hermenéutica
filosofica, dedicada en su caso al estudio del mito —en su caso, aunque podria aplicarse a
cualquier manifestacion artistica por su categoria de simbolo—, que desde nuestro punto
de vista seria un camino de experiencia de la existencia humana, pues el estudio y
comprension de las diversas manifestaciones de formas miticas nos acercan —a través
del camino de la interpretacion— a la posibilidad de pensarnos de otra manera y

descubrir las multiples posibilidades de nuestro ser y las implicaciones éticas de éstas.

2.2.2. Critica de lo establecido: Pensando de otra manera.

Si no el primero, el mas recordado filésofo que en el siglo XIX se atrevid a pensar de
otra manera fue Friedrich Nietzsche (1844 — 1900) quien, también haciendo genealogia
del bien y del mal va en busca de las condiciones que permitieron la valoracion
occidental de estos conceptos. Y quiza a partir de esta genealogia, reivindicé al cuerpo
no solo como condicion de posibilidad de la conciencia, sino como el recinto de toda
forma de relacién sensible e inteligible con el mundo. En su pensamiento filoséfico
Nietzsche anuncia los sintomas de la decadencia del hombre producto de la dominacion
progresiva de los debiles sobre los fuertes. Primeramente, esta decadencia se caracteriza
porgue ante el desorden de los sentidos el hombre débil trata de establecer un equilibrio.
Para ello apela a la razon erigiéndola como dictadora moral creyendo férreamente en el

imperio de la ldgica.
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El hombre decadente en lugar de dejarse vivir, rumia sus recuerdos dolorosos,
motivandose un sentimiento de venganza. Gracias a este control fomentado en la
educacién se logra domesticar al hombre y lo que en éste hay de incomprensible. Se
domina sus energias apasionadas y se le convierte en rebafio docil, laborioso y

mediocre.

De la misma manera, Nietzsche critica al idealismo iniciado con Platon y lo culpa del
nihilismo moderno. Propone entonces superar la concepcion metafisica de la vida para
realizar la transmutacién de los valores a fin de sustituir la humanidad decadente por el

“superhombre”.

La famosa propuesta de Nietzsche: "Dios ha muerto” niega la posibilidad de seguir
sometiendo la realizacion del presente por darle un sentido a la existencia humana en un

mas all& sobrenatural. Por el contrario, el “superhombre” de Nietzsche vive hoy, ahora.

Nietzsche caracteriza lo establecido con las distintas etapas que se van dando del
nihilismo. Primeramente habla del pesimismo, mezcla de disgusto, nerviosismo,
nostalgia. Schopenhauer seria el representante de esta etapa justificando el dolor para
proclamar la superioridad del no ser sobre el ser y asi exhortar la anulacion del querer
vivir por un ascetismo extremo. Pero el pesimismo de Schopenhauer invita a la
inaccion, no a un enfrentamiento directo con la nada. Su ascetismo es por esto evasivo,
no acepta el caos que existe en el hombre, no lo deja manifestarse. En lugar de activar al
hombre para que cree nuevos valores, pide que enuncie la extincion del deseo, de la

vida: propone el nihilismo pasivo.
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Paralelamente al nihilismo pasivo, los decadentes mas feroces reclaman una destruccion
total de los valores. Se da entonces el nihilismo activo, éste no se conforma con la
extincion pasiva de la vida personal sino que desea destruir todo lo que esté desprovisto
de sentido y fin. El nihilista activo es para Nietzsche el ultimo hombre quien ya no
teniendo el pretexto de Dios, prefiere la estaticidad del bienestar. Pero, en qué consiste
su bienestar: el bienestar es la eliminacion de todo lo que pueda ser fuente de conflictos,
de dudas, de luchas, de tension, de descontrol. Su racionalidad lo llevaréd a escindir la
vida en lo bueno y lo malo, lo positivo y lo negativo para instaurar asi el imperio de la
I6gica, de la moral, de la seguridad y de la pureza. Los instintos, las pasiones, los deseos

seran castrados.

Esta antropologia racionalista concibe al hombre como un ser dualista que ha de ser
controlado para orientar su vida a estados positivos. Pero para Nietzsche, lo que el
ultimo hombre considera como lo negativo, es no sélo parte del hombre mismo sino
ademas indispensable para todo propoésito creativo; si se niega lo "malvado” en el ser
humano se niega como totalidad. Encontramos aqui una semejanza directa con los

conceptos de labilidad y libertad expuestos por Ricoeur.

Asi como Nietzsche critica la valoracion parcial que se ha hecho sobre los conceptos de
bueno y malo, asimismo lo hace sobre el pedestal en el que se ha colocado a la razén
por encima de los sentidos. Entre la sensibilidad y la razon practica, juzga que desde
Platén hasta Kant se ha calumniado y desprestigiado al cuerpo y al conocimiento
sensible, acusandolos de engafiarnos y perdernos. Pero para Nietzsche estas
concepciones racionalistas no son mas que nuevamente la lucha por imponer un

idealismo caracteristico de la decadencia, del miedo a la diversidad, al caos, al
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descontrol que ha llevado a la atrofia de los sentidos y al desconocimiento de lo
sensible. Propondra, en cambio, reactivar los sentidos, dejarlos libres del yugo de la

razon para que en si mismos den paso a la vida creativa.

"Desde EI nacimiento de la tragedia, Nietzsche ha colocado
antitéticamente a SAcrates y Dionisio, para expresar el conflicto radical
entre el optimismo légico llamado a guiar a la ciencia, y la concepcion

tragica del mundo, que animara la filosofia de la voluntad de poder."®!

Nietzsche criticard a aquellos que creen en una verdad absoluta a la que nuestra razén
tiene acceso. Piensa que al hacer esto se denigra a la existencia al grado de pretender
meterla en un calculo matematico. El cogito no es el campo de experiencia privilegiado,
de hecho, Nietzsche introduce mucho de lo que después planteara el psicoanalisis al

hablar del &mbito de la experiencia humana que tiene que ver con lo inconsciente.

Contrario al puesto privilegiado en el que el hombre débil ha puesto a la razon,
Nietzsche proclama al arte como protector de la vida; bajo este concepto expresa todas
las actividades creadoras de formas y de ilusiones. El arte para él no es aquel concebido
por la estética clasica; el concepto de arte de Nietzsche es antropoldgico. El arte no es
un producto de la actividad del hombre sino la naturaleza misma de éste. La voluntad de

vivir es la expresion del arte, el arte es la expresion de la voluntad de vivir.

Por el exclusivo razonamiento cientifico hemos creado una representacion artificial y

superflua del mundo, una aparente division entre lo espiritual y lo corporeo, atraidos por

161 Granier, Jean. Nietzsche. Publicaciones Cruz. México, 1991. P4g. 38.

124



el resplandor engafoso del idealismo. Para Nietzsche es indispensable dejar esa

fascinacion que tenemos por la conciencia para dar cabida al cuerpo.

"El cuerpo es una gran razdn, una multitud unanime, un estado de paz y
de guerra, un rebafio y su pastor. Esta pequefia razén que ta llamas tu
espiritu, mi hermano, no es mas que un instrumento de tu cuerpo, y un

pequefio instrumento, un juguete de tu gran razén."®?

Nietzsche condena asi la separacion cartesiana de la res cogita y la res extensa. El
decadente tiene los instintos debilitados por ello se resguarda en su conciencia racional
y moral para disciplinarlos. El decadente vacila y enaltece a la l6gica y a la moral para

que no lo dejen caer.

Si tomamos al cuerpo como condicién de posibilidad de la existencia humana podemos
entender la propuesta nietzscheana de la voluntad de poder, el cuerpo nos dejara sentir a
ésta, pues la vida misma dada en un cuerpo es la manifestacion plena de la voluntad de
poder. Asimismo, "conquistar es el efecto necesario de un ascendente de poder, lo
mismo que el acto de creaciéon o de fecundacion; asi pues, es la incorporacion de su
propia imagen en una materia extrafia. Es por esto que el hombre superior debe crear, es

decir imponer al préjimo su superioridad, ya sea como maestro, ya sea como artista."'®®

Mas aun, el hombre superior debe superarse a si mismo, no por una razon externa y

superior sino superarse desde dentro de él mismo.

182 Nietzsche, Friedrich. Asi hablaba Zaratustra. Editorial Edaf. Madrid, 1985. P4g. 93.
163 Nietzsche, F. P6stumo 243. Citado por Granier. Op. Cit. P4g.87.
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La idea de superarse a si mismo es enmarcada dentro de la idea del Eterno Retorno y
reforzada por ésta. Es decir, Nietzsche no piensa de manera dialéctica cuando habla de
superarse a si mismo como si con el transcurrir del tiempo estuviese asegurado el
cambio de un menos a un mas, de un estado de menor perfeccion a uno de mayor. No,
superarse a si mismo no se sitla en un camino progresivo en el sentido hegeliano-
marxista, superarse a si mismo es asumirse a si mismo. De la misma manera como el
Eterno Retorno ha abolido las ideas de finalidad y de sentido, superarse a si mismo no

tiene finalidad ni tiene sentido. El Eterno Retorno es la inocencia del devenir.

"Presentémonos este pensamiento bajo su forma mas formidable: la
existencia tal como es, sin tener ni sentido ni fin, pero reapareciendo

ineluctablemente, sin conducir a nada: "el Eterno Retorno"®*

El Eterno Retorno educa la voluntad de poder para la tarea mas valiente: el servicio a la
verdad. La proyecta mas alld de todas las ilusiones consoladoras, més alla ain de las
ficciones ventajosas del pragmatismo vital; la hace renunciar al dogmatismo idealista

del saber absoluto, para aceptar la aventura de la interpretacion.'®

Precisamente, esta misma concepcién del Eterno Retorno es la que se debe tener en
mente cuando Nietzsche habla del “superhombre”. No es el superhombre el producto de
un evolucionismo darwineano pues éste supone el idealismo y el progreso; la
humanidad no se dirige a él ni tampoco el hombre actual es el resultado perfecto de la
evolucion del animal inferior al hombre. Nietzsche reprueba por completo la idea de la

superioridad del hombre sustentada en la supremacia de la razéon. El “superhombre”

164 Nietzsche, F. Voluntad de poder I1. Pag. 12. Citado por Granier. Ibid.. Pag. 93.
165 Cfr. Nietzsche, F. Voluntad de poder I1. Pags. 288-289. Citado por Granier. Ibid.. Pag. 97.
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nietzscheano es la voluntad de poder que se sitda por encima de los convencionalismos
e idealismos morales para expandir su fuerza productiva, creadora en el Eterno Retorno

de lo Mismo.

El “superhombre” es un ser dionisiaco que desborda y lleva a sus limites a la decadencia
moderna, amoral e inconmovible frente a las verdades mas horribles de si mismo.
Horribles segun la vision idealista del hombre que le ha castrado los sentimientos, la

inconsciencia y la sin razon, por un logicismo que lo controle todo.

"Dionisio simboliza, en efecto, para Nietzsche, el ser dotado de una
energia tan exuberante que ella puede transmutar todo en afirmacion, y
asi pues acoge con un fervor igual los términos contradictorios cuya

lucha esté en el corazén de la vida misma."*%®

Los convencionalismos de la moral no atinardn mas que a condenar al “superhombre”
por su actitud dionisiaca y lo condenaran como demonio; pero para el superhombre

creador es necesaria la colaboracion del bien y del mal.

"El ser mas desbordante de vida, el dionisiaco, dios y hombre, puede
permitirse no solamente mirar lo enigmatico y lo espantoso, sino
cometer también lo terrible y librarse a no importa qué lujo de
destruccion, de trastorno, de negacién; la maldad, la insanidad, la
fealdad le parecen permitidas en virtud de un exceso de fuerzas

creadoras que pueden hacer del desierto mismo un suelo fecundo. El

168 Granier, Jean. Ibid.. Pag. 102.
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superhombre es el artista realizado, la encarnacion misma de la

voluntad de poder artista."®’

Consideramos que Nietzsche ha sido interpretado de maneras diversas a lo largo de la
historia de la filosofia y que podemos estar de acuerdo con él o no pero nunca
tendremos una interpretacion cabal de su desbordante pensamiento, como el
pensamiento desbordante del mismo artista que proponia; sin embargo nos parece su
visién de lo humano menos reduccionista que la que nos propone la concepcion
racionalista que sélo le concibe como razén, ademas de que nos acerca a la maldad
(labilidad) humana como cualidad intrinseca de su ser. Despuées de todo, como dice
Ricoeur, permitirnos la idea de labilidad del ser humano nos posibilita el acceso a una
mas plena comprensién humana, demasiado humana y nos permite —a su vez— hacernos

cargo de ella en una visién ética de nuestra existencia.

Haciendo una recapitulacion de lo que llevamos planteado hasta aqui, podemos recordar
gue nuestro punto de partida para poder establecer una relacion entre el ser del hombre
y su obrar, es decir, para poder plantearnos una postura ética, fue la cuestion acerca de
la bondad o maldad intrinsecas al hombre. Desde el principio del presente trabajo
descubrimos la dificultad de la misma definicién: con Hannah Arendt planteamos la
imposibilidad de definir al hombre, pero con Max Scheler aceptamos gque aunque no
tengamos acceso a una definicion absoluta, lo cierto es que actuamos y nos conducimos
de acuerdo a una idea predeterminada de lo que es el ser humano —o de lo que debe ser—

Foucault nos ensefid que esta idea predeterminada surge y funciona dentro de

estructuras histéricas. Frente a la incomodidad que siente de como es que nos definimos

187 Nietzsche, F. Gaya Ciencia. Editores Mexicanos Unidos. México, 1994. P4g. 204.
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hoy, Foucault hace genealogia para desenmascarar la forma en que nos hemos pensado

y abrir las pautas para pensarnos de otra manera.

Ricoeur acepta la apuesta e indaga las raices que nos han llevado a pensarnos e
interrogarnos sobre la bondad y la maldad intrinsecas del hombre y descubre lo que él
llama la Grandeza y limite de una vision ética del mundo. Ricoeur nos llama la atencién
sobre algo por deméas importante: "cuénto con mas claridad apreciamos las exigencias
e implicaciones de esta vision ética del mundo, con tanta mayor fuerza resulta la
imposibilidad de abarcar toda la problematica del hombre y del mismo mal en una
vision ética del mundo."*®® Sin embargo, también nos descubre un dato importantisimo
para nuestra indagacion sobre las relaciones entre el hombre y su obrar: "una libertad
que se hace cargo del mal tiene el camino abierto a una comprension de si misma
excepcionalmente pletérica de sentido."'®® Si esto lo pensamos asi, es decir, si
pensamos como Ricoeur, en el presente trabajo tendremos que orientarnos no hacia la
pretension de una ética normativa, sino hacia una ética descriptiva de las fuerzas
punsionales y vitales de la existencia individual, y en todo caso pensariamos en una

ética implicativa de la posibilidad y falibilidad humana.

Asi pues, Ricoeur nos muestra que los conceptos de bondad y maldad tienen un largo
origen que se remonta hasta los oOrficos y que estos conceptos tienen que ver con los
conceptos de racionalidad y animalidad, en los que el cuerpo comenz6 a ser pensado

como lo malo.

168 Ricoeur, Paul. Finitud y Culpabilidad. Editorial Taurus. Madrid, 1982. Pag.17.
189 Ricoeur, Paul. Ibid. Pags. 18-19.
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Y continuando con la propuesta de Foucault, finalmente intentamos pensarnos de otra
manera ayudandonos de las propuestas vitalistas de Nietzsche: el cuerpo como
condicion de posibilidad de la vida, como recinto de toda forma de relacion sensible e
inteligible con el mundo. El cuerpo como espacio de posibilidad del obrar. Siempre
resaltando la idea nietzscheana del superarse a si mismo como asumirse a si mismo: El
“superhombre” nietzscheano es la voluntad de poder misma, que se sitla por encima de
los convencionalismos e idealismos morales para expandir su fuerza productiva,

creadora en el Eterno Retorno de lo Mismo.

Tomando en cuenta lo dicho hasta aqui, lo que trataré de hacer a continuacion es buscar
una comprension del ser humano, no desde una conciencia universal que defina su
esencia inmutable, sino buscar una comprension que nos permita, como un mapa de
ultimo viaje, seguir pensandonos en esta dimension que es el obrar del hombre.
Recordemos que finalmente a lo que honestamente aspiramos es a una ética descriptiva
de las fuerzas punsionales y vitales de la existencia individual, y en todo caso
pensariamos en una ética implicativa de la posibilidad y falibilidad humana, buscando a
ese ser que se asume en su totalidad y que se hace responsable de si; no con el fin de
lograr la perfeccion, de hacerse Dios, sino con el propdsito de vivirse humano en el

eterno retorno de lo mismo.

2.3. Mapa de Ultimo Viaje

Después de reflexionar acerca de las concepciones y posturas sobre el ser humano tan

diversas y hasta opuestas que hemos investigado podriamos preguntarnos ¢Hay algo

comun entre todas ellas? ¢Algun sustrato yace en ellas? Nos parece que si:

130



Siguiendo la argumentacion que hemos llevado hasta aqui acerca de la imposibilidad del
conocimiento absoluto de la realidad humana no podemos seguir adelante sin un punto
de partida minimo comin. Como dice Ricoeur'”, superar la estructura anticipatoria de
comprension por un acto de ATESTACION: es decir, aceptar que se analiza desde un
punto de vista. Lo que trataremos de proponer en este apartado es, después de todo lo
dicho, qué es lo minimo que podemos pensar como lo humano. Lo primero que nos
resulta evidente es que se trata de un cuerpo frente a nosotros por lo que no podemos
negar la corporeidad humana, ¢pero eso qué implica? Yendo todavia un poco mas alla.
Esta corporeidad no es como la de una piedra o una planta, esta conectada con una serie
de procesos fisico-psiquicos de los que solamente tenemos un precario conocimiento,
pero no por ello podemos negar las perspectivas de lo humano que nos han abierto la
neurolinguistica, el psicoandlisis y la fenomenologia, entre otras ciencias. M&s bien con

Maurice Merleau-Ponty deberiamos hablar de carne que somos.!™

Cuando nos referimos a este ser, nos referimos a un ser particular que es conciencia de
ser y ontoldgica y simultaneamente, conciencia del ser. Esta conciencia de si —
conciencia de ser y conciencia del ser— esta inserta a su vez en un cuerpo en una
relacion irreductible e indisoluble en la que cuerpo, emociones sensibles, razon y
libertad residen, llamada por Merleau-Ponty, carne. Esta relacion irreductible no es una
relacion accidental y por ello intercambiable o prescindible, sino una relacion ontica en

la que el cuerpo —ese cuerpo— es el cuerpo de esa conciencia de si y sin el cual no seria

70| a propuesta epistemoldgica de P. Ricoeur que rige el presente estudio fue expuesta ampliamente en el
capitulo I.

171 Cfr. Merleau-Ponty, Marcel. Fenomenologia de la percepcion. Editorial Artemisa. México, 1985. EI
texto de Felipe Boburg, Encarnacién y fenémeno. La ontologia de Merleau-Ponty U. lberoamericanan.
Meéxico, 1996, es muy esclarecedor del sentido del término carne.
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la misma conciencia de si. Es decir, yo soy yo porque soy esta carne que percibe y es

percibida, si fuera otra carne ya no seria yo sino otra.

Para Merleau-Ponty, los érganos sensoriales no son sélo unos conductores que conecten
los estimulos con las terminaciones nerviosas. Estos anticipan el estimulo, se preparan
para recibirlo y de alguna manera lo anteceden. Podemos decir que Merleau-Ponty se
sitla entre un objetivismo y un idealismo absolutos.*’® Para él, precisamente porque
sentimos podemos establecer una comunicacion vital con el mundo anterior a cualquier
relacion racionalista, porque sentimos se no hace presente el mundo como lugar
familiar de nuestra vida.'”® En el objetivismo, el cuerpo viviente rea un exterior sin
interioridad; en el subjetivismo, la subjetividad se convertia en un interior sin exterior,
en un espectador imparcial. Para Merleau-Ponty no existe tal dualidad cartesiana de

razén-cuerpo, incluso, si no fuera por la encarnacion del ser, no habria percepcion.'”

Merleau-Ponty no habla de la relacion alma-cuerpo, sujeto-objeto, como de dos
conceptos distintos por opuestos; dice que el que percibe lo puede hacer precisamente
porque también es percibido, si no fuera cuerpo no podria sentir.  Con él, ya no
podemos hablar de un Yo trascendental a la manera Kantiana, por encima de un yo

empirico. No hay tal Yo trascendental puesto que todo Yo esta dado en un cuerpo.'”

Ahora bien, debemos agregar que esta relacion éntica entre cuerpo y conciencia

propuesta por Merleau-Ponty, conlleva otra relacion, la de la insuficiencia de nuestro ser

172 Cfr. Merleau-Ponty, Marcel. Op. Cit. P4g. 38.
173 Cfr. Ibid. Pag. 73.
7% Cfr. Ibid. Pag. 77.
75 Cfr. Ibid. Péag. 77.
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en relacion a lo pensable. S6lo desde mi YO integral puedo percibir el mundo y

relacionarme con él.

Pero no es solo esto lo que podemos encontrar de comun entre las diferentes
interpretaciones acerca de lo que caracteriza al ser humano. Este, como conciencia de si,
y como conciencia del ser, descubre el ser del otro que tiene enfrente. Lo descubre
como distinto, como ajeno a él y al mismo tiempo poseedor también de una conciencia
de si; con el que convive y a quien necesita: sin la unién con el otro terminaria su
existencia. El otro es, por esto, parte de su propia realidad, prescindir de €l como ser
humano es prescindir de una parte constitutiva de uno mismo. Reconocer al otro como

ser humano que es, es reconocerse a uno mismo como humano.

Esta relacion intersubjetiva se da en un contexto exterior al que llamaremos mundo de la
vida de manera genérica. EI mundo de la vida en el que somos es todo aquello que
pertenece a la naturaleza mineral, vegetal y animal que, aunque no sabemos si tiene
conciencia de si, si es necesario para la subsistencia del ser humano, el mundo se
relaciona con él y, en alguna medida, tambiéen lo influye, y asi el ser humano habita en
un mundo creando la cultura. Sin el equilibrio del mundo de la vida, la naturaleza
propiamente humana no puede darse. Es decir, sin cosmos no hay humano porque
precisamente esta relacion: carne-otro-mundo, es una relacion sistémica inseparable e

imprescindible.

Nuestro punto de vista es que el ser humano no ingresa a la vida en una fase

terminativa; es decir, tiene que obrar para construir un mundo en el cual vivir y para

que, a partir de ello, pueda conducir su vida realizando plenamente sus potencialidades
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como humano. Entonces, el ser humano se realiza actualizando sus capacidades, ya que

no puede sobrevivir sin actuar y sin construir un mundo humano en el cual habitar.

Por tanto, existe una dimension ética en el ser humano porque tiene que actuar para
poder conducir su vida y porque tiene razon y libertad, ambas necesarias para la
conduccion de su existencia que no le esta dada de manera terminativa, sino que con su
voluntad debe encauzar, aunque es libre de hacerlo o no hacerlo, y aqui nos separamos
de la idea del ser humano decadente que desconoce estas capacidades, pues sin el
reconocimiento de estas capacidades no podriamos hablar de reflexion ética, pero no
por ello caemos en la posicion racionalista de enaltecer la razon humana como una

capacidad omnipotente.

Finalmente, es el uso de la razén y la libertad del ser humano lo que ofrece la
posibilidad de realizar nuestro ser. Es decir, en la basqueda del desarrollo conjunto de
este sistema: conciencia de si en un cuerpo dado - otro - exterior, es posible tender a la

realizacién de nuestra condicion humana concreta.

Por lo contrario, el querer el desarrollo y crecimiento solo de la propia persona sin
querer el desarrollo del otro y del exterior, es un no quererse a si mismo puesto que la
persona humana esta constituida por esta triple dimensién: si mismo - otro - mundo. El
solo querer el bien para uno con exclusién de los demas elementos del sistema es un
egoismo y una falta de amor propio pues si la vida propia s6lo se de en relacion, el amor
propio reconoce el amor al otro como condicién necesaria para el aprecio de si.

Podemos decir que las condiciones necesarias para el actuar ético son: el amor a si
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mismo —que implica el amor al otro- y la tendencia irrestricta a la felicidad, ambos

onticos.

Como se puede resolver la aparente dicotomia entre el amor a si mismo y el querer el
bien para el otro. En una primera instancia, decimos que ésta es una falsa dicotomia
puesto que, si retomamos lo dicho arriba, el ser humano estd constituido no solamente
de lo que forma a mi ser concreto sino por aquello que constituye la posibilidad de mi
concreta continuidad como persona. Pues bien, en nuestra propia construccion fisica
estd —en una primera instancia— fundamentada la necesidad natural del otro dada la
dualidad sexual que nos constituye. Decir ser humano es decir hombre y mujer,
alteridad, complementariedad. En una subsecuente instancia, querer el bien para si no
significa siempre y necesariamente querer <<mi bien propio>>. El desear y procurar el
bien para el otro es el desear en ultimo término el bien propio. No difieren
esencialmente la benevolencia dirigida a otro y el amor a si mismo, pues el yo asume
como suyo lo que es un bien para otro y justamente por serlo es un bien para uno.
Puesto que la alteridad es esencial a la naturaleza humana, procurar el bien del otro es

procurar el bien para si.

La persona egoista en realidad posee un recortado concepto de si misma, en el que no
reconoce que parte de su naturaleza humana es el reconocimiento del otro y de lo
exterior. Solamente puede darse una posicién asi cuando es confundido el egoismo con

el amor a si mismo.

"El egoismo y el amor a si mismo, lejos de ser identicos, son realmente

opuestos. La persona egoista no se ama a si misma demasiado, sino
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muy poco; en realidad se odia. Esta falta de afecto y de cuidado para
con ella misma, que es solamente una expresion de su falta de
productividad, la sume en un estado de vacuidad y de frustracién. Es
necesariamente infeliz y estd ansiosamente interesada en arrebatar a la
vida aquellas satisfacciones cuya obtencion ella misma obstaculiza. (...)
Es cierto que las personas egoistas son incapaces de amar a otros, pero

tampoco son capaces de amarse a sf mismas."*"®

Entonces, el interés por el propio provecho no debe ser considerado —como actualmente
lo es— como egoismo, como interés por bienes materiales, poder y éxito, si se parte de lo

que es irreductible en el hombre.

El resultado de esta concepcidn del propio provecho es que el hombre moderno vive de
acuerdo con el principio de la autonegacién y piensa en relacion de un interés propio
reduccionista: cree que estd obrando en favor de su interés, cuando en realidad su
interés supremo es el dinero y el éxito; se engafia a si mismo puesto que sus
potencialidades humanas quedan estancadas y se pierde a si mismo en el proceso de

buscar lo que supone que es lo mejor para él.

El interés por el propio provecho seria entonces el interés por el enriquecimiento como
ser humano que no sélo es el interés por el bien propio —como lo veiamos mas arriba—
sino el interés por el bien del otro y de lo exterior; que es al mismo tiempo el interés por
el enriquecimiento del ser de uno mismo. Es imprescindible, pues, el conocer la propia

condicion a fin de comprender cuales son nuestras necesidades y como satisfacerlas.

16 Fromm, Erich. Etica y Psicoanalisis. Decimocuarta reimpresion. Fondo de Cultura Econémica.
México,1986. Pag. 144.
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Resulta evidente, en consecuencia, que el ser humano puede engafiarse acerca de su
interés propio si no se conoce a si mismo y sus necesidades y que la Antropologia
Filosofica puede ser la base para reflexionar acerca de lo que constituye el interés

propio del ser humano.'”’

Una ultima precisién ain, como comun denominador en nuestro mapa de dltimo viaje
podemos estar de acuerdo en lo que constituye la individualidad de nuestro ser y a lo
que podemos llamar constitutivos humanos: En un primer acercamiento, proponiamos

hablar de una conciencia de si dada en un cuerpo determinado, pero ¢qué significa esto?

Pues bien, decir ser humano es decir minimamente una serie de constitutivos
elementales que conforman la estructura de éste y a partir de los cuales por medio de su
accion se va modificando. El ser humano estd constituido por una dimension dada,
estatica, la que conforman estos constitutivos minimos y una dimensién dinamica, la

que se realiza potenciando las facultades de estos constitutivos.

Los constitutivos minimos que conforman la dimension estatica del ser humano y que
radican en su corporeidad se refieren a que todo ser humano es un ser vivo, irrepetible
en su concrecion, finito, y por ello sufre un proceso de deterioro hasta su muerte,
requiere de alimento para sostenerse en vida y descanso para reponerse de la fatiga, todo
ser humano es por su corporeidad sexuado lo cual también implica necesidades de tipo
sexual, también es un ser que al estar conectada de manera dntica su corporeidad y su
conciencia manifiesta asi su ser usando su cuerpo, ya sea por medio de su aparato

fonador, golpeando alguna parte de su cuerpo o moviéndolo ritmicamente: es entonces

Y7 Cfr. Fromm, Erich. Ibid. Pag. 147.
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un ser manifestativo. Todos estos constitutivos de su ser expresion de su corporeidad lo
son también de su conciencia y de la razon que utiliza para valerse de los medios
necesarios para su subsistencia y desarrollo. Es decir, es un ser inteligente, capaz de
eleccion con vision teleoldgica, desiderativo; es un ser que no se termina en su
individualidad sino que requiere de otro para continuar con su especie: es un ser social,
religado por sus necesidades fisicas y metafisicas. Finalmente, es un ser que tiene la
capacidad de modificar el mundo, pero también la necesidad de ello para sobrevivir, es
un ser que se conoce a Si mismo, que se autodetermina pero que no se conoce ni se

posee del todo.

Segun Fromm, todas estas cualidades que lo constituyen en su dimensidn estatica son
simultaneamente facultades que le crean necesidad. Por ejemplo, porgue tiene capacidad
de moverse, el ser humano tiene necesidad de hacerlo y si no lo hace sus musculos,
articulaciones y huesos se atrofian. Porque tiene capacidad de comunicarse, el ser
humano tiene necesidad de hacerlo y si no lo hace, esa capacidad genera frustracion y

fracaso en la vida productiva.'®

178 Cfr. Fromm, Erich. Ibid. Pag. 236.
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Capitulo I11.

ANTROPOLOGIA FILOSOFICA Y ETICA: LA IDEA DEL SER HUMANO Y

SU REALIZACION EN UN SISTEMA ETICO

Solo puedo, por ello, partir de la creencia

de que puedo y que soy lo que puedo,

que puedo lo que soy. El Gnico punto de
partida posible de una ética es la correlacion
inicial entre la creencia y un acto, de un acto
que se afirma, de una creencia que es

la luz de un acto.

Paul Ricoeur. Amor y justicia. 1990.

En las Gltimas décadas se ha manifestado en el mundo la preocupacion por reflexionar
sobre acontecimientos de todo género desde una perspectiva ética. Como sintoma del
fin e inicio de un nuevo milenio, con un cierto carisma apocaliptico se anuncia la
pérdida de valores, el declive de la humanidad, el sin sentido de la existencia. Todas y
cada una de las personas sin importar condicion social, filiacidn religiosa o politica,
edad o sexo opinan acerca de lo ético 0 no ético, de los valores humanos, de lo justo o
injusto y se distingue a los sujetos que se juzga entre los humanos y los inhumanos. Sin
embargo, pocas veces nos detenemos a pensar en el significado de esta palabra que
tanto usamos y sobre la cual sustentamos todos nuestros juicios: ética. Hablamos y

hablamos y no nos percatamos de que las palabras tienen su historia y sus diversas
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acepciones y quiza no nos ponemos de acuerdo entre nosotros precisamente porque sin
darnos cuenta estamos usando las misma palabra pero con significados opuestos y tan

diversos que no nos entendemos.

La palabra Etica tiene numerosas acepciones, desde su acepcion etimoldgica griega
ethos que significa costumbre y que esta emparentada con la etimologia latina more que
significa, entre otros sentidos, morada, costumbre. Sin embargo, nos interesa precisar al

menos dos acepciones: “ética” como adjetivo y “Etica” como sustantivo.

El adjetivo es una palabra que tiene como funcion calificar a un sustantivo, decir algo
sobre él. Asi, utilizamos la palabra ética como adjetivo para agregar a un sustantivo la
cualidad de “bueno”, “correcto”, “justo” de acuerdo a un criterio previo: “La empresa
tiene una responsabilidad (sustantivo) ética (adjetivo)”; “La pelicula X (sustantivo)no es
ética (predicado adjetival)”; “Ejercer el derecho al voto (sustantivo) es ético (predicado
adjetival)”, “La tolerancia es una virtud (sustantivo) ética (adjetivo)”, por poner algunos
ejemplos. Esta acepcion de la palabra ética no es la que desarrollaremos directamente en
este trabajo pero llegaremos a su analisis después de haber revisado la acepcion de ésta

como sustantivo.

La acepcion a la que nos referiremos es la de la palabra “Etica” como sustantivo o
nombre de una rama de la Filosofia que tiene por objeto la reflexion acerca del
comportamiento del ser humano en relacion con un sentido. En esta acepcion
tendriamos que distinguir la palabra “Etica” de su hermana latina la palabra “moral”.
Esta ultima se refiere al conjunto de costumbres, a la forma de comportamiento de una

cultura, sociedad o comunidad especifica. Asi, al haber diversas culturas, encontramos
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diversas morales. La Etica es la reflexion filosofica sobre la(s) moral(es), sobre las
costumbres, los comportamientos del ser humano y la relacion de estos
comportamientos con sus posibles repercusiones. Cabe agregar que como en cualquier
rama del conocimiento, dentro de esta disciplina también encontramos escuelas a las

que llegaremos analizando la misma definicion de Etica.

Ahora bien, nos interesa partir de la acepcion de Etica como sustantivo porque como
disciplina de pensamiento representa el punto de inicio racional para llegar al juicio
practico de lo que adjetivamos como bueno o malo de acuerdo a criterios previos —
“ética” como adjetivo—. Es decir, la “Etica” con mayUscula es la reflexion filosofica que
nos lleva a la “ética” con mindscula, al juicio reflexivo acerca de lo conveniente 0 no de

un comportamiento en relacion con un sentido.

Volviendo a la definicion propuesta, la Etica es la:

Disciplina filostfica que reflexiona sobre el COMPORTAMIENTO del SER HUMANO

en relacién con un SENTIDO.
De esta definicion se desprenden varios conjuntos de preguntas que tenemos que
resolver previamente para poder iniciar la reflexion Etica —siguiendo la propuesta

epistemoldgica de la presente tesis—:

1. ¢Qué es el ser humano?, ;qué entendemos por humano?
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2. ¢Cémo debe ser el comportamiento de aquello que entendemos por
humano?;qué relacion hay entre su comportamiento y su ser? ;qué puede
hacer y qué no es capaz de hacer?

3. ¢Cual es el fin o sentido del ser humano?

El orden en el que se plantean las preguntas tiene una implicabilidad, es decir, de lo que
respondamos en el primer conjunto, depende lo que concibamos en el segundo conjunto
y, asi, en el tercero; pero también una reflexibilidad que nos lleva a la reflexion en

sentido contrario.

Immanuel Kant en el siglo XVIII contestd asi: Hay 3 preguntas fundamentales que la

humanidad a través de los filésofos se ha hecho:'"

= ;Qué puedo saber y qué no?, a esta pregunta trata de contestar la Epistemologia
que es la disciplina encargada del estudio de las condiciones de posibilidad del
conocimiento y su proceso en si.

= ;Qué me es permitido hacer y qué no?, a esta pregunta pretende contestar la
Etica como reflexion filosofica acerca del actuar humano.

= ;Qué me cabe esperar y qué no?, a esta pregunta contestaria la Metafisica.

Y Kant dice, finalmente, que todas estas preguntas apuntan a plantear la pregunta
fundamental: ¢;Quién soy? Asi podriamos decir que para Kant la respuesta a la pregunta

sobre qué es el ser humano —qué puede conocer, que puede hacer y qué puede

179 Cfr. Buber, Martin. ¢ Qué es el Hombre? Decimonovena reimpresiéon. Fondo de Cultura Econémica.

Meéxico, 1995. P4g. 12.
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esperar—"%

es la pregunta que subyace en todo el conocimiento humano. Todo
conocimiento humano, en otras palabras, es un conocimiento desde el hombre y para el

uso y comprension del ser humano.™

Estas cuatro preguntas estan intimamente relacionadas con la reflexion Etica pues si la
Etica reflexiona sobre el comportamiento del ser humano, lo primero que tiene que
pensar es —en este mismo orden de ideas— cul es el comportamiento propio del ser
humano, pero antes, qué es el ser humano, cuales son las condiciones de posibilidad del
conocimiento sobre el ser humano, cémo se da ese proceso de conocimiento. Y si es
posible contestar a este grupo de preguntas podremos continuar con la interrogante
antropoldgica de qué es el ser humano y cual es el comportamiento que le es propio. La
Etica no estudia el comportamiento de los animales ni de las plantas, sino el
comportamiento humano, pero mas alla de la psicologia, la Etica lo relaciona con un fin,
un sentido, una busqueda. Asi descubrimos que la antropologia fisica, la psicologia y la
etnologia humana son ciencias que aportan a la reflexion Etica sus descubrimientos y de
la respuesta que demos a todas y cada una de estas preguntas dependera el sistema ético
que se promulgue. Fundamentalmente, la combinacion tanto de los estudios
epistemoldgicos como de los estudios antropoldgico-filoso6ficos proporcionaran los

presupuestos argumentativos de los diversos sistemas éticos.

Por ello, desde el inicio de la presente tesis nos preguntamos con Kant, ;qué podemos

saber y qué no?, indagando asi en los presupuestos epistemoldgicos de la reflexién

180y que implican también la formulacién negativa: ;qué no puedo conocer, qué no me es permitido
hacer y qué no puedo esperar?. El planteamiento kantiano implica tanto la reflexion acerca de las
posibilidades del ser humano como sus limites.

181 Cfr. Buber, Martin. Ibid. Pag. 12.

143



Etica, para pasar posteriormente a las diversas respuestas que se han dado acerca de lo

que creemos que es el ser humano como fundamento de la reflexion Etica.

Relacionando las indagaciones que hemos hecho acerca del ser humano, en primer
término debemos decir que la forma de conocimiento de las ciencias sociales es distinta
a otras formas de conocimiento, es decir, cuando nos preguntamos qué podemos saber
del ser humano no es lo mismo que cuando nos preguntamos acerca de las ciencias
naturales. En el caso del conocimiento del ser humano y especificamente de su
comportamiento no podemos tener un proceso preestablecido pues si hay algo que
distingue al ser humano es que es un ser en libertad, no lo podemos programar ni
predecir, porque por mas coaccionado y obligado que esté, es un ser libre. En ese
sentido tenemos una primera dimension epistemolégica sobre el conocimiento del ser

humanao.

En segundo término es un requisito fundamental para hacer reflexion Etica hacer
reflexion antropoldgica, es decir, hacer antropologia filoséfica, preguntarnos qué es el
ser humano, quién es, quiénes somos, y a partir de esa pregunta, qué comportamiento

cabe esperar a ese ser que creemos que Somos.

En tercer término debemos decir que la reflexion ética es un discurso ordenador, es un
discurso que dice: como pensamos que el ser humano es asi, su comportamiento debe
ser de esta manera para que pueda obtener estos resultados. Si revisamos las distintas
propuestas éticas a lo largo de la historia veremos que detras de cada una de ellas hay

una idea de ser humano a partir de la cual el filésofo espera que pueda y deba
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comportarse de una manera o de otra. Para obtener lo que el mismo sistema considera el

bien, lo ético.

En congruencia con lo afirmado hasta aqui, ¢cual es nuestra propuesta de respuesta ante
las preguntas de Kant? En cuanto a la cuestion epistemoldgica hemos mostrado en el
capitulo I que no podemos saberlo todo, y del conocimiento sobre nosotros mismos casi
nada. Después de que S. Freud a principios del siglo XX nos proporcion6 su teoria del
subconsciente y su método psicoanalitico, independientemente de que aprobemos o no
su teoria, tenemos que aceptar que nos hizo ver, nos dio a notar ese ambito de nuestro
ser que hasta antes de él no habiamos reconocido: el &mbito del subconsciente. Si no
todo lo que hacemos pasa por nuestra capacidad racional, si buena parte de nuestras
motivaciones son inconscientes, so6lo con ese dato podemos pensar que entonces no
podemos conocerlo todo de nosotros mismos pues un buen porcentaje de nosotros nos
es inconsciente. Sin embargo, aunque no podemos conocerlo todo de nosotros, si
creamos imagenes de nosotros y mas que imagenes fijas, narraciones o sucesiones de

imagenes como en un film, y con base en ellas creamos sistemas éticos.

Por exponerlo de manera personal, yo no puedo saber de mi absolutamente todo, hay
partes de mi —esas partes de la ventana de Johari— que son desconocidas, sin embargo, si
tengo una imagen de quién soy yo, porque he construido una identidad, una imagen
narrativa. Y precisamente de esa imagen depende todo el sistema de comportamiento a
través del cual me realizo. Traducido esto a nivel del ser humano, el conocimiento que
la humanidad tiene de si no es un conocimiento absoluto, sin embargo, cada cultura en
cada época de la historia ha creado una identidad cultural y a partir de esa identidad

cultural ha creado un sistema ético que interioriza y por medio del cual actia.
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Por ejemplo, Aristoteles tenia un concepto muy claro del ser humano como animal
racional. Animal cuya racionalidad lo hace superior mas alla de cualquier otro ser vivo.
En ese sentido, su Etica Nicomaquea expone que el ser humano debe tener un
comportamiento de acuerdo a su naturaleza, y si su naturaleza es racional pues su
comportamiento debe ser racional, es decir, regido por las virtudes. Cuél es el sentido de
la vida del ser humano, ser lo que es, ser un ser racional, por lo tanto, ser feliz es, para
Arist6teles, ser racional.’®> Debemos notar cémo a través de su construccion
antropoldgica establece un discurso ordenador, un discurso ético que consiste en esperar
del ser humano el que sea racional, en ser lo que su naturaleza para Aristoteles es, con el

fin de lograr la felicidad.

Volviendo a nuestros presupuestos epistemolégicos y antropoldgicos, si no podemos
tener un conocimiento absoluto de nosotros mismos, tampoco podemos controlarnos de
manera absoluta, somos seres falibles. En nuestra libertad esta nuestra falibilidad. Esto
quiere decir que podemos equivocarnos, que podemos crear sistemas virtuosos pero que
también podemos deshacerlos, que podemos actuar positivamente —por dar un adjetivo—
pero que no somos seres determinados, somos seres libres que en cada momento
estamos ejerciendo nuestra libertad. Quizd no absolutamente conscientes pero si

ejerciendo nuestra libertad.

¢Por qué es importante resaltar esta afirmacion?, porque cuando se habla de Etica en
muchas ocasiones se piensa en ésta como pretension de perfeccion. Si partimos de la

idea que nuestras sociedades estan conformadas por personas que somos las que

182 Aristoteles. Op.Cit. Libor X. (1172a-1181b) Pags. 155y ss.
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hacemos que sean lo que son, y si los seres humanos somos seres que actuamos, que nos
vamos construyendo en cada accion y que también somos seres falibles que podemos
equivocarnos, que podemos confundirnos, entonces, pensar en la Etica como la creacion
de una sociedad perfecta resulta fuera de toda posibilidad humana, pues el ser humano
no es un ser perfecto. Vale mas contemplar la idea de la posibilidad de equivocarnos
para cuidar esa posibilidad, para cuidar la falibilidad humana, o en términos de Paul

1
d83

Ricoeur en su texto Finitud y Culpabilidad™°, cuidar la labilidad humana. Labilidad

porque es posibilidad de desvio que hay que atender.

Como veiamos en el capitulo dos, Ricoeur reconoce la maldad humana porque hay
libertad, es decir, porque hay posibilidad de distanciamiento entre mi deseable y mi
preferible. En este sentido dice que la primera condicion de ser humano es su anhelo de
identidad consigo miso y en ese anhelo el rechazo a lo disperso. Esta misma relacion
dialéctica de lo uno y lo multiple que se da en la identidad personal, la encuentra
también en la identidad grupal, es decir, la adhesion a un colectivo y en esa adhesion se
instaura simultdneamente la diferencia con respecto del otro. Sin embargo, anhelar ser
reconocido implica simultdneamente el reconocimiento de la altura y dignidad del otro
como mi igual para que me reconozca, muy a la manera hegeliana de la aparicion de la

conciencia a traves de la relacion del amo y el esclavo.

“... reconocer la diferencia instaurada por la adhesion, es renunciar a
sofiar una sociedad sin conflictos y trabajar méas bien por la

instauracion de una sociedad que dé a los conflictos los medios de

183 Cfr. Ricoeur, Paul. Finitud y Culpabilidad. Editorial Taurus. Madrid, 1982.
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expresarse y cree los procedimientos, reconocidos por todos, capaces

de convertir en negociaciones los conflictos.”*#*

Dado todo lo anterior, de lo que se trata es de analizar las imé&genes que sobre nosotros
tenemos y visualizar sus posibles repercusiones, es decir hacer reflexion Etica que parte
del cuestionamiento acerca de lo que creemos que es el ser humano y lo que creemos

que podemos esperar de él.

De las reflexiones que venimos haciendo se desprende méas concretamente: ;el ser
humano es un ser bueno o es un ser malo por naturaleza? Esta es la pregunta
fundamental que hay que recoger de la antropologia filoséfica para plantearnos la
reflexion Etica. Si contestamos que el ser humano es malo por naturaleza, de una
manera muy hobbesiana, entonces todo discurso ético es anti-natura, es decir, anti la
naturaleza del ser humano que definimos como mala. Esta es una respuesta que en si
genera numerosas interrogantes mas y la desesperanza de la posibilidad humana de
seguir existiendo. Pero si contestamos que el ser humano es bueno, entonces nos quedan
fuera de esta respuesta otros actos que vemos que lleva a cabo el ser humano concreto

como lo son las guerras, la destruccion, la tortura, la muerte.

En el capitulo anterior ya veiamos como Erich Fromm en su texto Etica y psicoanalisis
divide los distintos sistemas éticos en estos dos tipos de propuestas definiéndolas como

éticas humanistas que creen en la bondad del ser humano, y éticas anti-humanistas que

184 Ricoeur, Paul. Amor y justicia. Caparrds editores. Con la colaboracion del Instituto Emmanuel
Mounier. Coleccidn Esprit. 5. Traduccion de Tomas Domingo Moratalla. Madrid, 1993. Pag. 102.
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mas bien creen en la maldad natural del ser humano, en su destructividad y en su

autodestructividad.'®®

En relacion a estas dos posturas encontramos también la pregunta acerca de la razén de
hacer reflexion Etica y la de actuar en consecuencia. Sobre esto nos dice la reflexion
antropologica que el ser humano es un ser irremediablemente ético pues su accion no
esta enmarcada en el determinismo de un aparato instintivo. Es decir, que nacemos con
una cierta constitucion minima que nos posibilita a actuar, pero que a partir de esas
capacidades al actuar nos vamos haciendo. La vida humana y todo el comportamiento
humano —nuestra manera de asociarnos, de generar los medios de subsistencia, de
repartir los bienes y responsabilidades, de educarnos, de amar, de hacer arte— tiene una
dimension ética porque somos seres libres. En este sentido, la reflexion Etica no es una
reflexion que tiene que ver en un primer nivel y de manera inmediata con dictar cédigos
de conducta que las personas en general deben aprender y acatar para comportarse de
determinada manera. La reflexion Etica tiene que ver primero con la reflexion sobre el
ser humano y sus sentidos de vida, y después como consecuencia de esa reflexién se
puede llegar a la conclusién de que determinadas pautas, que determinadas normas
pueden ser las adecuadas en relacion al cumplimiento de este determinado fin o sentido
y a este sistema ético que se deriva. Afirma Ricoeur al respecto que cuando se asegura
que la ética se da en el terreno de la libertad, no en el de la norma en una primera
instancia, significa una llamada a la imaginacion, para explorar en el orden de lo ético el

espacio de lo inédito, de lo posible.'®®

185 Cfr. Fromm, Erich. Etica y Psicoanalisis. Decimocuarta reimpresion. Fondo de Cultura Econdmica.
México,1986.

186 Cfr. Ricoeur, Paul. Amor y justicia. Caparrés editores. Con la colaboracion del Instituto Emmanuel
Mounier. Coleccidn Esprit. 5. Traduccion de Tomas Domingo Moratalla. Madrid, 1993. Pag. 77.
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Sartre también contesto a la pregunta sobre la razon de la reflexion Etica en el ser
humano al decir que nuestra vida no esta regida por un sistema cerrado de instintos sino
que la vida humana estd abierta a hacer con ella algo, a actuar sobre ella. Sartre
claramente lo dice: no somos libres de no ser libres. Hasta cuando donamos nuestra
libertad lo hacemos en un acto de libertad. Y ademas en el actuar nos vamos haciendo,

usando sus palabras: La existencia precede a la esencia.’®’

En este actuar libremente hay otro aspecto que hay que tomar en cuenta, toda accion
tiene una doble repercusién: Un efecto trascendente y un efecto inmanente.
Trascendente porque toda accién produce un efecto exterior al agente, pero también
produce un efecto inmanente en él. Cuando el ser humano actta transforma el mundo
creando un mundo humano, habita el mundo creando cultura pues no podria vivir en un
mundo natural —dada su baja capacidad instintiva— sélo puede hacerlo en un mundo
artificial, en este sentido de arte: hecho por él. Pero también cuando actla se hace capaz
de, el efecto de su accién queda en él. Dicho en primera persona: nos creamos a
nosotros mismos, somos lo que hacemos, diria Sartre. En conclusion, es importante la
reflexion Etica como toma de conciencia y de direccion de nuestra existencia, porque
cuando actuamos a los primeros que construimos, que afectamos, es a nosotros mismos,

nos hacemos a nosotros mismaos.

Recapitulando lo dicho hasta aqui, hemos establecido en qué consiste este discurso
ordenador, esta reflexién acerca del comportamiento del ser humano en relacién con un

sentido, y hemos planteado que dependiendo del momento cultural ha sido la propuesta

187 sartre, Jean-Paul. El existencialismo es un humanismo. Duodécima reimpresion. Ediciones Quinto
Sol. México, 1994. P4g. 31.
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que se ha dado, el sistema ético. En este sentido, a lo largo de la historia existen

diferentes corrientes éticas que podriamos dividir tajantemente en tres:

(1) En primer lugar las éticas materiales que ponen el acento de su preocupacion en el
contenido de la ética, en la materia, en el fin de la accion, en el sentido de la acciény a
partir de éste llenan de contenido nociones como lo son el sentido de la existencia
humana, del bien y el mal, de lo correcto y lo incorrecto, de la norma moral. A esta
éticas se les Ilama también teleoldgicas por su vision a mediano y largo plazo. En este
ambito actualmente se discute sobre cuales deben ser los bienes propiamente humanos
segun determinada preconcepcion antropoldgica y cuéles deben ser las posibilidades
para alcanzarlos. En éste ambito tenemos éticos como Richard Rorty, o como Enrique
Dussel que estudian cudles deben ser los bienes minimos que deben ser distribuidos
para el bien de toda la humanidad. De la misma manera tenemos otra conceptualizacion
del bien en las virtudes, es decir, considerar la capacitacion en determinados actos como
un bien para toda la humanidad, representada esta corriente con el famoso neo-
aristotélico Alasdair Maclintyre y su texto Tras la virtud. De forma similar podemos
encontrar en este terreno éticas que reflexionan acerca del sentido de la existencia
humana. En este ultimo ambito algunas éticas religiosas podrian ser situadas en esta
corriente en su aspecto material por definir de manera explicita el contenido a lo que el

ser humano debe hacer y el sentido que debe darle a su existencia.

(2) Otra perspectiva que encierra a varias éticas es la formal cuya preocupacién es
acerca del comportamiento y mas precisamente de cuales deben ser las reglas propias
para la convivencia humana. Se preocupan entonces por la ley, por el deber, por la

normatividad, por los procedimientos de consenso. A estas éticas se les llaman
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deontoldgicas. En éstas actualmente se discute principalmente la validez y universalidad
de los imperativos categoricos kantianos —que mas adelante discutiremos—. En este
ambito formal encontramos también la discusion del sentido y la validez de los
Derechos Humanos. Es decir, si esta declaracion puede ser el fundamento de las reglas
de convivencia universales que reflejen a la totalidad de la humanidad o si su
formalidad so6lo oculta el contenido de una forma de pensamiento meramente
occidental. Otro aspecto discutido aqui es el tema de la justicia con filésofos como John
Rawls y Robert Nozick; asi como la ética discursiva representada principalmente por
Jurgen Habermas y Karl-Otto Apel que plantean cdmo deben de ser las condiciones de
posibilidad para que se dé la reflexion Etica para llegar a acuerdos a través de la

comunicacion, a través del discurso.

Puede parecer que nos encontramos ante dos formas de la reflexion Etica distintas: el
contenido y la forma. Sin embargo, actualmente se da (3) otra corriente de pensamiento
ético que pretende ser una sistema integrador de estos dos aspectos que aparentemente
son ajenos al concebir que en realidad no se trata de dos propuestas distintas sino de dos
momentos de la misma reflexion Etica. En este &mbito tenemos al ya estudiado filosofo
y hermeneuta gque tanto nos ha inspirado en el presente trabajo porque sus ideas son
generadoras de nuevas ideas y aplicaciones de sus conceptos, Paul Ricoeur.'®® El ofrece
como definicion de reflexion ética una idea por demas propositiva:
La reflexion ética es el deseo de vivir bien por y con los otros en

instituciones justas.*®

188 Esta misma orientacion es la que presenta el fil6sofo vasco Xabier Etxeberria en su texto Temas
basicos de ética con la idea de ética como articulacion de plenificacion (ética teleoldgica) y convivencia
(ética deontoldgica). Etxeberria, Xabier. Temas Basicos de Etica. Centro Universitario de la Compafiia de
Jesus. Deusto, 2002.

189 Ricoeur, Paul. Amor y justicia. Caparrés editores. Con la colaboracion del Instituto Emmanuel
Mounier. Coleccidn Espirit. 5. Traduccion de Tomas Domingo Moratalla. Madrid, 1993. Pag. 107.
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En una primera lectura podemos observar como en esta definicion estd integrando la
preocupacion por el bien -momento teleoldgico— con la preocupacion por la forma —
momento deontoldgico—. Pero ademas estd integrando una dimension méas que es
evidenciar la propuesta antropoldgica de la que parte. Pero de esto hablaremos mas
adelante, por lo pronto detengdmonos méas en profundizar acerca de tres de los méas
influyentes filésofos que han servido de basamento a las éticas occidentales tanto

materiales como formales actuales: Aristoteles, Kant y Hegel.

Cabe aclarar que lo que sigue no pretende ser una historia de la reflexion ética. Historias
sobre el tema podemos encontrar numerosas pues la mayor parte de los textos sobre
Etica tienen un enfoque historico. Por el contrario, lo que nos interesa es rastrear tres de
los mas importantes sistemas éticos que influyeron y siguen influyendo en la concepcion
contemporanea del ser humano en su relacion con el trabajo. En otras palabras, revisar
estos tres sistemas éticos que produce la concepcion racionalista y su influencia en la
construccion y consolidacion de una idea de ser humano; asi como las repercusiones

que esta concepcion ha llegado a tener sobre el ser humano concreto.
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3.1. Sistema ético material: Aristoteles: Ser, conoCer, haCer.

...10 que es propio de cada uno por naturaleza
es tambien lo més excelente y

lo més agradable para cada uno;

para el hombre lo sera, por tanto,

la vida conforme a la mente,

ya gue eso es primariamente el hombre.

Esta vida sera tambiéen, por consiguiente,

la mas feliz.

Avristoteles. Etica Nicomaquea.

En los apartados precedentes hemos ido afirmando que a lo largo de la historia de la
humanidad, recurrentes han sido las preguntas que el ser humano se ha planteado. ;Qué
es este mundo?, ;Cémo explicarlo?, ;Qué puedo conocer?, ;Como puedo conocerlo?,
¢Quién soy yo? Incluso estas preguntas no han surgido en la humanidad de manera
genérica, cada uno de nosotros en nuestra individualidad, en la intimidad, nos hemos
enfrentado a ellas. Asi, mas temprano que tarde la persona se pregunta desde su yo
Jquién es?, iqué lo constituye?, ¢como entender?, ;como actuar? Y desde el
cuestionamiento de si —necesario para cualquier cuestionamiento ulterior— revalora su
exterior, replantea su relacion con el otro que también es un yo que lo observa en una
relacion de intersubjetividades, replantea como ha comprendido, actuado y cémo debera

seguir encauzando su vida.
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De esta manera hemos planteado que la pregunta inicial que el hombre debe hacerse en
el primer paso por el camino del conocimiento y encauzamiento de su vida es una
pregunta antropoldgica. Pues dependiendo de la respuesta que intente darle a la misma,

dependeré la posicién que tome con respecto a las demas interrogantes.

Especificamente, si cualquiera quisiera indagar acera de los fundamentos del obrar
humano, es decir de la moral, para, a partir de ello, establecer ciertas pautas de accion,
lo primero que tendria qué esclarecer es quién es, quiénes son los otros; y de ahi, una

serie de aspectos de la accion, cuyo vértice es el hombre.

Tradicionalmente, un sistema filos6fico que quisiera ser eso: un sistema, debia mostrar
consistencia en las propuestas que ofrecia en los distintos ambitos de su reflexion. Asi
pues, si se pretendia tener consistencia, la concepcion que un filésofo tuviera de la ética

dependia directamente de la concepcidn que éste tuviera del ser humano.

El propdsito de este apartado es demostrar la perfecta armonia entre la concepcion
antropolégica de Aristételes y su propuesta ética de felicidad.**® Comencemos por
retomar los mas sobresalientes rasgos antropoldgicos de Aristételes presentados en el

capitulo anterior para argumentar su sistema ético.

Cuando Aristoteles se refiere al hombre, dice de éste que es una sustancia animal cuya

caracteristica especifica es que tiene un alma racional. Aristételes afirma que todos los

1% Aunque, Antonio Garcia Ninet hace la afirmacion contraria demostrando la inconsistencia que hay
entre fundamentos intuicionistas de la primera etapa todavia influida por Platon de la Etica Eudemica,
pasando por un fundamento social y, finalmente eudemonista, similar al que mas adelante veremos en
Kant. Cfr. Garcia Ninet, Antonio. “La ética aristotélica: El problema de su fundamentacion.” en
Pensamiento. Revista de Investigacion e Informacion Filosofica. Madrid. 2001. Vol. 57. Ndm. 217.
Enero- abril, 2001.
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seres vivos tienen un alma como principio de vida y con base en este principio hace una
clasificacion de los grados de alma dependiendo de la complejidad de sus facultades. En
el capitulo anterior expusimos estos tres tipos o niveles de alma y cémo es que
Aristételes considera que el alma racional propia de los animales racionales —hombres
libres— es la mas perfecta dado su grado de complejidad y de capacidad. Asi, el alma
racional es esa caracteristica que nos distingue como especie superior, pues el alma
intelectual tiene la facultad de reflexionar sobre los datos que nos proporcionan los
sentidos, es la actividad que transforma los datos sensibles en pensamiento conceptual y

abstracto.

Reiteremos, el intelecto en acto definido por Aristoteles es la cualidad especifica que
nos distingue de los demas seres vivos, nuestra esencia, nuestra naturaleza. Ademas, el
alma humana que siempre esta en acto del intelecto, es para Aristoteles un alma en

perfeccion.

Por otro lado, para Aristoteles la Etica es aquella rama de la Filosofia cuyo objeto
material de estudio son los actos humanos y cuyo objeto formal sera la manera en como
orienta al hombre en la conduccion de sus actos. El objetivo que busca Aristoteles con
el cual pretende orientar los actos del hombre es para que, con su obrar alcance la

felicidad.

Precisamente, Aristoteles no parte de un principio trascendente para formular su

concepcion Etica, sino que parte de lo que considera la esencia del hombre mismo,

conforme a la consistencia de su pensamiento filoséfico; tomando en cuenta lo que
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encuentra en la vida real del hombre, su corporeidad irracional, para conducirla por el

camino de la perfeccion moral gracias al uso hegemonico de lo racional que hay en él.

Si en algo estan de acuerdo las éticas teleolégica es en que el hombre actia para
alcanzar la felicidad, pero en lo que no estan de acuerdo es en definir en qué consiste
eso que llamamos felicidad. En su Etica Nicomaquea, Aristoteles dedica todo el Libro
X' a definir la felicidad. Parte de lo que cree que es la naturaleza humana para
definirla y lo hace consistentemente afirmando que la felicidad es el uso supremo de las
potencialidades que nos corresponden segin nuestra naturaleza, segin lo que mas
propiamente nos define como seres humanos. Aquello deseado por si mismo y no en
razon de otra cosa mas. Asi pues, el sujeto se especifica por su objeto y el objeto propio
del intelecto es el conocimiento, aquello que hara feliz al hombre sera la sabiduria. La
felicidad no se determina por el subjetivismo del sujeto sino por el objeto propio de las

facultades de la vida racional. Asi, la felicidad es una actividad del alma racional.

La felicidad verdadera no es el placer de las satisfacciones no exclusivamente humanas,
el placer verdadero esta en la realizacién de la esencia propiamente humana: el ejercicio
de la razon. En ese caso, el placer vendra como resultado del perfeccionamiento de las
facultades que es la felicidad, pero el placer no es la felicidad en si. El placer resulta de
los actos propios del hombre, pues los placeres siguen a los actos. Cabe hacer notar que
Aristoteles supera el idealismo y ascetismo de su maestro Platon, pues para este Gltimo,
alejarse de todo lo terrenal y material era condicion necesaria para la virtud y la
felicidad. Sin embargo, para Aristoteles no es asi, pues, consistente con su

epistemologia, si todo conocimiento racional parte de un conocimiento sensible que es

191 Cfr. Aristoteles. Op Cit. Libro X. (1172a - 1181b). P4g. 155.
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posteriormente abstraido por el intelecto, es claro que el cuerpo es condicion necesaria
pero no suficiente para la tendencia a la felicidad, pues sin el conocimiento sensible no

habria conocimiento intelectual.

Entonces, Aristételes no sélo se dedica a explicar lo que somos —pues que seamos seres
racionales no significa que actuemos racionalmente siempre—, también postula lo que
debemos ser por medio de lo que debemos hacer, pues perfeccionamos nuestras

potencialidades como seres humanos en lo que hacemos con éstas.

Ademas para Aristoteles, el hombre es un ser social que se realiza en la comunion con
los otros, pero no de una manera accidental sino con el uso pleno de la razén, que como

ya mencionamos, es lo que caracteriza nuestra naturaleza humana.

Agrega ademas que la manera en como podemos desarrollar lo propiamente racional es
por medio de las virtudes, aquello que aprendemos y desarrollamos por nuestra
actividad racional, de ahi la suprema importancia que le da a la educacién en las
virtudes. Para Aristoteles, la virtud es el justo medio entre dos extremos irracionales. Se
podria interpretar entonces que para €l la virtud es la felicidad del hombre. Pero la
felicidad no es algo que se da en el hombre de manera pasiva, la felicidad es una
actividad. Especifica que hay un cierto tipo de actos deseables en razén de otra cosa y
otros actos deseables por si mismos. La felicidad es un acto deseado por si mismo.

“_.todas las cosas las escogemos en vista a otra, salvo la felicidad que es un fin.”*%

192 Aristoteles. Ibid. Libro X. (1176b) Pég. 165.
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Los actos deseables en si mismos son aquellos en los que no hay nada qué buscar fuera
del acto mismo, y éstas son las acciones virtuosas. El acto mas apetecible sera el acto
conforme a la virtud. Aristoteles no considera suficiente con tener el conocimiento de
aquello que le es propio al ser humano sino que para llegar a ser feliz hay que realizarse
en acto; es decir, al incluir el tema de las virtudes en su ética estd enfatizando la
importancia de desarrollar actos virtuosos. S6lo el hombre que realiza actos virtuosos
puede ser feliz. Y, nuevamente, supera a Platon al indicar la importancia del cuerpo
parar el cumplimiento de la virtud pues, por ejemplo, como podria realizar actos

valientes el hombre si no tuviera cierta fuerza, vigor y resistencia corporal.'*®

Para Aristételes, dentro de las virtudes propias del ser humano, la virtud mas perfecta de
todas es la actividad contemplativa que es la que lo asemeja con lo divino: La actividad
contemplativa. “En efecto, esta actividad es la mas excelente (pues también lo es el
entendimiento entre todo lo que hay en nosotros, y entre las cosas cognoscibles, las que
son objeto del entendimiento); ademas, es la mas continua, pues podemos contemplar
continuamente més que hacer cualquier otra cosa.”** Asi, la vida contemplativa es la
vida feliz porque es la Unica amada por si misma ya que de ella no resulta nada fuera de

la contemplacion.

Como lo mencionamos en el capitulo anterior, esta interpretacion aristotélica del sentido
de la accion, de la contemplacién como acto deseado en si mismo que no se desborda en
ningun producto fuera del acto mismo, resulta muy controversial en la época
contemporanea en la que se menosprecia la inaccion y se sobre valora el productivismo,

el progreso, el cambio. Pero nuevamente constatamos que el sistema ético es coherente

193 Cfr. Aristoteles. Ibid. Libro X. (1178a) P4g.167.
194 Aristoteles. Ibid. Libro X. (1177a) P4g. 166.
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con el presupuesto antropolégico aristotélico, pues el acto de contemplacion
corresponde a la méxima perfeccion de la vida racional propia y exclusivamente

humana.

Como podemos ver, el concepto aristotélico de felicidad —tema central de la ética
material— es el propio de su definicién de ser humano. De la misma manera podemos
hablar de la importancia que le da a los actos virtuosos en general y al acto virtuoso por
excelencia, sin apartarse ninguno de sus presupuestos de la consistencia de su
epistemologia y de la relacion hilemorfica entre cuerpo y alma planteada por él y
expuesta en el capitulo anterior. Pero hay que precisar que su definicion de ser humano
es dualista y aunque apartandose de Platdén reconoce la corporeidad humana como
requisito para la vida racional no deja de privilegiar esta ultima por encima de cualquier

otra dimension humana y de suponer un poder superior para ella.

Aungue hasta aqui hemos mostrado la consistencia entre la concepcidon racionalista del
ser humano y su propuesta ética comunmente llamada eudemonista, no podemos dejar
de mencionar que los escritos aristotélicos acerca de la ética no son del todo
consistentes, principalmente por dos razones: En primer lugar, por el desarrollo que va
teniendo Aristdteles de una primera etapa intuicionista en la que defiende la realidad en
si de las virtudes y del Bien supremo, todavia influida por Platon y a la que perteneceria
la Etica Endémica, hasta sus Lecciones de Etica. En segundo lugar porque la misma
Etica Nicomaquea mencionada en esta tesis consiste en una serie de apuntes para uno o

varios cursos aparentemente sin revisar.'®> Por lo anterior, es conveniente sefialar la

19 Cfr. Garcia Ninet, Antonio. Op. Cit. Pag. 47.
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discusion sobre las diversas fundamentaciones contrapuestas observadas en la ética

aristotélica.

Segun Antonio Garcia Ninet, son tres los fundamentos mostrados no solamente a lo
largo de su produccidn, sino que, en ocasiones como en la Etica Nicomaquea coexisten
simultaneamente: Por una parte, y el menos solido de todos, el fundamento intuicionista
que, como deciamos, es atribuible a la influencia de Platon y que aparece en sus
primeras obras, segun el cual el Bien Supremo, y las virtudes son entidades en si,
deseadas y practicables por su propia bondad, en relacién a los cuales, el ser humano no

agrega ningun valor.

El segundo fundamento seria el social, en funcion de que Aristételes no sélo define al
ser humano como un animal racional, sino como un ser social. Incluso afirma en varias
ocasiones que la vida del individuo es la vida de la ciudad y que la vida del individuo
s6lo es realizable en la polis.*® Sin embargo, en este aspecto tenemos que preguntarnos
¢qué entiende Aristdteles por social? Pues como lo demuestra Garcia Ninet, para el
espiritu griego y explicitamente para Aristételes, lo social, la comunidad no es la
humanidad. No sélo en cuanto que excluye al extranjero, sino dentro de la ciudad

misma al esclavo, comerciante, agricultore.*®’

Garcia Ninet afirma basado en la ética nicomaquea:

19 Cfr. Garcia Ninet, Antonio. Op. Cit. P4g. 50.

97 Cfr. Filippi, Susana. “El dinamismo ético-social y la educacion del hombre seglin Aristoteles.” En
Sapientia. Organo del Departamento de Filosofia. Facultad de Filosofia y Letras. Universidad Catdlica
de Argentina. Afio XLI. Nim. 161. Jul-Sep. 1986. P4g. 205.
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“Un altimo matiz que interesa destacar en la fundamentacién social de
la moral es el de su caracter restrictivo, en el sentido de que
Aristételes no extiende el valor de lo social a toda la humanidad, sino
solo a los miembros de la propia comunidad. Llega incluso a defender
la esclavitud —<<el esclavo es un instrumento animado>>-, y, en
consecuencia, la exclusion de tales personas de los derechos que
reconoce a los miembros de la propia comunidad, afirmando que el
caracter social del hombre hay que considerarlo <<dentro de ciertos

limites>>.1%

Y mas aun, muestra cdmo aunque establece como criterio del actuar virtuoso la
dimensidn social, inmediatamente después agrega que el reconocimiento social y el bien
comun son un bien individual, por lo que para Garcia Ninet, el fundamento social se
restringe al fundamento eudemonista. Lo mismo hace con las virtudes, aunque en la
Etica Nicomaquea proporcionalmente dedica mucho mas espacio a las virtudes éticas —
incluso déndoles un fundamento intuicionista al establecerlas como bienes en si
mismas— y s6lo un libro a afirmar que la virtud de la contemplacion es la verdadera
felicidad del ser humano. En este ultimo libro afirma que todas ellas tiene como
funcion propiciar la vida teorética que no se desborda en nada fuera de si y con ello

establece la virtud dianoética como superior a las virtudes éticas.*®

Otra caracteristica que aporta a una interpretacion eudemonista sobre una
fundamentacién social es el caracter individualista y especialmente aristocratico de su

ética. Cuando Garcia Ninet hacer un analisis de virtudes como la magnificencia, la

1% Garcia Ninet, Antonio. Op. Cit. P4g. 51.
199 Cfr. Garcia Ninet, Antonio. Op. Cit. P4g. 52.
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magnanimidad y la amistad, las cualidades que debe tener el virtuoso lo sitian como un
ser superior que solo con iguales puede tener relacién. Un ciudadano ateniense que
solo puede dedicarse a actividades buenas por si mismas como la contemplacion, la
filosofia, la gimnasia, no a aquellas dedicadas a servir como lo son el comercio, la

artesania, etc.?%

La ética aristotélica resulta entonces una ética cuyo criterio de moralidad es el
individuo, aunque éste sea un ser social pues lo social estd en funcion de su
individualidad. Asi, junto con una fundamentacion intuicionista coexisten el

fundamento social y el eudemonista, pero con palabras de Garcia Ninet:

“De esos dos fundamentos, Aritoteles sita en primer lugar el
eudemonista, aunque, paraddjicamente, dedica la mayor parte de sus
reflexiones a estudiar las virtudes éticas, relacionada con la

fundamentacion social.”?%

El bien coman, el bien de los amigos, el bien de la polis son criterios fundamentales
para la moral, pero todos ellos estdn en funcion del bien individual que es el criterio
ultimo de la moral aristotélica. Y el bien individual s6lo puede ser aquél con respecto a

lo que es: la vida teorética.

2% Filippi, Silvana. Op. Cit. Pag. 206.
201 Garcfa Ninet, Antonio. Op. Cit. Pag. 63.
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3.2.  Sistemas éticos formales

3.2.1. Immanuel Kanty el sentido del deber

Pero pasemos a pensar la propuesta antropolégica y ética de Kant, por muchos
considerado el padre de la ética moderna. Al principio del presente capitulo
plantedbamos las preguntas que Kant consideraba eran las grandes preguntas de la
filosofia y que esas preguntas lo llevaban a plantearse la pregunta fundamental sobre la
naturaleza del ser humano. Kant intentd contestar a ellas a través de sus Criticas que no
son otra cosa que su Epistemologia y su Etica.?*? Sin embargo, a través de su propuesta
Epistemoldgica y Etica podemos deducir su concepcion antropoldgica. Vamos a
detenernos un poco mas en el pensamiento kantiano debido a la influencia que su
filosofia racionalista tiene en la tradicion de la ética deontolégica basada en el

cumplimiento de norma o ley como imperativo categorico incondicional.

Kant piensa que teorizar sobre lo que nos hace felices es una discusion sin fin, pues en
cuestion de felicidad llegar a principios universales es imposible y una teoria debe
basarse en principios universales.’®®> En cambio, encontrar estos principios sélo puede
hacerse en el aspecto de como debemos actuar, es decir, en la Etica Formal. Asi, Kant
apuesta por buscar la repuesta a la segunda cuestion de la Etica: la cuestion de las

normas morales, del deber.?**

Concretamente su apuesta es por lo que cree que es comdn a todos los seres humanos,

es decir, apuesta por la razén tedrico-practica: Esto es, si usamos nuestra razon humana,

202 Kant consideré que el problema sobre ;qué me cabe esperar? no era un problema que le
correspondiera a la razén humana resolver, pues era una cuestion de Fe.

203 Cfr. Kant, Immanuel. Fundamentacion de la Metafisica de las costumbres. Espasa-Calpe. Trad.
Manuel G. Morente. Madrid, 1942. Pags. 21 y ss.

204 Cfr. Kant, Immanuel. Ibid. Pag. 24.
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si indagamos dentro de ella y seguimos las reglas del razonamiento ldgico, ella, la
razén, nos dird como es que debemos actuar. No hace falta que un principio exterior a
nosotros nos dicte pautas de accion, sea Dios, el sacerdote, el padre o el maestro; todos
y cada uno de nosotros —siguiendo los principios de la l6gica racional- podemos llegar a
saber como actuar. “El cielo estrellado sobre mi, y la ley moral dentro de mi” dice en
Critica de la razon practica. (1788)°®. Tenia 64 afios cuando llegaba a la conclusion de

que la ley moral emanaba de su propia racionalidad.

De esta manera, Kant en su texto ¢Qué es la ilustracion? (1784)*® nos invita a salir de
la minoria de edad y del miedo a la libertad y a atrevernos a pensar por nosotros

mismos, a ser adultos. Tenia 60 afios de edad. Asi,

“La ilustracion es la liberacion del hombre de su culpable incapacidad.
La incapacidad significa la imposibilidad de servirse de su inteligencia
sin la guia de otros. Esta incapacidad es culpable porque su causa no
reside en la falta de inteligencia sino de decision y valor para servirse
por si mismo de ella sin la tutela del otro. jSepare aude! jTen el valor
de servirse de tu propia razon!: he aqui el lema de la ilustracion. (...) Para
esta ilustracion no se requiere mas que una cosa, libertad; y la mas
inocente entre todas las que llevan ese nombre, a saber: libertar de hacer

uso plblico de su razén integramente.”?%’

205 Cfr. Kant, Immanuel. Critica de la razén practica. Edicién de Roberto R. Aramayo. Alianza Ed.
Madrid. 2000.

206 Kant, Immanuel. “;Qué es la llustracién?”. Filosofia de la Historia. Fondo de Cultura Econémica.
Meéxico, 1978. Pag. 25 y ss.

207 Kant, Immanuel. Ibid. P4gs. 25-28.
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Su ética es una ética autbnoma en oposicion a otras éticas heteronomas que reciben de
otro (Dios, sacerdote, autoridad) la instruccion de lo que es correcto hacer. Por el
contrario, Kant nos asegura que si usamos la razén podemos por nosotros mismos

autodeterminarnos.

Segun Kant, si usamos correctamente nuestra razon, ésta nos va a decir que lo que
cuenta no es qué buscamos u obtenemos cuando actuamos sino como debemos actuar y
debemos actuar apegandonos a ese deber. Los motivos éticos que nos lleven a actuar no
deben ser por interés personal sino por cumplimiento del deber que nuestra razon nos
dicta: En otras palabras, debemos ser racionales, no interesados. Como anteriormente

decia Aristételes, debemos actuar apegados a lo que somos: seres racionales.

Este mismo razonamiento “correcto” de Kant nos lleva a descubrir los deberes o
imperativos morales que seran aquellos que nos permitan autodeterminarnos.

Reiteremos, Kant creia que nuestra razén tiene la capacidad de autodeterminarnos.

Kant dice que hay dos tipos de deberes o imperativos que nuestra recta razon nos dicta

en cuanto a comportamiento:

1. Los imperativos hipotéticos: Si quiero B debo hacer A, pero si no quiero B no
tengo que hacer A.
2. Los imperativos categoricos: Debo hacer X en cualquier condicién

necesariamente, es decir, de manera incondicionada.
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Y lleg6 a 2 formulaciones del imperativo categdrico:

1. Tratar siempre al ser humano como un fin y nunca s6lo como un medio. Y con
ello reconoce la dignidad humana.
2. Toda accién moral debe poder ser convertida en ley universal. Y con ello

introduce al otro como limite de mi accién.?*®

Tres son las ideas a resaltar de la ética de Kant: (1) Su ética es fundamentalmente
formal. (2) Los conceptos de autonomia y la autodeterminacion gracias a la razon
tedrico-préactica. (3) Los imperativos categdricos: El ser humano siempre como un fin 'y

la accion moral como ley universal.

Pues bien, pasemos a discutir la propuesta kantiana, y para ello, contextualicemos a

Kant:

Immanuel Kant, filésofo aleman, nacié en 1724 y murié en 1804. 80 afios vivio recluido
en su misma ciudad natal Konigsberg que pertenecia a Prusia Oriental y que
posteriormente pasd a depender de Rusia. La influencia del pensamiento kantiano ha
trascendido las fronteras de su pequefia ciudad no sélo en espacio, sino también en
tiempo pues todavia hoy es reconocido como uno de los filésofos que mas aportaron
con su pensamiento a la dificilmente definida Modernidad, sin embargo, jamas salié de

su pequefa ciudad.

208 Cfr. Kant, Immanuel. Fundamentacion de la Metafisica de las costumbres. Espasa-Calpe. Trad.
Manuel G. Morente. Madrid, 1942. Pags. 54 y ss.
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Kant fue educado en el pietismo que, como todos saben, es una de las religiones
fundadoras del protestantismo. El pietismo se caracteriza fundamentalmente por su
ascetismo y desprendimiento de todo bien superfluo, por su racionalismo e
interpretacion individual de las Sagradas Escrituras y en consecuencia por su creencia
en la salvacion individual. Asimismo, otras caracteristicas que se le atribuyen son el
aprecio por la laboriosidad y el ahorro. Es de todos sabida la anécdota acerca de la
rigurosidad sistematica de éste fil6sofo que durante afios se concentrd en una rigida
disciplina de trabajo, heredada de su educacion religiosa, a tal punto estricta que siguio
la misma rutina de estudio de tal suerte que la gente de su pueblo ponia el reloj a tiempo

a la hora —-misma hora— que el fil6sofo realizaba su paseo diario.

De esta educacion pietista le viene su desinterés por la pregunta de la Etica acerca del
bien que planteamos al principio de la exposicion, porque en su ascetismo y
racionalismo lo unico que lo conduce es la ley. “Hay que cumplir la ley no por interés
sino porque es ley”, diria Kant. De esta misma educacion pietista le viene el imperativo
moral de autodeterminarnos por medio de la razon practica expuesto en su Critica a la
razén practica. Se podria interpretar que el deber de Kant, entonces, no es ajeno a un

sentido: al significado que le da el pietismo.

Kant escribe el texto citado ¢Qué es la ilustracién? en 1784, a la edad de 60 afios, y 4
afios mas tarde, en 1788, Critica de la razon practica, su Etica. Obviamente, ademas de
su educacién férreamente pietista, todavia faltaban muchos afios para que se produjera
todo el desarrollo de la medicina y de la neurologia que llevaria a Sigmund Freud al
concepto del inconsciente y su método psicoanalitico. Kant le apost6 a lo Unico que

tenia: su educacién en la razon y el autocontrol, pero lejos estaba de saber del poder
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irracional —o mejor de otro tipo de racionalidad— del inconsciente freudiano: Nuestros
actos estan grandemente motivados por impulsos que desconocemos Y, por ello, de los
que no podemos tener control, mucho menos determinarlos. En otras palabras, no

podemos autodeterminarnos absolutamente, al menos al grado al que pretendia Kant.?*

En 1788 era aun inexistente La genealogia de la moral de Fiedrich Nietzsche, texto en
el que expone que este afan racionalista de nulificar los deseos, las pasiones y en si la
vida a través del dominio de la razén cientifico-practica no es mas que una muestra de la
decadencia burguesa que, ante su temor a la vida, lucha por autodomesticarse a traves

de la educacion.

Kant también estaba lejos de la reflexion hermenéutica del siglo XX que se da entre
filésofos como Hans-Georg Gadamer Verdad y Método; Michel Foucault Las palabras
y las cosas, El orden del discurso; Jurgen Habermas “Conocimiento e interés™; y el
mismo Paul Ricoeur Finitud y Culpabilidad, Los caminos de la interpretacion,
Existencia y hermenéutica; por mencionar sélo algunos. Kant estaba lejos de aceptar
que la razén tedrica, y menos aln que la razon tedrico-practica no es solo una y menos
desinteresada. Los caminos de las diversas racionalidades —como formas de explicarnos
y ser en el Mundo- cruzan los valles de las distintas culturas, razas, sexos, edades,

temporalidades y no conducen al mismo fin.

No obstante, es necesario detenernos a profundizar ain mas en el supuesto
antieudemonismo kantiano, y para tal efecto, revisaremos el sugerente articulo del

especialista en Kant, Roberto R. Aramayo. Para éste, el formalismo ético kantiano tiene

209 Cfr. Aramayo Roberto R. “Autoestima, felicidad e imperativo elpidoldgico: Razones y sinrazones del
(anti)eudemonismo Kantiano.” Dianoia. Anuario de Filosofia. Instituto de Investigaciones Filosoficas.
UNAM-FCE. México. Afio XLIII. NGm. 43. 1997. Pags. 77 — 78.
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como gran preocupacion el emanciparse de cualquier tipo de heteronomia de la ley
moral. De tal forma que asi como en la Critica de la razon pura realiza una “revolucion
copernicana”, al situar al sujeto como centro del conocimiento y al objeto girando en
torno a él. De la misma forma en su ética buscara fundamentar la moral en el ser
humano y no ésta sobre una concepcion religiosa o de cualquier otro tipo, externa al ser
humano, lo cual lo lleva a enunciar que los hombres no pueden ser utilizados como

meros medios instrumentales ni siquiera por Dios. %*°

Por supuesto que estas pretensiones de autonomia moral kantiana son una aportacion a
la valoracion de la identidad del ser humano, al situar su capacidad racional como
suficientemente poderosa al grado de autodeterminarse; mas aun, para Aramayo, el
concepto de autoestima sera un concepto capital en la ética de Kant al distinguirlo de lo
gue comunmente se entendia por felicidad. El propdsito de Aramayo es proponer una
reconsideracién al estigma con el que se ha caracterizado el formalismo kantiano como
extremadamente rigorista al no considerar aspectos tales como la felicidad y el
bienestar, por lo que pasara a demostrar que Kant si estaba interesado en el tema de la

felicidad. A continuacion seguiremos su argumentacion.

En un primer momento, Kant retoma la definicion tradicional de felicidad como la
satisfaccién de todas nuestras inclinaciones. Lo que le interesa a Kant es encontrar un
principio o criterio para la moralidad de caracter universal, por ello su andlisis sobre
esta definicion de felicidad versara sobre la posibilidad de que sirva o no como ese

criterio de moralidad que busca. Pues bien, asi planteada, en realidad la definicion es un

210 Aramayo, Roberto. Ibid. P4gs. 77 y ss.
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término vacio en el sentido de que nos dice como es la felicidad pero no qué es eso que

satisface todas nuestras inclinaciones.

Aramayo resume en 5 las razones por las que Kant considera que esta definicion de

felicidad no es apropiada como criterio de moralidad, a saber?'*:

1. No somos capaces de llegar a determinar con exactitud aquello en que
ciframos nuestra felicidad.

2. Aunque lo supiéramos, no podriamos conseguirla por nosotros mismos ya
que —en el ambito de la felicidad— precisamos del apadrinamiento de la
suerte, del azar o de la fortuna. Pero como en este aspecto Kant esta
buscando un principio autbnomo, cuya puesta en practica no dependa sino de
uno mismo, el término analizado de felicidad condicionada por el azar, no le
funciona.

3. No es necesario prescribir la busqueda de la felicidad pues esta busqueda ya
se hace sin mas, no puede observarse como un deber.

4. Adoptar la felicidad como principio de nuestro comportamiento sélo
consigue dar lugar a conflictos, pues cada cual perseguiria su propio
bienestar, lo cual no bastaria para establecer una ley universal.

5. Por todo lo anterior, la felicidad definida como la satisfaccion de todas
nuestras inclinaciones, como bienestar, se muestra incapaz de
proporcionarnos un principio cuya validez sea universal, esto es, que no esté
sujeto a infinitas excepciones y dependa del concurso de la mera casualidad.

Para esta felicidad no hay principios certeros, solo consejos dependientes del

211 Cfr. Aramayo, Roberto. Ibid. P4gs. 82 — 83.

171



azar que no tienen validez infalible. Asi, la felicidad, el bienestar, es en

buena medida, un regalo de la suerte y no algo que dependa de nosotros.

Sin embargo en la Critica de la razon préactica, Kant distingue entre felicidad y
moralidad y explica que esta distincion no significa una necesaria oposicion entre
ambos conceptos, ni tampoco que se debe renunciar a las pretensiones de la felicidad,
sino Unicamente que, al tratarse del deber, no se le tenga en cuenta como criterio de
moralidad. Incluso considera que ciertas condiciones de bienestar son necesarias para el
cumplimiento del deber pues de no tenerse, por ejemplo salud, alimento, se trataria de

una condicion que podria obstaculizar el cumplimiento de la virtud.

Como podemos observar hasta aqui, lo que esta tratando de hacer Kant con su teoria
ética es lo mismo que hizo con su teoria del conocimiento, establecer los limites y las
capacidades: ¢qué puedo conocer?, ;qué puedo hacer? Ser feliz es algo que el ser
humano no puede hacer por si mismo, por lo que no depende de él como criterio de
moralidad. Ser virtuoso —actuar por deber— si depende de él, y puede ser tomado como

criterio de moralidad.

Sin embargo, hay un sentido de felicidad que si depende Unica y exclusivamente de uno:
hallarse contento con uno mismo. Segun Aramayo, al final de Critica de la razon
practica define “estar contento consigo mismo” como la satisfaccién con la propia
existencia, analoga a la felicidad, que acompafia necesariamente a nuestra conciencia de
obrar virtuoso. Felicidad que consistiria en eludir los remordimientos de la conciencia
cuando se ha obrado mal, y que no necesita de la suerte pues obrar de tal forma no

depende sino de uno mismo. Ahora bien, esta recompensa de la virtud no tiene que ser
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tomada como el motivo de la accién virtuosa, sino como una consecuencia necesaria de
la misma accidn virtuosa. Kant insiste en este punto pues no desea caer en la misma
critica que €l hace al circulo vicioso del eudemonismo que consiste en afirmar que se
actua virtuosamente por el bienestar que ese actuar proporciona, poniendo la felicidad
como motivo de la accion y no, como €l pretende, como consecuencia de la misma.
Aramayo afirma que su insistencia en este punto la trata en varios de sus textos, tales
como sus Criticas, Acerca del tono aristocratico que viene utilizandose Ultimamente en

la filosofia, Metafisica de las costumbres, Doctrina de la Virtud.?'?

Segun el comentarista, hay un periodo en la produccion de Kant que va de 1770 a 1781,
al que se le ha llamado “La década del silencio” porque no entrega ningin texto a la
imprenta, pero en el que si estuvo anotando sus pensamientos, recogidos en Reflexiones.
En estos fragmentos Kant insiste en explorar las posibilidades de la autoestima o de
hallarse contento con uno mismo, posibilidades que puedan ofrecerse como criterios de
la moralidad. Es decir, proponer la autoestima como criterio de moralidad, toda vez que,
cuando menos, logra difuminar la zozobra causada por las reglas del calculo

eudemonistico, y cita el fragmento 21 de la Reflexion 6619:

“El modo mas eficaz de estimular a los hombres hacia lo moralmente
bueno es mostrar que uno sélo puede estimarse a si mismo en cuanto
se conforme con la virtud e igualmente que, aungue no se le persiga de
modo consciente, el mayor sosiego acompafia a la ejecucion del

bien.”213

212 Cfr. Aramayo, Roberto. Ibid. P4g. 83.
23 Aramayo, Roberto. Ibid. P4g. 85.
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Aramayo muestra que hay una continua insistencia de Kant en distinguir entre contento
con uno mismo, que seria lo que entiende por autoestima, y mostrarse satisfecho con la
propia situacién, que seria el primitivo concepto de felicidad o de bienestar y en

presentar a la virtud como la epigénesis de la felicidad:

“El principio de la moral es la autocracia de la libertad con respecto a
toda felicidad o la epigénesis de la felicidad conforme a leyes de la
libertad. La felicidad carece de valor propio en tanto que representa un
don de la naturaleza o de la fortuna. El buen uso de la libertad es méas
valioso que la azarosa felicidad y el virtuoso detenta el principio de la
epigénesis de la felicidad. EI ordenamiento de las acciones conforme a
leyes consensuales constituye al mismo tiempo la forma de toda

felicidad.”?*

Asi mismo, Kant esclarece el concepto de hacerse digno de ser feliz como una
consecuencia del ser virtuoso y que descansa en la autonomia y no en el azar o la

fortuna.

Podemos sintetizar que son tres los requisitos basicos para que se dé la autoestima y la
autosatisfaccion: 1. La independencia del azar, 2. La libertad sometida a leyes a priori
de la razén, 3. El autodominio pues s6lo quien se halle liberado del apremio de las
inclinaciones puede llegar a la autosatisfaccion. Para Aramayo, en el trasfondo de los

planteamientos del formalismo ético kantiano se oculta este deseo de evitar el desprecio

214 Reflexion 6867 (1776 — 1778); fragmento 102. Citado por Aramayo, Roberto. Ibid. P4gs. 85 — 86.
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de una escrupulosa conciencia moral. Finalmente, aunque la felicidad no puede ser el

principio de la moralidad, sin embargo si es una consecuencia necesaria de ella.*®

Después del andlisis realizado, Aramayo llega a la conclusion de que el movil de su
antieudemonismo entrafiaria un sofisticado eudemonismo —no es reiteracion—. Al
complicado célculo del eudemonismo, opone la dicha segura de hallase satisfecho
consigo mismo cuando logra esquivar su inconsciente aversion a transgredir el deber y
caer en la indignidad. Al acallar los remordimientos de la conciencia moral, se logra una
tranquilidad que estd completamente a nuestro control. Ademas, este desasosiego se
acompana de la esperanza de obtener la felicidad, pues la virtud nos hace dignos de ser

felices, requisito sin el cual no podriamos disfrutar ninguna felicidad.?*°

En una primera lectura, a la rigurosa ética formal kantiana parece que le hace falta el
sentido, el fin, el bien, la felicidad que el cumplimiento de la norma permite alcanzar.

Pero este aparente formalismo oculta el sentido del deber de la autosatisfaccion de Kant.

Pero pasemos ahora al estudio del otro pilar de la Etica contemporanea:

3.2.2. Hegel y el Sistema de la Eticidad: La libertad como conciencia de la

necesidad historica

En el capitulo sobre los presupuestos antropoldgicos de la Etica deciamos que la
filosofia de Hegel es un sistema cerrado y circular que inicia con la pregunta sobre la

negatividad del ser y termina con la determinacion del contenido del ser. Hegel ha

215 Cfr. Aramayo, Roberto. Ibid. Pags. 86 — 89.
216 Cfr. Aramayo, Roberto. Ibid. P4g. 93.
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dispuesto cabalmente que los diversos conceptos que va desarrollando en su sistema
estén estrechamente interconectados, por ello es de esperarse que el concepto del
hombre que emana de la Fenomenologia del Espiritu del afio 1807 sea el mismo que ya
habia presentado en El sistema de la eticidad de 1801-1802. Y si bien habia declarado
en la Fenomenologia que es por medio de la accidn, del trabajo como la autoconciencia
se constituye y se realiza, esa misma idea es de la que habia partido para desarrollar el
concepto de eticidad como un sistema. Sin embargo, condiciona el actuar humano
particular a la voluntad del pueblo y ésta a su vez al reconocimiento de la necesidad

universal y su unificacion con el Espiritu Absoluto.

En primera instancia convendria precisar qué entiende Hegel por eticidad y por qué
sistema. Lo que entiende por eticidad, José Gaos lo ha traducido por cividad. Ya que no
entiende al hombre como individuo aislado sino Unicamente en sociedad, la cividad
seria el grado de acoplamiento del pueblo como individuo objetivo en relacion con la
razon absoluta, subsumiendo la accién de éste a la Idea y a su vez, la Idea subsumida a
la accién de éste. Ademas, le denomina sistema porque concibe este acoplamiento como
un conjunto de dimensiones concéntricas que van de lo méas elemental —para él- que es

la familia, siguiendo progresivamente por la sociedad civil, hasta llegar al Estado.

“Pues bien: la idea de la absoluta eticidad consiste en el recogerse de la
absoluta realidad (Realitat) en si, como en una unidad, de modo que
este recogerse y esta unidad constituyen una totalidad (Totalitat)
absoluta; su intuicion es un pueblo absoluto; su concepto equivale al

absoluto ser-uno de las individualidades.”?’

21" Hegel. G. W. F. El sistema de la eticidad. Coleccién Pensamiento Filoséfico. Monte Avila editores.
Venezuela, 1990. P4g. 110.
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En la primera potencia, subsuncién del concepto en la intuicion, encuentra la eticidad
natural, o auténtica naturaleza. El sentimiento de la separacion entre el concepto y la
intuicién es la necesidad y el sentimiento en cuanto ser-asumido de dicha necesidad es

goce.?®

Anteriormente habldbamos de la preocupacién constante de la época en la que vivid
Hegel: la corriente filosofica denominada Veeinigungsphilosophie que trataba de
encontrar la respuesta ante lo uno y lo diverso, encontrar el principio que explicase las
escisiones, que fuese capaz de desaparecer el antagonismo entre el Yo y el mundo. Y
también comentabamos que lo que mas preocupaba a los amigos, Hegel, Schelling y
Holderlin era como no perder la identidad en la fusion con el todo. Pues bien, Holderlin
Ilegd a la conclusion de que nunca se logra la unificacion total y con ello, salvé el lugar
del individuo en la fusién con el Todo.”*® Hegel no estuvo de acuerdo con su amigo y
quiso ir méas alla, aposté por la Unidad Total. Cre6 un enorme y aparatoso sistema
filoséfico y sometié la realidad al concepto; con esto perdidé al individuo con la
justificacién de que ser ético es querer el Absoluto. Resulta entonces obvio no encontrar
en la filosofia de Hegel la idea de una ética preocupada por las acciones particulares de
las personas, y por ello que su concepto de eticidad se refiera a una concepcién global
del comportamiento de los pueblos. Por esta Gltima idea podemos decir de él que es méas

bien un liberal que un romantico.

218 Cfr. Hegel. lbid. Pag. 112.
219 Cfr. Cortés Gabaudan, Helena. Claves para una lectura del Hiperién. Editorial Hiperion. Madrid,
1996, P4g.
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“Lo primero no es la singularidad del individuo, sino la vitalidad de la

naturaleza ética, la divinidad (...).”**

En El sistema de la eticidad, Hegel inicia el tema de la dialéctica del amo y el esclavo y
afirma la mayor valia del siervo con respecto al amo, dada la condicién esencial del
trabajo para la constitucion de la autoconciencia y su realizacién en el sistema de la
eticidad. El trabajo supera el ser uno con el objeto, y lo que aparece es diferencia con
respecto a la necesidad, pues el siervo logra su indiferencia con respecto a la necesidad.
Con el trabajo superfluo, la inteligencia practica, deja de pertenecer a la necesidad y al
puro trabajo. Esta relacion constituye el momento del goce y posesion legitimos,

formalmente éticos. Emerge asi lo que estaba oculto en el siervo, aparece el valor.?*

Asi, querer el Absoluto se realiza en el trabajo, dice Hegel en El sistema de eticidad. El
trabajo permite desprendernos de la necesidad natural, superar el objeto determinado

222 A su vez, el trabajo permite establecer, entre el objeto y el sujeto tres

por el deseo.
momentos: 1. La toma de posesion sobre el objeto, o el establecimiento de la relacion;
2. La actividad misma del trabajo o accion del sujeto sobre el objeto; 3. La posesion en

si del objeto, el consumirlo y hasta llegar a gozar de é1.%

Hegel establece que la inteligencia que es la vida del ser humano es la indiferencia de

todas las determinaciones que finalmente ha logrado el siervo por medio del trabajo.?**

220 Hegel. Hegel. G. W. F. El sistema de la eticidad. Coleccién Pensamiento Filoséfico. Monte Avila
editores. Venezuela, 1990. P4g. 165.

221 Cfr. Hegel. Ibid. Pags. 130-131.

222 Cfr. Hegel. Ibid. Pag. 115.

223 Cfr, Hegel. lbid. Pég. 115.

224 Cfr. Hegel. Ibid. Pag. 135.
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Aungue en la relacién fundamental natural?® de dominio y servidumbre no se puede
hablar propiamente de derecho e igualdad; sin embargo en la medida en que los
individuos que han superado este estado de dominio y servidumbre se relacionan cada
vez mas con el concepto, es decir, se acoplan méas a la Razén Absoluta, podemos hablar
entonces de eticidad del individuo.””® Porque en la relacién de dominio y servidumbre
estamos hablando de una lucha y una desigualdad dialéctica —o como dice Hegel,
interior—, en cambio en la subsuncion de la accion al concepto, la eticidad, estamos
hablando de un buscar la identidad externa. Es en la familia donde se une la totalidad de
la naturaleza y el concepto; toda la particularidad se transmuta en universal concreto. La

familia es la primera identidad de la eticidad.??’

Si Hegel logra la superacion del enfrentamiento del amo y del esclavo gracias al método
dialéctico (A y no-A dan lugar a la sintesis) en la Fenomenologia y mas ampliamente el
problema del trabajo en El sistema de la eticidad como fundamento del mismo sistema;
seguidamente, ya a nivel del progreso que implica el cambio hacia el mayor
acoplamiento de la accion con la Razon Absoluta —la eticidad en si—, también debe
hacer uso de su método dialéctico, lo cual lo lleva a tener que tratar el problema del mal
(como antitesis de lo positivo), y es curioso que a este capitulo lo titule: “Lo negativo o

la libertad o el delito”??

Hegel debe partir del principio de que la sintesis trasciende lo Uno sobre lo Diferente.
Lo diferente tiene valor sélo en cuanto entra en el movimiento de la sintesis, no tiene

fundamento en cuanto diferente sino por su relaciéon con lo Uno. Como hemos visto, en

225 Porque “en la realidad esta establecida la desigualdad de la vida, y con ello la relacion constitutiva de
dominio y servidumbre.” Hegel. Ibid.. Pag. 136.

226 Cfr. Hegel. Ibid. Pag. 136.

227 Cfr. Hegel. Ibid. Pags. 137-138.

228 Cfr. Hegel. Ibid. Pag. 140.
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Hegel no hay cabida para el individuo como lo entendemos cominmente pues el
singular no es lo mismo que el individuo particular de Hegel. Si la eticidad consiste en
la adecuacion del singular a la Razon Absoluta, el mal consiste en la preocupacion para
si mismo particular fuera del sistema del Estado; no asi la guerra en la cual el singular
se sacrifica por el Todo, la guerra constituye un sacrificio para el Todo. Por medio de la
guerra la salud ética de los pueblos es conservada. Asi, la Racionalidad Absoluta
penetra los lugares en los cuales nace la violencia como momento de la misma

Racionalidad en cuanto que es negatividad.

Si el camino de la razén es la integracion progresiva hacia el Todo, el mal es un
momento de la dialéctica que le da movimiento a este progreso y el Estado es el
cumplimiento de la Razon Absoluta que va més alla de la razon formal; de tal modo que

la Paz tiene que darse a final de la historia.

La libertad, entendida en relacion con lo negativo y el delito dentro del sistema de la
eticidad, nuevamente no es libertad de eleccion sino de determinacion con respecto a lo
natural. Precisamente porque el hombre es un ser indeterminado, libre con respecto a lo
natural, es que emerge en el proceso hacia lo absoluto, la posibilidad del delito. Este
estado de delito es soOlo la antitesis que debe ser superada, porque de lo contrario, el

delincuente es un ser que se ha suprimido a si mismo.?*

“La eticidad absoluta se alcanza sobre la determineidad por el hecho de
que lo negativo la suprime, si bien de tal modo que la unifica con su

contrario en algo superior; asi pues, a la verdad absoluta no deja

229 Cfr. Hegel. Ibid. Pag. 144.
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subsistir lo negativo, poniéndolo solamente con significado negativo,
sino que supera su forma o identidad gracias a la perfecta identidad
con su opuesto, quitandole precisamente lo negativo y haciéndolo

positivo o real.”?*

Para Hegel, el mal esta solamente en lo particular. Pero lo ético, que consiste en
acoplarse a la Razon Absoluta, es objetivamente universal. EI aniquilamiento de su
particular es al mismo tiempo aniquilamiento de la indiferencia y de establecerla como
algo negativo. Lo positivo de este establecer consiste en que la determineidad
permanece como tal, quedando establecido solamente con determineidad negativa.
Ahora bien, puesto que la indiferencia de la determineidad es la persona, y ésta queda
aqui lesionada, la reduccion de la propiedad resulta ser una lesion personal; y esta lesion

es necesariamente asf en toda esta potencia de la particularidad.?*

Este aparecer del delito no afecta a la relacion constitutiva del amo y el esclavo. Asi, el
crimen y la opresion no han de confundirse con la relacion constitutiva de dominio ni
con la lucha que se da en ésta.*? De esta aclaracion hecha por Hegel, podemos deducir
nuevamente que la dialéctica del amo y el esclavo no es una lucha real sino que son
seres de razon que les sirven de punto de partida para establecer la autoconciencia que
requiere de la angustia ante la muerte y del trabajo —formal-educativo- para

constituirse.

230 Hegel. Ibid. Pags. 141- 142.
231 Cfr. Hegel. Ibid Pags. 146 y ss.
232 Cfr. Hegel. Ibid. Pag. 150.

181



La Unica opresion injusta para Hegel es una opresion personal y una lesion, realizadas
de tal forma que con ellas quede suprimida toda lucha, al punto que al otro le resulte

imposible defenderse y librar el combate.?*®

Asi entonces, para Hegel, el mal, la violencia, la negatividad tienen un sentido dentro
del discurso de la historia. EI Discurso Absoluto no se cierra en si mismo, es un
horizonte que puede integrar los sentimientos y las pasiones en una tension que no

destruye el sentido de la unificacion.

Por su parte, la Naturaleza Absoluta, superada en su negatividad, no esta presente como
eticidad, segin como la entiende Hegel. “La eticidad ha de ser identidad absoluta de la
inteligencia, con aniquilamiento completo del la particularidad y de la identidad relativa
de la que Unicamente es capaz la relacién fundamental; o bien, la identidad absoluta de
la naturaleza ha de estar acogida o integrada en la unidad del concepto absoluta y ha de

estar también presente en la forma dela unidad.”%*

“Asi pues, en la eticidad esta el individuo de un modo eterno; su ser y
su hacer empiricos son absolutamente generales; ello es asi porque lo
que actua no es lo individual. (...) aquella singularidad del obrar, del
pensar o del ser tiene su esencia y significado sola y exclusivamente en

el todo.”*®

En el pueblo, la identidad de la intuicion y de la idea queda establecida de un modo

absoluto formal, el pueblo es la relacion de una multitud de individuos, no una multitud

233 Cfr. Hegel. Ibid. Pag. 150.
3% Hegel. Ibid. Pags. 155- 156,
2% Hegel. Ibid. P4g. 156.
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exenta de relacion ni una mera mayoria o pluralidad; no se trata de una multitud sin
relacion: una multitud en cuanto tal no estableceria la relacion que existe en la eticidad,

la subsuncién de todos en lo general 2

Finalmente, Hegel llega a distinguir entre eticidad relativa y eticidad absoluta. En tanto
eticidad absoluta, ésta no es para Hegel una idea reguladora, sino la indiferencia de
todas las virtudes. No es amor a la patria, al pueblo y a las leyes, sino la vida absoluta

en la patria y para el pueblo.

“La eticidad absoluta es la absoluta verdad, pues la falta de verdad o la
inautenticidad se da solamente al fijar una determineidad; sin embargo,
toda singularidad queda suprimida en lo eterno del pueblo (...). La
eticidad absoluta constituye el absoluto desinterés o altruismo, pues en
lo eterno no hay nada que sea propio. La eticidad absoluta representa
en cada uno de sus movimientos el mas alto grado de libertad y
belleza, pues su belleza es el ser-real y la configuracién de lo eterno.
La eticidad absoluta esta exenta de pena y es dichosa; pues en ella se

encuentra suprimido todo tipo de diferencia y de dolor.”?*’

En cambio, “la eticidad relativa se refiere a las relaciones fundamentales y no se
organiza libremente ni se mueve en ellas, sino que deja existir la determineidad que en
ellas se encuentre, pero llevandola a una igualdad superficial, parcial, que sélo se
realiza en el concepto. Esta forma de la eticidad crea, por tanto, el derecho, la

honestidad y la rectitud. (...) La totalidad de la rectitud es la existencia empirica del

2% Cfr. Hegel. lbid. Péag. 157.
27 Hegel. Ibid. P4g. 160.
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individuo singular, de cuya conservacién se ocupa la rectitud en si y en otros. (...) La
razén de la eticidad consiste, pues, en darse cuenta de que la eticidad absoluta ha de

seguir siendo un pensamiento.”**

Hegel define mas precisamente, los modos de la eticidad al presentarse en la realidad
como totalidad, éstos constituyen tres estados diferentes: a) un estado de absoluta y
libre eticidad, b) un estado de la rectitud u honestidad, y ¢) un estado no libre o eticidad

natural .2®

a) En el estado de absoluta y libre eticidad, la ética no tiene en este nivel
de identidad real ninguna connotacion practica. No significa como tradicionalmente lo
es, el estudio de las acciones de los hombres en relacion con un fin. Este estado se
refiere a la accion pura que no tiene nada que ver con la necesidad. Esta relacién
constitutiva de este estado con los otros dos consiste en dar cabida en la indiferencia a

una relacién fundamental de la misma realidad existente segtn la forma posible.?*°

“Esta forma es aqui la igualdad; y, puesto que esta relacion constitutiva
representa por su contenido una utilidad de los otros estados para el
primero, de modo que aquellos le proporcionan algo que le es
necesario, convirtiendo éste en propios los bienes y productos ajenos,
resulta que, de acuerdo con la igualdad ha de ser a su vez util para los

otros.”?*

2% Hegel. lbid. P4g. 163.
239 Cfr. Hegel. Ibid. P4g. 166.
240 Cfr. Hegel. lbid. Pag. 167.
21 Hegel. Ibid. P4g. 167.
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Encontramos aqui similitud del método dialéctico entre la funcion que tiene el amo para
el surgimiento de la autoconciencia del siervo igual a la funcion que tiene el estado de
absoluta eticidad para el surgimiento de la eticidad relativa. Es decir, en un primer
momento adn a simple vista el esclavo le servia al amo; sin embargo, era el amo el que
al ser ejemplar frente al siervo le sirvi6 de modelo para el surgimiento de su
autoconciencia, entonces, finalmente es el siervo el que, valiéndose del amo, logra la
autoconciencia, se libera de la necesidad. De la misma forma, los estados inferiores de
eticidad (eticidad relativa y eticidad natural) se valen de la eticidad absoluta, la cual

utilizan como la imagen de lo absoluto que se mueve y existe.?*?

Seguidamente, b) el estado de la rectitud u honestidad se da en el trabajo de la
necesidad, en la posesion, en la actividad adquisitiva y en la propiedad; es decir
Unicamente adquiere realidad en el pueblo y se realiza por medio de los contratos. El
trabajo aqui es visto como una actividad concreta cuyo valor se determina por las
necesidades de los demas. Aparece el dinero como universal concreto y el concepto de
ganancia. En esta parte de El sistema de la eticidad no es visto el trabajo como
constitutivo de la fundacion de la autoconciencia sino como una actividad concreta de
interrelacién entre los individuos singulares con la cual constituyen la cividad (eticidad)

243

del pueblo.

Y finalmente, c) el estamento de la eticidad bruta o el estado de los campesinos ubicado
en relacion con la necesidad fisica y en el sistema de la dependencia universal. Debido a

que el tipo de trabajo realizado por el campesino depende de la tierra o del animal, no es

242 Cfr. Hegel. Ibid. Pag. 168.
243 Cfr. Hegel. Ibid. Pags. 160-170.
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visto por Hegel como totalmente inteligente, la eticidad propia de este trabajo es la

confianza frente al estado absoluto.

Hegel es el filésofo del movimiento progresivo que consiste en ir de lo positivo a lo
negativo como condicion de posibilidad para realizar el absoluto que es unidad de suyo
positiva. Por eso, todo lo analiza en dos niveles: en un nivel macro donde sélo se ve el
progreso y en un nivel micro del movimiento en si de lo positivo a lo negativo para
llegar a la superacion de ambos. A nivel macro el progreso no revela lo que se puede
apreciar a nivel micro, en este ultimo siempre parte de la positividad. Cuando hablaba
de los diferentes estamentos de la eticidad, se referia a ella desde una perspectiva
estatica, pero el compromiso de Hegel con su época es mostrar un sistema filoséfico
claro y transparente que, ademas de ser racional, sea aplicable, realizable en las
instituciones prusianas. Para ello, en la ultima parte de El sistema de la eticidad, Hegel
se refiere al Gobierno como la eticidad aplicada a la relacion concreta entre individuo,

pueblo y poder.

En esta ultima parte reflexiona sobre el modo en que lo organico es diferente de lo
inorganico, cuando se reconoce la diferencia entre lo universal y lo particular, asi como
la manera en que lo absolutamente universal estd por encima de la diferencia,
suprimiéndola y reduciéndola eternamente.?** Y nuevamente, como lo hizo con la
eticidad en el estado estatico, distingue entre a) el gobierno absoluto como modelador
de los otros, indeterminado con respecto a cualquier particularidad, b) el gobierno
universal que cuida de la necesidad, que es algo universal, y ¢) el gobierno libre o

formas particulares de organizacion de los pueblos.

244 Cfr. Hegel. Ibid. Pag. 171.
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Asi, si la filosofia de Hegel es racionalista e idealista, sin embargo no permite que la
idea se quede alejada de la realidad concreta, y aunque parta de una idea modeladora
tanto en la relacién del amo y el esclavo, como en la descripcion que hace de la
eticidad, como finalmente de la que hace del gobierno; invariablemente ha partido de la

idea pero para terminar en lo realizable.

Es importante tomar en cuenta que las especialidades de Hegel fueron el Derecho y la
Historia y que de El sistema de la eticidad pasara a desarrollar su Teoria del Estado. En
si, Hegel fue un hombre de accion y por ello, El sistema de la eticidad es una pieza de
gran relevancia para la totalidad de su filosofia por la importancia que le daba a la
eticidad como filosofia practica. Para Hegel la esencia no es independiente de la
existencia, de tal modo que el hombre no existe fuera de la historia, y si la
Fenomenologia del Espiritu es de alguna manera su antropologia filoséfica —su
concepcion del hombre como espiritu que se espiritualiza en la historia—, El sistema de

la eticidad es la realizacion de esa espiritualizacion por medio de la accion.

El siglo XIX ha sido definido por Rudiger Safranski como los afios salvajes de la
filosofia debido al reciente descubrimiento del Yo como autor de todas las cosas, en su
acoplamiento al espiritu absoluto. Asi como es la época en que se considera al hombre
en abstracto como autor de todas las cosas, asi también, la tarea del filésofo es la de
constructor de un nuevo mundo donde el individuo moderno tenga las condiciones
necesarias para desarrollar su autonomia, y la superacién de los limites establecidos por
Kant sobre la imposibilidad del conocimiento absoluto. EI hombre en abstracto es la

fuente de toda realidad expresada en la actividad racional de los hombres a través del
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tiempo. A su vez, el proyecto de la época consiste en la construccién de un sistema que
permitiera establecer la relacion unificada entre el hombre y el mundo y que exigia, asi
mismo, que esta relacion pudiera ser reconocida en las formas actuales de la cultura y

las instituciones como producto histérico colectivo, necesario y universal.**®

Hegel, con su método histdrico, anuncia que toda la realidad es un desarrollo necesario
de la Razon Absoluta. Hegel ha hecho que la realidad ética del individuo ya no recaiga
sobre una relacion personal, del individuo con su propia existencia, sino que dependa de
que su voluntad se adhiera racionalmente al flujo de la Razén Absoluta. La realizacion
ética se dara en la medida en que la razon del pueblo se subsuma a la Razén Universal y
esto se muestra de manera objetiva en las instituciones y el Estado. El desarrollo ético
del pueblo se dard a través del proceso cognoscitivo y las determinaciones del ser
humano las adquirira por la actividad del conocimiento. La ética absoluta es
conocimiento-identidad con el Absoluto. Hegel, en coherencia con su época, plantea el
Absoluto como Totalidad accesible por medio de la razdén autoconsciente de los
individuos que se manifiesta en los sucesos historicos. Por ser racional y discursivo,
este conocimiento del Absoluto podria ser ensefiado en lenguaje universal. Cualquier
persona por medio de su capacidad racional podra comprender, aprehender en si misma
y reconocer el Espiritu Absoluto que se realiza en la historia y en las estructuras
racionales que conforman el lugar de cada individuo en el mundo. De esta manera, la
realidad y la posicién de los individuos esta presentada de manera estratificada y la
justificacion de esta jerarquizacion se encontraba en la misma manifestacion de la

Racionalidad Absoluta.

245 Cfr. Garcia Pavon, Rafael. El problema de la comunicacion el Séren Kierkegaard a partir del contra-
argumento de Vigillius Haufniensis a Hegel en El concepto de la angustia. Universidad Panamericana.
Meéxico, 1999. Pags. 30- 31.
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El desarrollo del Absoluto en la historia es necesario para Hegel, lo cual significa que
inexorablemente sucederd por lo que no se puede hablar de leyes o dictimenes a la
razén en lo que denomina ética absoluta. Identifica, pues el deber ser con el ser. Aunque
a nivel personal, pueda hablar de ética relativa en la que las personas deben acoplar sus
intereses particulares a la Razén Universal, el que esto pueda ser asi no contradice la
teoria hegeliana, porque el sistema contempla la libertad como parte de la dialéctica
necesaria para la realizacion de la ética absoluta. Al subsumir al individuo particular al
pueblo, invalida la responsabilidad individual y con ello el individuo queda absorbido
en el sistema de la eticidad, el comportamiento ético para Hegel es el comportamiento
del pueblo dentro del discurso de la historia y los particulares estan condicionados por
este discurso. A nivel de la totalidad histérica la maldad es parte necesaria para su

desarrollo.

Al buscar la reconciliacién del ser y el mundo, el individuo se pierde en la mediacion de
las estructuras sociales racionales. El individuo pierde su responsabilidad personal y se
atiene a aprehender racionalmente las estructuras jerarquizadas en las que debe
encontrar cabida y cumplir su funcion; es decir, no hay individuos en el sistema sino
roles sociales funcionales. Asi el sujeto individual deber querer conscientemente la
voluntad general de la comunidad como su propia voluntad racional, dejar su
singularidad y ocupar su puesto, en pos de la eticidad absoluta. Al develarse el poder de
la razén universal para autodeterminarse, se pasa de una ética religiosa heterébnoma a
una ética autbnoma donde ser y conciencia se identifican. Para Hegel, el hombre
individual que al constituirse como autoconciencia se hace libre de determinaciones
naturales, se hace espiritu cuando su voluntad singular se adecua a la verdad de su

razon. La libertad en Hegel no da cabida para la expresion de la singularidad, y s6lo
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podemos encontrar la libertad del pueblo condicionada y determinada por el discurso
historico de la Razon Absoluta. S6lo hay que dejar ser a la historia para que la eticidad

absoluta sea conocida por los individuos: ser y deber ser identificados.

Ramoén Valls no esta de acuerdo con la afirmacion de que en el sistema hegeliano el
individuo se pierde o queda sacrificado en el Todo, y la considera una afirmacion falsa

aungue muy comun; y por ello afirma que...

“... en el espiritu, la comunidad intersubjetiva ha de ser igualitaria.
Debe quedar garantizada la perfecta libertad e independencia de todos

los miembros por igual”?*°

Pero después de lo expuesto en este trabajo, cabria preguntar qué esta entendiendo Valls
por libertad e independencia, porque si bien es cierto que Hegel habla de igualdad e
independencia (independencia con respecto a lo natural), recordemos lo que quiere

decir por libertad: adecuacion a la razon absoluta.

Sin embargo, la objecién de Valls puede llevarnos a pensar ¢es posible que el individuo
no sea sacrificado? Para contestar esta pregunta tenemos que partir de ;qué entendemos
por individuo? En cierto nivel de reflexion no podemos hablar de definir al individuo
sin tomar en cuenta el innegable condicionamiento histérico-social. Resulta entonces
una falsa esperanza la independencia o autenticidad del individuo particular pues

caeriamos en el solipsismo.

248 Valls Plana, Ramon. Del Yo al Nosotros. Lectura de la Fenomenologia del Espiritu de Hegel. Segunda
Edicidn. Editorial Laia. Barcelona, 1979. P4g. 81.
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Quiza lo que convendria cuando reflexionamos sobre esto seria preguntarnos ¢desde
donde estamos viendo al individuo? 1. ¢El punto de vista desde el condicionamiento y
la definicidn historico-social sobre el individuo?, o a la inversa 2. ¢El punto de vista

desde la respuesta del individuo al contexto histérico-social?.

Aunque sea irrefutable el condicionamiento y la subsuncion del individuo ante el Todo,
Hegel olvida o al menos no habla de la otra cara de la moneda: la respuesta particular

del individuo ante el mundo y la validez de esa respuesta.

Realmente, el proyecto que se planted Hegel era un proyecto titanico: lo que le exigia la
época era ofrecer el sistema filosofico que reconciliara al hombre y el mundo, y que a
su vez, este sistema fuera lo suficientemente claro y transparente para que pudiera ser
comprendido por todos, lo suficientemente amplio para que diera cabida a la totalidad
de lo existente, transmitido por un lenguaje universal y realizado en las estructuras
sociales y culturales de la época, y que se identificara con el estado prusiano y lo

proyectara hacia el futuro.

“Al respecto Safranski nos comenta que: “La confianza del gobierno
en él era tan grande que se le otorgd al filésofo al mismo tiempo el
cargo de plenipontenciario estatal para el control de la universidad (un
cargo que habia sido instituido tras las resoluciones de Karlsbad). Con
esta unién de cargos en su persona, Hegel encarnaba la sintesis viva de
cosas incompatibles: representaba la autonomia del espiritu

universitario y, a la vez, el poder que destruye esa autonomia.”*’

247 Citado por Garcia Pavon, Rafael. Op. Cit. Pag. 27.
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Ante el compromiso con la administracion prusiana, parece que Hegel no pudo sostener
la independencia del individuo —recordemos que esa era la preocupacion de los amigos
del grupo de Jena: coémo no perder la identidad en la fusion con el otro—y asi optd por

la supremacia del Todo sobre lo Uno.

Se considera a Hegel un sintetizador que une la idea reguladora con la naturaleza
concreta; pero, ¢realmente es sintetizador o se coloca en un extremo?. Recordemos
cuando dice “Lo que es racional, eso es actual; y lo que es actual, es lo que es racional.”
Quiza finalmente lo que quiso decir es: Lo que es racional, es actual; y lo que es actual,

tiene que ser racional.

En su totalidad, el sistema filosofico de Hegel ha sido cuestionado en innumerables
ocasiones, sin embargo, no podemos pasar por alto que se convirtié en el pensamiento
que subyace en la cosmovision occidental posterior, y en el paradigma dominante. Y
aunque podamos encontrar desviaciones en su propuesta inicial sobre la fundacion del
espiritu como autoconciencia, podemos en cambio, rescatar algunas de sus ideas mas

sobresalientes:

Como pudimos darnos cuenta, el planteamiento de Hegel sobre la autoconciencia parte
de una posicion existencial, es decir, la posibilidad de la autoconciencia surge al sentir
el deseo de la libertad del otro, y solo se realiza en el miedo a perder la vida (condicion
de posibilidad de la existencia y de la autoconciencia) y en el trabajo que la relaciona

con el mundo y consigo misma. En el servir se lleva la autoconciencia a efecto
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realmente; al hacerlo, supera en todos los momentos singulares su superacion a la

existencia natural y la elimina por medio del trabajo.

La riqueza de la concepcion del trabajo en Hegel estd en descubrirnos la doble
dimensién que éste tiene: La dimension trascendente que consiste en el producto
externo que realiza: la conformacion de un mundo humano; asi como la dimension
inmanente, el resultado interno en el sujeto que permite la vuelta a si misma de la
conciencia. Finalmente, el trabajo, al servir, permite la superacion del egoismo
puramente animal. Asi, el trabajo educa-civiliza al hombre y transforma el mundo,
permitiendo no vivir en un mundo natural sino histéricamente humano. El sujeto se

realiza en y por el trabajo.

En efecto, Hegel configura su Fenomenologia del espiritu como un texto antropoldgico
en el cual su concepcién del hombre es dindmica y progresiva: un hombre que no esta
dado ni de manera terminativa, ni de manera solipsista; sino que se va haciendo,
espiritualizando, llenando de contenido por medio de su actuar en relacion; y aunque
ésta es la idea original de la que parte en El sistema de la eticidad, sin embargo, hemos
mostrado cdmo la persona concreta se va perdiendo en la fusion con el todo social.
Finalmente, creemos que si bien Hegel logra dar respuesta a las preguntas y necesidades
de su época y de su “nacién”, no asi logra la reconciliacion del hombre con el mundo

sin perder la individualidad en la Unidad Total.
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Aungue el sistema filosofico de Aristdteles pretende ofrecernos una ética de contenido
en la que se propone una nocion de felicidad, hemos mostrado que su contenido se
sustenta en una vision parcial del ser humano en la que se resalta la hegemonia de la
razén. Por otro lado, la ética kantiana aparenta hacer con su formalismo lo opuesto a la
ética material de Aristételes pero resulta igualmente una ética de la razén porque oculta
otras dimensiones humanas imbricadas con la racionalidad teleolégica, como lo es su
misma fe pietista. Y finalmente Hegel, el filésofo del poder prusiano, disuelve la
existencia concreta de la persona en el sentido del transcurrir de La Historia. Idea, esta
ultima que sera la excusa con la que se justificaran los sistemas éticos capitalistas de
siglo XIX, XXy XXI, como la idea de la mano invisible de A. Smith que en su secreto
accionar convierte en conclusién positiva, progresista y teleologica todos los

pormenores y detalles con los que se somete la vida humana.

3.2.  Paul Ricoeur y la pretension de sintesis

Como deciamos anteriormente, cuando se distingue a los sistemas éticos entre sistemas
materiales y sistemas formales, algunos filésofos han concebido que se trata de dos
formas distintas de la reflexion Etica: la preocupacion por el bien, por la felicidad; y la
preocupacién por la ley, por el deber. Sin embargo, y como ya adelantabamos,
actualmente se da otra corriente de pensamiento Etico que pretende ser un sistema
unificador de estos dos aspectos, al proponer que en realidad no se trata de dos
propuestas distintas sino de dos momentos de la misma reflexion Etica. Retomemos

ahora la propuesta que nos hace Paul Ricoeur acerca de lo que debe ser la reflexién

194



Etica en su texto Amor y justicia®® y que es la propuesta que subyace en la presente

investigacion:

La reflexion ética es el deseo de vivir bien por y con los otros en instituciones justas.?*°

Como deciamos anteriormente, en una primera lectura podemos observar como en esta
definicién estd integrando la preocupacion por el bien -momento teleolégico— con la
preocupacion por la forma —-momento deontoldgico—. Pero ademas esté integrando una
dimensién mas que es evidenciar la propuesta antropoldgica de la que parte. Asi
tenemos tres elementos indispensables que ha venido elaborando desde el inicio de su
filosofia: Si mismo — otro — Instituciones, y que en su sistema ético hace entrecruzar en
un punto central de interseccion que es la construccion de la persona concreta como
sujeto de eticidad. Para explicar mas claramente el sistema ético de Ricoeur observemos

el disefio tripartita:

Estima de si
Si mismo

Construcciéon
de si

Ta Instituciones
Solicitud Justicia

4
A

%8 principalmente en las conferencias intituladas “El problema del fundamento de la moral” y
“Aproximaciones a la persona” recogidas en Amor y justicia (1990- 1993); y que son una sintesis de los
que de manera exhaustiva y analitica expone en el texto que representa su sistema ético completo: Si
mismo como otro (1990).

% Ricoeur, Paul. Amor y justicia. Caparrés editores. Con la colaboracién del Instituto Emmanuel
Mounier. Coleccidn Esprit. 5. Traduccion de Tomas Domingo Moratalla. Madrid, 1993. Pag. 107.
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En primer lugar Ricoeur asegura que para ser agente ético se requiere estima de si, es

decir, ser capaz de reconocerse y de conducir la propia vida, de hacer algo.

Pero ademaés para Ricoeur el ser humano no es aislado, sino que es un ser en relacion
dinamica en un contexto historico y que se realiza en este mismo: es un ser por y con
los otros. En primera persona diriamos que no somos nada, no somos nadie sin lo que
los otros nos han dado. En estos mismos momentos no podriamos estar defendiendo
una tesis si no fuera gracias a que la humanidad ha creado un lenguaje a través del cual
podemos ser. Pero este ser gracias a los otros no se acaba de realizar si en lo que se hace
no se hace también para el otro, también compartiendo, también produciendo,
contribuyendo para el otro. Entonces, la idea de ser humano de esta propuesta es la de
un ser humano integrado en la sociedad, un ser humano en una relacion dialéctica. Ante
esto debemos agregar que el planteamiento de la ética como realizacion de la libertad en
primera persona no es tan problemético, donde realmente inicia lo complicado es
cuando se plantea la cuestion de la ética en segunda persona, cuando se descubre que mi

libertad implica también tu liberad.

“Se entra verdaderamente en un problema de moralidad cuando se
plantea la libertad en segunda persona, cuando queremos la libertad del
otro; el querer que tu libertad sea. Entonces, y solamente entonces,
estamos en el camino de una obligacién real y, como veremos después,
de una ley. Pero habia que comenzar por la autoafirmacion de la

libertad y por la exigencia de darse una historia real en las obras reales,
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pues la liberad en segunda persona es en verdad el analogon de la
primera. Aqui sigo siendo husserliano: en la Quinta Meditacion
cartesiana no puede haber problemética de la segunda persona si no sé

lo que quiere decir <<yo>>, <<ego>>."**

Pero asi como plantea la estima de si como condicidn de accion dirigida con vistas a un
fin, para Ricoeur el movimiento de mi libertad a tu libertad atraviesa por el
reconocimiento del otro como si mismo y se realiza en lo que él Ilama la solicitud, que
es ese querer tu libertad como condicion sine qua non, logro tu reconocimiento de mi

libertad.

Y asi como esta estableciendo una relacion dialéctica Yo — Ta con el otro que veo,
también establece en la segunda parte de su definicién una relacion dialéctica con el
otro sin rostro, es decir, con el otro que no es mi pareja, que no es mi hijo, que no es mi
amigo, con el otro que son los otros seres humanos, la sociedad que no conozco y que
con la cual no hay mas via de relacion que a través de instituciones justas como la
politica, la economia, la iglesia, el lenguaje, las instituciones educativas, etc®".
Entendiendo por justicia no una esencia que se encontraria en algun cielo intemporal,
sino el instrumento institucional por el que muchas libertades pueden coexistir.>? Asf,
la relacién con la institucién es también una relacion dialégica en la que Ricoeur
.253

nombra al sujeto como instituido-instituyente;”>° pues correlativamente, el si mismo se

construye en lo que construye de si en las instituciones:

250 Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. 72.

1 «En este contexto, el término institucion no debe ser tomado en un sentido politico ni incluso juridico
o moral, sino en el sentido de una teleologia reguladora de una accién.” (Ricoeur. Amor y justicia. P: 118)
252 Cfr. Ricoeur, Paul lbid. Pég. 78.

253 Cfr. Ricoeur, Paul Ibid. P4g. 76.
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“La mayor parte de nuestra vida social consiste en coordinar roles,
servicios, trabajos, obras que estan débilmente personalizadas. (...) Es
necesario que las libertades sean mediatizadas por todo tipo de objetos
practicos, que se expresan en lo que Illamamos, en sentido preciso de la
palabra, instituciones, ya sea familiares, juridicas, econdmicas, sociales

o politicas.”**

Podemos ver entonces como la propuesta de Ricoeur tiene tres dimensiones
interrelacionadas: (1) mi libertad en relacién con (2) lo préximo y cotidiano, pero
también en relacion con (3) lo social. En ocasiones, cuando nos preocupamos por la
reflexion ética solemos verla en dos sentidos aparentemente opuestos: o la vemos por
un lado como la forma de realizar mi vida individual, mi felicidad con los mios, y no
vemos la dimension de la necesidad de lo social, de la necesidad de la institucion para
que el bien individual pueda ser logrado. O la vemos sélo en el contexto de lo social, de
lo politico, de lo publico, y vemos a éste tan cadtico que desacreditamos cualquier
posible reflexion ética en torno a él. Y entonces hacemos esta escision, la Etica para lo
privado porque no tiene qué ver para lo plblico, o al revés, la reflexion Etica para lo
publico y en la vida privada se hace lo que se quiera y nadie interviene. Sin embargo,
Ricoeur esta estableciendo con su definicion que hay una relacion insoslayable: sin lo
publico, sin la institucion justa no se puede vivir bien pero tampoco se puede lograr esa
institucion justa si en lo privado no se encuentra el bien de cada uno. Ricoeur lo expone

claramente:

2> Ricoeur, Paul lbid. Pag. 77.
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“Quiero decir que no podemos obrar sino a través de las estructuras de
interaccion que estan ya ahi y que tienden a desplegar su propia
historia hecha de inercias y de innovaciones que vuelven otra vez a
sedimentarse. Dicho de otra manera, no puede haber historia de la
liberad ni de las libertades sin la mediacién de un término neutro,
dotado de una inercia propia, brevemente, de una libertad —me atrevo a
decir— en tercera persona, que es mas bien la no persona entre las

personas.”?>

Aungue Ricoeur hace este planteamiento tripartita primeramente en el sentido de lo que
debe hacer la reflexion Etica, la interseccion de los tres términos lo lleva a la
construccion de si y ésta a otro esquema del sujeto como constructor de si en el discurso

ético como discurso ordenador-sentidual:

El que habla

Construccion de
si
(De lo que habla)

Lenguaje:
(Discurso ético como

Al que le » discurso ordenador)

hahla

A

2% Ricoeur, Paul. Ibid. P4g. 75.
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Independientemente de las nociones que sobre el ser humano se tenga, el que habla en
el discurso ético actla —pues siguiendo a J. Austin, el discurso, y mas el discurso ético,
es un acto de habla— y se construye dando sentido a su accién: Dice algo a alguien
sobre algo. Y ese algo que dice es en orden a lo que entiende ser como construccion
social de su identidad. Pero también en ese darle sentido a su accién a través del
lenguaje ético-sentidual, vuelve a dar sentido a su hablar y a su accién en el hablar,
realizando el proceso de construccion de si por y con los otros en las instituciones. Sin
olvidar que el discurso ético es —como el lenguaje en el que se da— una institucion dada

previamente al hablante pues, como dice Ricoeur:

“... nadie comienza la historia de la ética, nadie se sitGa en el punto

cero de la ética.”®

De esta manera, Ricoeur pasa de su definicion de ética en tercera persona a analizarla
en primera persona. Y aplica las ideas de si mismo (hablante) por y con el otro (oyente)

en instituciones justas (lenguaje), a la construccion de si fundamentada en: estima de si

257

(locucidn), solicitud (interlocucion), justicia (discurso ético).”>" Asi se cierra el circulo

hermenéutico en el que “..lIa estima de si, corresponde al concepto de identidad
narrativa por el que definia la cohesion de una persona en el encadenamiento de una

vida humana. La persona se fija en el tiempo como la unidad narrativa de una vida.”?*®

2% Ricoeur, Paul lbid. P4g. 75.
257 Cfr. Ricoeur, Paul lbid. P4gs. 114 - 115.
258 Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. 122.
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Ahora bien, con el proposito de relacionar la propuesta de Ricoeur con el anlisis critico
sobre el sentido y repercusion del trabajo que expondremos en el siguiente capitulo, nos
interesa retomar lo que el filésofo dice en cuanto a la construccién de la identidad en el

discurso y especialmente en el discurso ético.

En primer lugar Ricoeur asegura que para ser agente ético se requiere estima de si, es
decir, ser capaz de reconocerse y de conducir la propia vida, de hacer algo. Lo cual se
logra cuando me reconozco como un ser que puedo: “me estimo porque puedo y el
poder —poder hacer— esta inscrito en una institucion previa. No hay ética sino para un
ser capaz no solamente de autodesignarse como locutor, sino también de autodesignarse

como agente de su accién.”?*®

En segundo lugar “cada historia de vida, lejos de cerrarse sobre ella misma, se
encuentra imbricada en todas las historias de vida en las que uno esta envuelto. En
cierto sentido, la historia de vida es un segmento de la historia de otras vidas

humanas.”2°

Y finalmente, “... la aproximacion narrativa aqui esbozada vale tanto para las
instituciones como para las personas consideradas individualmente o en interaccion. Las
instituciones tienen ellas también identidad narrativa. (...) con su dialéctica del cambio y

del mantenimiento de si mismo por la via del juramento y la promesa.”?®*

9 Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. 120.
2%0 Ricoeur, Paul. Ibid. Pag. 123.
21 Ricoeur, Paul. Ibid. Pags. 123 - 124,

201



Dicho lo anterior, cabe preguntarse: Si decimos con Sartre que la existencia precede a la
esencia, ¢como hemos elaborado la institucion del trabajo en y por la cual nos
construimos como agentes de eticidad?, ;cémo es la dimensidn ética que hemos creado
en el trabajo de la economia contemporanea y qué repercusion ha tenido esta institucion
para el relato de nuestra identidad narrativa? Hagamos con Ricoeur hermenéutica del

trabajo en el siguiente capitulo.
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Capitulo IV.

TRABAJO E IDENTIDAD EN LA VIDA CONTEMPORANEA

El trabajo es la fuente de las riquezas,

afirman los especialista en economia politica.

Lo es, en efecto, a la par que la naturaleza,

que le provee de los materiales que él convierte en riqueza.
Pero el trabajo es muchisimo mas que eso. Y lo es en

tal grado que, hasta cierto punto, debemos decir que

el trabajo ha creado al propio hombre.

Federico Engels.

El papel del trabajo en la transformacion del mono en hombre.

En las ultimas décadas ha crecido notablemente el interés por la reflexion ética en el
campo de la economia y especificamente de la empresa. Sin embargo, las opiniones
sobre este fendmeno se polarizan radicalmente: Por una parte tenemos a los amantes del
holocausto que aseguran que vivimos en una crisis absoluta de valores, que la empresa
se ha vuelto inhumana —prueba de ello es el creciente indice de desempleo mundial-y
gue es urgente devolver a ésta los valores humanos que ha perdido. Por el otro lado,
tenemos a los escépticos que afirman que la ética no tiene nada que ver con la
economia, que los fines de la empresa son exclusivamente econdémicos y que sus

mecanismos se regulan solos independientemente de los intereses de las personas.
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Nuestra opinion es que las posiciones extremas no ayudan a entender los problemas y
que tratar de analizar el fenémeno econdémico y especificamente laboral que hoy
vivimos desde fuera de él no nos ayudara a comprenderlo cabalmente. Este capitulo
esta, pues, dirigido especialmente a los empresarios, profesionistas y trabajadores y
tiene como proposito que todos ellos descubran dentro de su insercion en el ambito
econodmico y laboral el potencial que tienen en sus manos pues la empresa no solo es la
fuente de la riqueza, sino también es la fuente directa de la condicion de existencia de
los seres humanos adultos. La empresa produce bienes y servicios, pero sobre todo,
produce sujetos y hoy mas que nunca se presenta la necesidad de producir sujetos

politicos que posean la capacidad de autogobernarse.

*kkkikkk

A lo largo de los diversos capitulos de la presente investigacion hemos podido observar
como las palabras que cotidianamente utilizamos para comunicarnos tienen diversas
acepciones dependiendo del contexto en el que sean emitidas o del autor que haga uso
de ellas. Asi descubrimos que la palabra ética es utilizada como adjetivo calificativo o
como el nombre de una rama de la Filosofia; de la misma manera reflexionamos acerca
de los diferentes significados que se le ha dado al concepto de ser humano a lo largo de

la historia y en las diferentes culturas.

Pues el término “trabajo” no es la excepcion. Sin embargo, independientemente del
contenido que le demos a esta palabra y de las caracteristicas de la actividad definida
con este término, el trabajo tiene una relacion ontolégica con la condicién humana.

Trataremos de demostrar esta afirmacién analizado el concepto de “trabajo” a través de
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dos momentos: (1) Por medio de un analisis comparativo demostraremos que la
humanidad le ha dado diferentes significados a esta palabra dependiendo de las culturas,
por lo que las caracteristicas de esta actividad son una convencién modificable no
estatica. (2) Por medio del andlisis de las relaciones que tiene esta actividad con la vida
humana, demostraremos su calidad éntica por la cual somos lo que hacemos; y por lo
anterior, observaremos los efectos que puede tener en la constitucion de los individuos

concretos determinadas condiciones laborales.

Para iniciar esta doble reflexién proponemos distinguir entre 4 dimensiones de analisis

distintas:

Dimensién emotiva.
Sobre el sentido de la palabra trabajo todos y cada uno de nosotros tenemos
alguna idea preconcebida. Si en un salon de clases un profesor pidiera levantar la
mano a aquellos alumnos que trabajasen, seguramente sin dudarlo cada cual
sabria si levantar la mano o no hacerlo. A este nivel, en nuestra época
contemporanea todos damos un significado a esta palabra y damos un valor a la
misma, sea esto consciente o no. El sentido individual, subjetivo que le damos a
este término y su valor es la primera dimension a distinguir. Precisamente, por
su caracter emotivo, en esta dimension solemos tener poderosas emociones
encontradas sobre su sentido y emitir juicios sustentados en la pura experiencia
personal. Juicios y emociones validos para nuestra individualidad, pero
insuficientes para adentrarnos en el problema social del trabajo. A lo largo de
esta exposicion no hablaremos de esta primera dimension pero cada lector podra

finalmente llegar a problematizar su percepcion personal. Esta dimension de
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interpretacion cobra demasiada importancia porque el trabajo ocupa una parte
muy importante de nuestras vidas, pero no por ello podemos dejarnos envolver

solo por las emociones sin pasarlas por el tamiz del juicio critico.

Dimension fisica.
Independientemente de la idea consciente o inconsciente que tengamos sobre el
trabajo o de la reflexion filosofica, econdmica, ética o moral; lo cierto es que a
un nivel fisico fundamental, el trabajo es el fendmeno fisico de liberacion de
energia sobre un objeto en un tiempo determinado. Definicién que implica que
incluso el trabajo intelectual es trabajo fisico, pues también el cerebro libera
energia en su proceso de comprension y resolucion de problemas. Esta
dimension que puede parecer realmente pueril no lo es tanto cuando la
relacionemos con la corporeidad del ser humano. En el caso del trabajo humano
esta liberacion de energia transformadora tiene dos sentidos: uno trascendente
que significa que produce un efecto fuera del agente, y otro inmanente que se
entiende como el efecto que causa la accion en el mismo agente. Cuando
trabajamos, cuando actuamos, transformamos nuestro entorno pero, sobre todo,
nos transformamos a nosotros mismos, nos hacemos capaces de seguir
ejerciendo esa accion, al grado de llegar a ser un habito. Y finalmente, pero no
menos importante, esta dimension de trabajo implica desgaste y deterioro. No

hay trabajo que no deteriore y se deteriore en su liberacion de energia.

Dimensioén de la economia moderna.

Una tercera dimension se refiere a lo que actualmente se entiende por trabajo en

el ambito econdmico, es decir, al sentido que cualquier consorcio, compaiiia,
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empresa o industria entiende el dia de hoy por trabajo, y que seré el sentido que
se le demandard al individuo aspirante a formar parte como empleado del
mismo. La economia moderna entiende por trabajo en general sélo un tipo
especifico de trabajo: el remunerado; y asi empata dos términos en uno solo:
trabajo-empleo. En este nivel dirigiremos buena parte de nuestro analisis y
discusién. A esta dimension le llamaremos “significado del trabajo en la

economia moderna o en el sistema de produccion capitalista”.

Dimensidn antropologico-filosoéfica.
Por Gltimo, la dimension que se refiere a las relaciones indisolubles entre la
actividad Ilamada trabajo y la condicion humana. En este &mbito haremos un
analisis de las posibles repercusiones de la concepcién del trabajo en la
condicion contemporanea del ser humano. A esta dimensién le llamaremos

“significado del trabajo para la Antropologia filoséfica”.

Durante el presente analisis sobre el trabajo, sobre el ejercicio de la profesion y su
relacion con la vida de las personas en la época contemporanea, algunas preguntas que
saldran a la luz y sobre las que conviene ir reflexionando seran: Para uno ¢qué es el
trabajo?, ¢qué diferencias y qué similitudes vamos encontrando entre la idea personal
del trabajo y lo que iremos descubriendo que es esta actividad para la economia
moderna, las empresas que contratan, la vida profesional?,;qué puede aportar a la
realizacion de la vida la concepcidn del trabajo de la antropologia filoséfica?,;de qué
manera el trabajo afectara el caracter, el fisico, las expectativas de vida de las personas
concretas?, ¢qué se puede obtener a través del trabajo?, ¢qué exigira de cada uno el

trabajo remunerado?, ;qué no permitira obtener el trabajo remunerado?
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4.1. Lainvencion del trabajo

Para hacer una revisién del contenido que se le ha ido dando a este término, nos
inspiramos fundamentalmente en las ideas de André Gorz expuestas tanto en su libro

262

Metamorfosis del trabajo. Busqueda de sentido (1991)>° y como en su texto posterior

Miserias del presente, riqueza de lo posible (1998)%°

y las complementaremos con
algunas ideas méas. Precisamente, lo que Gorz plantea con la idea de “Metamorfosis del
trabajo” es que no siempre le hemos dado el mismo sentido a esta actividad y lo que se
entiende por trabajo en la época contemporanea es una construccion que empezo a
realizarse en el siglo XVIII; que se transformé esencialmente en el siglo XIX y que se
consolidé y extremo en el siglo XX y XXI. Es decir, la forma en como estamos
acostumbrados a relacionarnos y a realizarnos por medio del trabajo es una invencién

producto de ciertos intereses econdmicos y que hoy es urgente que revisemos y

replantemos.

Antes de realizar este viaje por la historia para hacer una modelacion de diferentes
concepciones del trabajo, es necesario agregar que, por lo comdn, cuando hacemos una
revision de algin proceso historico, dificilmente evitamos la tentacion de valorarlo en
relacion a nuestro presente y llegar a la conclusién progresista de que si es pasado ha
sido de alguna manera superado. Lo que pretenderemos ahora es tratar de descubrir,
diferenciar y repensar las caracteristicas de ideas anteriores, sus ventajas y también sus
desventajas en términos de realizacion humana, de convivencia social, de salud y de

calidad de vida.

*2Gorz, André. Metamorfosis del Trabajo. Basqueda del sentido. Critica de la razén econémica.

Editorial Sistema. Madrid, 1991.
263 Gorz, André. Miserias del presente, riqueza de lo posible. Editorial Piadés. Bs.As., 2000.
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4.1.1. Siglo V a.C. Los antiguos griegos

Asi, la primera referencia que solemos tener acerca de una organizacion de trabajo es la
clasica Grecia de los siglos V y IV a. de C. En esa época las actividades de
administracion, procesamiento de los alimentos, cuidado de los animales, etc; eran
actividades unidas a la necesidad de la supervivencia fisica. EI mundo griego
privilegiaba la actividad contemplativa por sobre la actividad fisica y material, por lo
que el trabajo necesario para la vida era considerado una actividad, si bien ineludible y
necesaria, indigna para los hombres libres. Por lo anterior, el trabajo era realizado por
las mujeres —ligadas por su condicién fisica a la necesidad— y por los esclavos. En
cambio, los hombres libres, los ciudadanos no trabajaban en este sentido fisico sino que
se dedicaban a actividades dignas de su condicion: la filosofia, la politica, la poesia, la
vida pUblica.?®* Por su condicién de necesidad ligada a la naturaleza, el trabajo se
realizaba de manera privada, no era remunerado, y lo que se obtenia a cambio era
proteccion, alimentacién, vestido, vivienda, continuidad y cierta solidaridad. Por el
contrario, se carecia de libertad, de movilidad social, econdmica o geografica y de

remuneraciéon monetaria.

Hoy las desventajas nos podran parecer enormes, pero debemos ubicar esta concepcion
del trabajo en su contexto. Pensemos en la Grecia del siglo V a. C., pensemos en el
mundo del siglo V a. C. ;Qué conocimientos geograficos podia tener un habitante
comun de la antigua Atenas?, ;qué poder de movilizacién?, ;qué riesgos podria correr si

se aventuraba a ir mas alla de las fronteras de su propia ciudad? Evidentemente, las

264 Cfr. Barber, Benjamin R. Un lugar para todos. Cémo fortalecer la democracia y la sociedad civil.
Traduccidn de Carlos Ossés. Editorial Piados. Barcelona, 2000. Pag. 138.
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expectativas de vida de este ciudadano eran muy distintas a las que hoy podemos tener
en estos temas y los conceptos de remuneracion pecuniaria, movilidad econémica,
social y espacial, asi como de libertad actuales serian incomprensibles para éste. Por
ello, ¢para qué le podia servir realmente el dinero, para qué podria servirle la movilidad,
la libertad, si no deseaba salir de Atenas; para que le servia la acumulacién de capital si
ni siquiera conocia esos conceptos? Su vida estaba predeterminada aun desde antes de
nacer y en esa predeterminacién tenia una seguridad: sabia qué seria de su vida.
¢Cuéntos hoy podemos saber en qué parard nuestra vida?, ;cuanto tiempo mas

estaremos en el presente trabajo?. Las comparaciones resultan inapropiadas.

Sin embargo, el conocimiento de la condicién del trabajo en el siglo V a. de C. nos
puede servir ahora como espejo para cuestionar las caracteristicas y valoraciones de
nuestra propia condicion. Por ejemplo, al revisar la vision griega, lo primero que nos
salta a la vista es la carencia de libertad, valor que para nosotros no sélo es supremo
sino que es el principio fundamental sobre el cual se erige toda nuestra cosmovision
moderna. Pues bien, tendriamos que preguntarnos qué entendemos por libertad, qué
tanto somos libres hoy, para qué somos libres, qué hacemos con nuestra libertad. Y
quiza descubririamos que la forma en como nos organizamos social, econémica y
politicamente no es tan distinta a la forma en como se regulaba la sociedad esclavista de
la antigua Grecia. Quiza llegariamos a la conclusion de que ciertas formas de

organizacion laboral no son tan distintas a las condiciones esclavistas del siglo V a. C.
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4.1.2. Concepcion judeo-cristiana

La cosmovision judeo-cristiana del trabajo tiene su fuente el Génesis biblico y es una
idea que perdura en muchas de las culturas e individuos actuales, sean éstos creyentes o
no. Si seguimos el mito biblico podemos encontrar que después de haber sido cometida
la desobediencia de la primera pareja en el jardin del Edén, el castigo infringido
consistié en conseguir la subsistencia sélo a partir del sudor de la frente. El trabajo se
convierte asi en el castigo qué cumplir y la relacion con Dios en una relacion
transaccional de padre e hijo, con todas las implicaciones que puede tener la permanente

minoria de edad de la humanidad entera.

Si traducimos estas ideas religiosas al ambito del trabajo, éste se entiende como una
actividad no deseada de la que constantemente se busca escabullir, y en unas relaciones
patron-empleado, supervisor-obrero de padre autoritario a hijo desobediente que trata
siempre de realizar el minimo esfuerzo, por lo que el padre debe estar continuamente
detras de él, indicandole lo que debe o no hacer. El trabajo es una forma necesaria para
conseguir los bienes indispensables para la vida pero no es el fundamento de la
existencia. Dicho en palabras mas coloquiales: “se trabaja para vivir, no se vive para

trabajar”.

Si bien podemos encontrar numerosas desventajas en una relacién de autoritarismo,
dependencia e inmadurez; una gran ventaja de esta concepcién judeo-cristiana es que
contempla una cosmovision comunitaria del ser humano, lo que quiere decir que
concibe al ser humano como parte de la creacion del mundo realizada por Dios, es el

hijo predilecto y la humanidad es una gran familia. Por estas creencias podemos
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encontrar en esta vision un sentimiento de solidaridad, de unidad, de reciprocidad, que
no encontramos en otras concepciones; ademas de valorar otros &mbitos de la vida y no
el productivo-remunerativo Unicamente. La solidaridad y la calidad de vida son aqui
conceptos que hoy en dia se hace tan necesario recuperar. Precisamente, ideas de esta
concepcion esencialmente comunitaria estan siendo retomadas por algunos fildsofos y
economistas contemporaneos como André Gorz, Benjamin R. Barber, Michel Walzer;
los cuales ofrecen como posible solucion a la crisis econémica contemporanea la vuelta
a economias sustentadas en lazos de solidaridad como los que plantea la concepcion
judeo-cristiana pero revisados y actualizados, para evitar caer en la relacion paternalista

de ésta. Estas propuestas las veremos mas adelante.

4.1.3. Concepcion medieval

En esta misma linea de la concepcion judeo-cristiana podriamos detenernos en la vision
medieval del trabajo. Entre los siglos V y XV, la cosmovision occidental que
prevalecia, y que nos fue heredada hasta nuestros dias, dada su hegemonia politica y
econdmica, es la de un universo creado absolutamente por Dios; quien ha dejado en su
lugar al Papa para vigilar la bondad del reino de la tierra. Dado el poder de la Iglesia en
la Europa de la época, era el Papa el que ungia al rey y le otorgaba el poder sobre las
tierras a nombre de Dios como mandato divino y asi, sucesivamente y de manera
descendiente, el rey a la nobleza y a los sefiores feudales quienes, finalmente tenian la
posesion de las tierras y todo lo que ellas contuvieran: plantas, animales y siervos. Al
otro lado del foso, fuera de las fronteras del reino o del feudo, el siervo estaba
practicamente muerto por lo que no le quedaba otra alternativa que someterse a las

ordenes de la autoridad.
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Esta era una cosmovision completamente jerarquica del orden del mundo, y como
cosmovision teoldgica, absolutamente incuestionable, cuyos valores fundamentales eran
la obediencia a la autoridad, la disciplina, la pertenencia, la seguridad, la tradicion.
Aunque pueda parecer una conceptualizacion muy afieja, hoy dia es la visién que esta
en el fondo de muchas empresas contemporaneas de los mas diversos tamafios: desde la
empresa familiar fundada por el abuelo o bisabuelo y que es la fuente de la riqueza de
toda la familia, la cual hereda su direccion; hasta las empresas trasnacionales que
obligan a sus empleados a someterse a regimenes tan autoritarios que o entregan
practicamente su vida a la empresa, como en una antigua cruzada, o estan fuera de toda
posibilidad de existencia publica. Mas adelante veremos cOmo ésta es una concepcion
gue subyace en la organizacion toyotista de la empresa que tanta influencia tuvo
durante los afios 70"s y 80°s del siglo XX, en el mitico milagro japones, principalmente

en la industria automotriz.

4.1.4. Concepcion protestante

La concepciodn judeo-cristiana tiene una variante que podriamos llamar protestante que,
aunque surge de esa misma concepcion, modifica completamente las ideas sobre el
trabajo que tiene la formulacion originaria. Para la visidon protestante en general, el
trabajo ya no es el castigo, la actividad obligada a realizar, sino que es el Gnico medio
individual por el que se puede ser salvado. Es importante resaltar la calidad de
cosmovision religiosa de esta concepcién, lo que quiere decir que para el individuo
regido por la vision protestante del trabajo, éste no es una actividad mas sino la

actividad que le concedera o no la salvacion eterna.
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Segln Max Weber, en su texto La ética protestante y el espiritu del capitalismo,?®
publicado originalmente en 1905, la cosmovision religiosa protestante propicié y
fomentd el auge del capitalismo en los Estados Unidos. La tesis de este libro vincula el
nacimiento del capitalismo al desarrollo de la doctrina calvinista de la predestinacion y
a la consiguiente interpretacion del éxito econdmico como garantia de la gracia divina.
Mas tarde, en 1915, aplicard esta idea a las religiones universales y los sistemas de
creencias en los medios econémico y social.?*® Esta cosmovisién cultivé los valores de
laboriosidad, puntualidad, ascetismo, ahorro, etc., que méas tarde serian extendidos a la
totalidad de la cultura norteamericana, ligando el término trabajo a los términos ética,

ciudadania, productividad y dignidad humana.?®’

Aunque del andlisis interpretativo de
Weber surgieron posteriores estudios que vincularon el protestantismo con el
capitalismo, Weber no tomo en cuenta otras influencias y factores que fomentaron el

capitalismo norteamericano.

Hoy en dia se ha secularizado esta concepcién pero no ha perdido su fuerza, por lo
contrario, despojada ya de la exclusividad de pertenecer a alguna iglesia protestante, la
vision del trabajo que lo vincula exclusivamente con rentabilidad y éxito econémico
como sentido de vida se ha extendido en el espiritu del sistema de produccidn capitalista
contemporaneo.”® Las ventajas que sin duda podemos encontrar en esta vision van
desde una alta capacidad de trabajo —claro, si en ello se va la salvacion eterna—, y el
desarrollo de virtudes como el ahorro, el ascetismo, la responsabilidad, la puntualidad,

la honestidad y altos estandares de calidad.

265 Weber, Max. La ética protestante y el espiritu del capitalismo. Fondo de Cultura Econémica. México,
2003.

206Cfr. http://www.galeon.com/ocdm/weber.html

27 Cfr. Barber, Benjamin R. Op. Cit. Pags. 134- 136.

268 Cfr. Barber, Benjamin R. Ibid. Pags. 135.
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La desventaja, sin embargo, es que se reduce a una actividad individualista dada la
busqueda solitaria de la salvacion particular, lo que también puede llevar al individuo a
problemas por su incapacidad de solidaridad en las relaciones interpersonales dada su
alta competitividad. En esta vision se vive para trabajar y los resultados siempre seran
mas importantes que el individuo, su contexto, sus emociones. Esta concepcion del
trabajo también la podemos definir como el problema psico-social del adicto al trabajo o
“worckoholic”. Persona que ha perdido todos los vinculos con el exterior en todos los
ambitos de su vida y que solo se siente a gusto sumergido en el trabajo. Este se vuelve
la razén de su vida y, aunque puede ser altamente exitoso por sus estandares de calidad,
es un individuo disfuncional que no puede tomar contacto ni siquiera consigo mismo y

cuyo sentido y éxito en la vida s6lo es econémico.

4.1.5. Siglo XVIII. El capitalismo fabril

En este siglo inicia el capitalismo fabril en Europa, por un lado con el esfuerzo de
siervos y jornaleros que producian bienes de consumo y servicios necesarios para la
vida que requerian ser siempre renovados y, por otro lado, con los propiamente
artesanos que producian bienes y obras duraderas. Empieza a distinguirse a los
jornaleros y/o peones pagados por su trabajo y los propiamente artesanos que se hacian
pagar su obra. Asi, da inicio la conocida cadena de produccion, pero adn distinta a la
gue hoy conocemos. En el siglo XVIII la materia prima le pertenecia al productor quién
no sélo la poseia sino que tenia un amplio conocimiento sobre ella y muy
probablemente también la habia producido, de la misma forma construia sus medios de

produccion, conocia su oOptimo funcionamiento y él mismo lo hacia funcionar
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transformando la materia prima en el producto. Y finalmente, poseedor del producto, lo
consumia segun sus necesidades. He aqui un circulo virtuoso en el que el trabajador se

hace en el proceso de trabajo y lo que produce lo produce “por” y “para” si mismo.

Sistema de produccion fabril.

Proceso de Produccién

Materia
Prima PI’OdUCtO

Medios de produccion

Trabajador

El trabajo en este inicio del capitalismo no s6lo era un modo de subsistencia, sino todo
un MODO DE VIDA TRADICIONAL y los limites de la productividad eran los limites
del consumo, sélo un pequefio excedente era mercancia intercambiable. Al ser un modo
de vida que daba identidad a un grupo casi siempre familiar, los valores que se
privilegiaban eran el conservadurismo, la tradicion, la continuidad; y se observaba como

contrario a lo debido cualquier intento de innovacién y forma de competencia, no se
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permitian técnicas ni maquinas nuevas. Claro, era una forma de vida familiar, cdmo
competir entre hermanos, cdmo negociar o regatear salarios entre familia. Aunque ya
hablamos de un capitalismo inicial, éste todavia no estaba regido por la racionalidad
econdmica que le caracterizara posteriormente, y aunque era un medio de subsistencia,

era aun mas que esto, era un medio de cohesion, identidad y solidaridad comunitaria.

En el siglo XVIII la técnica y la industria estaban en sus inicios, sin embargo, todavia
gjercian influencia las practicas econémicas de la cultura medieval; por ejemplo, se
consideraban inmorales muchas de las actividades “oportunistas” de los comerciantes en
su competencia por ganar mayores utilidades. A los comerciantes se les tomaba por
“codiciosos”. Asimismo, se pensaba con reservas acerca de nuevas maquinas que

amenazaban a los trabajadores.?*®

Obviamente, esta forma de concebir el trabajo presenta varias ventajas como lo son la
falta de stress que produce la competencia extrema, solidaridad, lealtad, seguridad,
confianza, especializacion del trabajo, valoracion del trabajador. Pero esta concepcién
también tiene su desventajas desde la perspectiva contemporanea; la mas notable es la
falta de movilidad profesional y con ello, econdémica, social y espacial. Sin embargo,
tendriamos que analizar qué tanto el ideal de movilidad en estos cuatro ambitos es hoy
en dia una realidad en la mayoria de los paises y qué tanto esta movilidad se da de facto
en direccion ascendente o solo se da en direccion descendente. Pienso por ejemplo en la
falta de posibilidad real de ascender en la escala econémica a partir de la obtencién de
una profesién y, por el contrario, en la realidad de tantos profesionistas que en vez de

estar ejerciendo como médicos, abogados, contadores, subsisten como conductores de

289 Cfr. Fromm, Erich. Psicoandlisis de la sociedad contemporanea. Decimonovena reimpresion. Fondo
de Cultura econémica. México, 1992. P4g. 73.
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taxi. Qué tanto hoy en dia la eleccion de una profesion de acuerdo a la vocacién es una
garantia del ejercicio de la libertad individual, o realmente obedece a determinantes

sociales y/o econémicos.

4.1.6. Siglo XIX. Espiritu del capitalismo

En el siglo XIX cambia la actitud tradicionalista de los siglos anteriores. “El ser
humano, viviente, con sus deseos y sus dolores, va dejando cada vez méas de ocupar el
centro del sistema, y ese lugar lo van ocupando los negocios y la produccion.”?”
Especificamente se observa el cambio del espiritu del capitalismo fabril incipiente por la
racionalizacion extrema de todo el proceso de produccion. Aparece un nuevo elemento
en el esquema: el capitalista. El individuo que ha acumulado capital producto del trabajo
sobrante y con ello ha adquirido la posesion de todos los elementos del sistema de
produccion, despojando al productor de la tenencia de los medios y apropiandose de su
trabajo para que ya no trabaje para si sino para el capitalista. Con esta nueva férmula se
desvanece el circulo virtuoso del sistema de produccidn fabril y da comienzo el sistema

de produccién capitalista moderno fundamentado en dos principios: 1. Méxima

acumulacién de capital, y 2. Maxima produccion. En este sentido dice Gorz:

“La novedad del <<espiritu del capitalismo>> es la estrechez
unidimensional, indiferente a toda consideracion que no sea la
contable, con la que el empresario capitalista lleva la racionalidad

econdmica hasta sus Ultimas consecuencias.”?"*

"9 Eromm, Erich. Ibid. Pag. 77.
"' Gorz, André. Metamorfosis del Trabajo. Busqueda del sentido. Critica de la razon econémica.
Editorial Sistema. Madrid, 1991. P4g. 32.
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Especificamente el nuevo espiritu del capitalismo convierte en nimero contable,
manejable y programable todos los elementos del proceso del sistema de produccion,
incluso el trabajo humano; y en su blsqueda de mayores ganancias y maxima
productividad, reducird costos en todos los momentos del sistema incluso en la fuerza

de produccion del mismo trabajador.

Sistema de produccion. Siglo
XIX.

Proceso de produccién propiedad del capitalista

Materia Prima Producto

propiedad del propiedad
capitalista del

Medios de produccién propiedad del capitalista capitalista

A

S. XVl

S.XVII

Trabajador

|

Capitalista

Ventajas muy atractivas representd el nuevo espiritu del capitalismo para la nueva
sociedad burguesa europea, pues la maxima cuantificacién del proceso permitié el
calculo y la planeacion y por ende mayor productividad, mayor eficacia, y por lo tanto,

mayor acumulacion de capital, mayor libertad y movilidad econdmica, social y espacial.
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Aunque a su vez, para los desposeidos de los medios de produccién representé falta de
libertad, individualismo, competencia cada vez mas dura, deslealtad, stress, inseguridad,

desigualdad, y que la productividad fuera un valor por encima del propio trabajador.

4.1.7. Siglo XX. El capitalismo extremo.

Para el siglo XX se lleg6 al capitalismo extremo, en este siglo el trabajador ya no sélo
era el desposeido de los medios de produccion sino tan sélo un apéndice de la méaquina.
La famosa racionalidad del proceso de produccion se develé en su verdadera
irracionalidad porque lo sacrifica todo, incluso al ser humano mismo, en pos de sus
objetivos, el hombre —el capitalista también— existe para el negocio y no el negocio para
la vida. A costa de esto, sin embargo, hay un desarrollo en otros ambitos de la cultura de
otro modo imposible: El reduccionismo unidimensional de la racionalidad econémica
propia del capitalismo tendrd una capacidad potencialmente emancipadora en cuanto
hace tabla rasa de todos los valores y fines irracionales que permiten el despliegue de
las conciencias de clase, género, raza. Ninguna autoridad, ninguna creencia, ninguna
ideologia tendra la fuerza que le cierre el paso a la emancipacion propiciada por el

espiritu del capitalismo.

En este siglo también nace la burocratizacion que hace visible lo que hasta entonces era

confuso y oscuro: el sentido generalizado de trabajo como sindnimo de empleo:

“Cada vez mas personas descubren que para trabajar deben ser

empleadas. Pues para trabajar hay que poseer las herramientas o

el equipo necesario. Y progresivamente, herramientas y equipos
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solo pueden ser obtenidos en las burocracias privadas o publicas.
En consecuencia, uno debe ser empleado por las burocracias para
tener acceso a las herramientas para trabajar para vivir. (...) Y en
este sentido particular, cada vez mayor nimero de personas se
convierten en trabajadores, sean obreros, empleado o0

generales.”%"2

Desde el siglo XIX fue necesario convertir el trabajo en una abstraccion mensurable
para poder ser calculada, fue necesario ver el trabajo como una entidad en si misma
separada de quién la realiza. Actualmente el trabajo como categoria econdmica
cuantificable estd absolutamente separada de la persona viviente del trabajador, y por
ello cifras como 5,000 desempleados producto del cierre de la planta de GM en Flint
E.E.U.U en los afios 80s, es un nimero mas que no desvela a ningln accionista. Pero
aunque esto es un hecho no deja sin realidad el que cada unidad de esos 5,000

desempleados es un individuo concreto, una vida humana.

El en siglo XX la categoria econdémica del trabajo y la categoria antropoldgica veran su
mas alta escision y con ello se perdera la idea del trabajo como donador de motivacién,
objetivo y sentido de la vida humana. Pero en este siglo la productividad ya no es, como
en el anterior, el valor supremo que rige al sistema de produccion capitalista, ahora sera

sustituido este valor por el de la mano invisible del mercado.

En el siglo XX no basta con ser productivo para acumular capital, ahora ser productivo

no necesariamente implica estar en el mercado y estar en el mercado es el nuevo ideal.

272 Merton, Robert K. “Burocracia y personalidad”. Erich. Fromm et al. La soledad del hombre. Octava
edicion. Montes Avila editores. Caracas, 1992. Pag. 87.

221



Marx se equivoco, no era la dictadura del proletariado, sino la dictadura del consumidor
la que regiria los destinos de la economia mundial. Claro, un consumidor enajenado por
el dominio de los intereses creados de la mercadotecnia EI consumidor es el nuevo eje
que determina el sentido del trabajo. Y los nuevos valores son la movilidad, la
diversidad, la creatividad, la innovacién, la moda. Pero en ello seguimos encontrando la
falsa libertad, la plusvalia de la mercancia por encima del propio ser humano, incluso
del consumidor, el individualismo, el consumo masivo, la competencia desleal, la
estratificacion ahora a nivel mundial y no s6lo nacional, la desigualdad, el stress, la

inseguridad.

El funcionamiento econémico del mercado descansa sobre la competencia, hasta el
punto que esta competencia se ha convertido en un elemento caracterologico de las
sociedades contemporaneas occidentales, perdiéndose la vision de sociedades
jerarquicas inamovibles caracteristica de los siglos anteriores. Desde el siglo XIX el

individuo se sintio “impulsado” por el deseo de sobrepasar su condicion, lo que produjo

una movilidad social nunca antes conocida como posible.

Otro rasgo de caracter importante del capitalismo del siglo XX es el de una
organizacion econdmica que descansa sobre el principio de la produccién y el consumo
en masa. El caracter acumulativo propio del siglo XIX, cambia en el siglo XX por el
consumir todo lo que se pueda aun antes de haberse ganado el dinero para poder
pagarlo, surgen asi las economias de crédito. Esta economia de crédito va paralela a la
posibilidad de ascenso social, imposible de ser pensada en una sociedad medieval. La

unica ley es la de la autoridad racionalista aceptada racionalmente.
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“Si el mercado y el contrato (de trabajo) regulan las relaciones,
no es necesario saber qué es lo justo y qué es lo injusto, o qué es
lo bueno y qué es lo malo. Todo lo que se necesita es saber que
las cosas son correctas: que el cambio es correcto y que las cosas

“marchan” bien.”?"®

Aunado a esto se da el milagro de la produccion que permite a los individuos del siglo
XX tener un poder que anteriormente era inimaginable, una fuerza y un alcance superior
a cualquier fuerza fisica. Este milagro de la produccion esta estrechamente ligado al
milagro del consumo: el individuo del siglo XX no tiene limites para su consumo, puede
consumir todo lo que se imagina y hasta lo que no se haya imaginado también, todo lo
que necesita es dinero.””* Por lo menos eso es lo que cree o lo que le hace creer la
mercadotecnia, porque en realidad sus gustos de consumidor son regidos por fuerzas
anonimas: sus gustos son los mismos de todos, sus necesidades son las mismas creadas
para todos. Asi, el caracter del individuo que necesita la sociedad capitalista desde el

siglo XX es el de:

“... hombres que cooperen sin razonamientos en grandes grupos,
qgue deseen consumir cada vez mas, y Cuyos gustos estén
estandarizados y facilmente puedan ser influidos y previstos.
Necesita hombres que se sientan libres e independientes, no

sometidos a ninguna autoridad, a ningun principio, a ninguna

2"* Eromm, Erich. Psicoanlisis de la sociedad contemporanea. Decimonovena reimpresion. Fondo de
Cultura econdmica. México, 1992. P4g. 95.
274 Cfr. Fromm, Erich. Ibid. P4g. 96.
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conciencia; pero que quieran ser mandados, hacer lo que se

espera de ellos y adaptarse sin fricciones al mecanismo social”?”

Y esto se logra gracias al caracter social que se promueve en las nuevas formas de

trabajo-empleo, al respecto dice el sociélogo Robert Merton:

“Por razones que ya hemos sefialado, la estructura burocrética
ejerce una presion constante sobre el individuo empleado para
que sea “metddico, prudente, disciplinado”. Si la burocracia
pretende operar exitosamente, debe alcanzar un alto grado de
confiabilidad en la conducta, un nivel inusual de conformidad
con los modelos de accién prescritos. (...) La disciplina sélo
alcanza efectividad si los modelos ideales se ven apoyados por
solidos sentimiento que aseguren la devocion hacia los propios
deberes, un sentido agudo de la limitacion de la propia autoridad
y competencia, y la ejecuciébn metddica de actividades

rutinarias.”?"®

En sintesis, en el siglo XX se han llevado a cabo dos fendbmenos en relacion con la
manera en como concebimos el trabajo: la “abstractificacion” (conversion de todos los
elementos por una medida uniforme que es el dinero) y la cuantificacion de éstos. Estos
dos fendmenos han trascendido las esferas de la produccion e invadido las relaciones
que establece el individuo contemporaneo con las demas cosas, personas e incluso

consigo mismo.

2> Eromm, Erich. Ibid. P4g. 96.
278 Merton, Robert K. Op. Cit. P4g. 90.
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El proceso de “abstractificacion” de la época contemporanea tiene su raices en la
disolucion de todo cuadro concreto de referencia en el proceso de la vida. Es decir, el
desarrollo de la humanidad ha llevado al ser humano a cada vez mayores
descubrimientos en el &mbito de la tecnologia, pero esto ha tenido una impredecible
consecuencia: el mundo en el cual se desarrolla el ser humano cada vez amplia mas sus
fronteras, de tal forma que rebasa los limites de su propia capacidad concreta de percibir
las cosas. El ser humano contemporaneo ha sobrepasado los limites humanos
tradicionales de la concrecion y la precision de nuestra estructura espacio-temporal de
referencia. Ya no nos sentimos el centro del universo y la medida de todas las cosas,

sino una particula insignificante en el maremagnum que sabemos que es éste.

“Las magnitudes con que tratamos son cifras y abstracciones;
rebasan con mucho los limites que permitian alcanzar cualquier
tipo de experiencia concreta. No ha quedado ningin cuadro de
referencia que sea manejable, observable, que se adapte a las
dimensiones humanas. Mientras nuestros 0jos y nuestros oidos
reciben impresiones s6lo en proporciones humanamente
manejables, nuestro concepto del mundo ha perdido precisamente
esa cualidad, ya no corresponde a nuestras dimensiones

humanas.”?"’

Cabe agregar que en cuestion de historia de la conceptualizacion del trabajo, hoy en dia

se tiende a dividir el siglo XX en dos periodos fundamentales: (1) el que corresponde a

2" Eromm, Erich. Psicoandlisis de la sociedad contemporanea. Decimonovena reimpresion. Fondo de
Cultura econémica. México, 1992. Pag. 194.
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la descripcién que llevamos hecha hasta aqui, denominada empresa fordista y (2) la que
surgié en los afios 70°s a raiz del surgimiento del dragdn japonés posfordista: la
empresa toyotista. En esta Gltima, el paradigma del trabajo en la organizacion
tradicional es reemplazado por el de la red de flujos interconectados, coordinados en
sus nodos por colectivos auto-organizados, de los cuales ninguno constituye el centro.
En lugar de un sistema jerarquico heterbnomo como lo era el modelo fordista, tenemos

un sistema de “autodireccion”.

En una sociedad en constante cambio, en la cual la busqueda de una identidad y de una
integracidn social se ve constantemente frustrada, el joven obrero puede encontrar en la
“cultura de la empresa” y en el “patriotismo de la empresa” que la firma le inculca un
sustituto de pertenencia a la sociedad global, un refugio contra el sentimiento de
inseguridad. La firma le propone el tipo de seguridad que ofrecen las drdenes
monasticas, las sectas, las comunidades de trabajo: le pide que renuncie a todo: a toda
otra forma de pertenencia, a sus intereses e inclusive a su vida personal, a su
personalidad, para darse en cuerpo y alma a la empresa que, a cambio, le dard una
identidad, una pertenencia, una personalidad, un trabajo del que puede estar orgulloso:
se convierte en miembro de una “gran familia”. %’ El lazo con la empresa se convierten
en un lazo social, absorbente, que moviliza toda la persona del trabajador y contiene
para éste el peligro de la pérdida total de si en caso de que deje de merecer, por la
excelencia indefinidamente creciente de su desempefio, la confianza de la firma, la
consideracién de sus compafieros de equipo: este control corresponde a la forma casi
feudal de la empresa como una comunidad de trabajo y de pertenencia, en la que no

puede haber antagonismos. El toyotismo es premoderno, aun anterior al fordismo que

2’8 Cfr. Gorz, André. Miserias del presente, riqueza de lo posible. Editorial Piadés. Bs.As., 2000. Pags.
46- 47.

226



ya establecia relaciones sociales modernas: contrato, medicion, limites, objetividad,
derechos individuales de ciudadania, etc. “(...) Esto resulta “una personalizacion del

sometimiento”, el “trabajo servil universal”, el colmo de la servidumbre.”?"

André Gorz pone en tela de juicio la apertura de este sistema toyotista a nuevas formas
de trabajo no autoritarista y piensa que mas bien son formas disfrazadas para hacer que
el trabajador trabaje ain mas dentro de la red de competencia y ponga el interés de la
empresa por encima de todo, incluso sobre su salud y su vida, con el pretexto de ser
ahora “socio” en vez de empleado, perdiendo asi muchas de las ventajas laborales que
habia logrado tras afios de lucha social. Asi, los grupos autodirigidos, al convertir a los
trabajadores en “accionistas”, “socios” con sélo palabras, engafian al trabajador pues la
direccidn sigue siendo vertical hacia abajo y el flujo de capitales sigue quedando en el

techo y no en la base de los empleados.?*°

*hkkkikkkkik

Llegamos pues a la concepcion del trabajo en la economia contemporanea. Como ya lo
mencionamos, para André Gorz el trabajo tal como lo entendemos hoy es una invencion
de la modernidad con todo y sus caracteristicas, valores y contravalores. De entre todas
las actividades que el ser humano tiene que realizar para la conservacion de su vida y
para el desarrollo de sus facultades humanas®®, la concepcién contemporanea del

trabajo y el tiempo concedido a ésta excluye:

2% Gorz, Andre. Ibid. Pag. 49.

280 Gorz, Andre. Ibid. Pag. 41.

281 Actividades todas ellas sujetas a la definicion dada del trabajo en el nivel fisico més elemental, como
liberacion de energia transformadora sobre un objeto durante un tiempo determinado, a través del cual, el
ser humano transforma su mundo y se transforma para poder subsistir.
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1. Toda tarea diaria necesaria para el mantenimiento y reproduccién de la vida:
actividades de aseo y limpieza personal, actividades relacionadas con la
alimentacion, el ejercicio, el mantenimiento de la salud, el cuidado de los
menores.

2. Toda labor relacionada con un cometido voluntario o interés de importancia
privada: voluntariado, actividades politicas, educacion, cultura en general.

3. Todo trabajo doméstico o artistico.

Estos tres tipos de actividades son necesarios para la produccion y reproduccion de la
vida humana y no pueden ser prescindibles. Paraddjicamente, el trabajo en la
concepcion moderna se reduce a un solo criterio: la remuneracion econémica. Sélo es
considerado trabajo propiamente hablando lo que es retribuido por dinero, el llamado
trabajo-empleo; por tanto, no son llamadas trabajo ninguna de las actividades anteriores
aunque sean necesarias para la conservacion y reproduccion de la vida humana®2. Pero

¢qué se requiere para que una determinada actividad sea pagada?

e Que la actividad y/o su producto sean considerados utiles para otro —no util s6lo
para el productor—.

e Por lo anterior, que la actividad y/o su producto sean publicos y por ello el
productor sea conocido publicamente en una red altamente competitiva.

e Que la actividad y/o producto sean enajenados —separados de su productor y

entregados— a otro.

%82 Es indudable el valor que universalmente se le concede a la familia como nicleo de la sociedad, no
obstante, ninguna de las actividades que realizar la familia con respecto al cuidado y mantenimiento de si
misma son consideradas trabajo, sino por el contrario, son actividades despreciadas incluso hasta por las
mismas mujeres a partir de los movimientos feministas del siglo XX. Piénsese por ejemplo en el tiempo
que debe ser dedicado al cuidado del hogar, al cuidado de la pareja, a la educacion de los hijos, etc.
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“Porque el “trabajo” esta definido de entrada como una actividad
social, destinada a inscribirse en el flujo de los intercambios
sociales en la escala de toda la sociedad. Su remuneracion
testimonia esta insercién, pero tampoco es lo esencial: lo esencial
es que el “trabajo” llena una funcién socialmente identificada y
normalizada en la produccion y la reproduccién del todo social.
Y para llenar una funcién socialmente identificable, él mismo
debe ser identificable por las competencias socialmente definidas
que pone en funcionamiento segun procedimientos socialmente
determinados. Debe, en otros términos, ser un “oficio”, una
“profesion”, es decir la puesta en obra de competencias
institucionalmente certificadas segln procedimientos

homologados.”?

El ama de casa no cumple con todos estos requisitos, no se sitta en la esfera pablica, no
responde a necesidades socialmente definidas, socialmente codificadas de la definicion
contemporanea de trabajo. “(...) Lo mismo ocurre con todas las actividades artisticas,
deportivas, filoséficas, etcétera, cuyo fin es la creacion de sentido, la creacion de si (de

subjetividad), la creacion de conocimiento...” %

Otro dato importante a resaltar es que la forma en como actualmente estan determinados
los Derechos Humanos en la mayoria de los paises que han adoptado la Declaracion
Universal requiere de la participacion en la red o sistema de trabajo-empleo para hacer

uso de ellos. Pensemos por ejemplo en el caso de México, hasta hace poco, sélo las

283 Gorz, Andre. Ibid. P4g. 13.
284 Gorz, Andre. Ibid. Pag. 13.
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personas que contaban con un contrato salarial y se encontraban debidamente
registradas podian acceder al Instituto Mexicano de Seguro Social. Actualmente existe
también la figura del seguro voluntario pero éste requiere de una cuota. En términos

generales, si no se cuenta con un trabajo-empleo no se tiene esta seguridad publica.

El trabajo remunerado serd entonces la Unica fuente de la riqueza monetaria o
pecuniaria y toda otra actividad -por indispensable que sea- sera remitida al tiempo
sobrante que no ocupe el tiempo del “verdadero trabajo productor de dinero”. El
problema que encontraremos es que el “trabajo productor de dinero” cada dia ocupa
mas tiempo y va reduciendo al minimo el tiempo de “trabajo no productivo”. El tiempo

del trabajo y el tiempo de vivir estan desunidos, desvinculados y en franca competencia.

Si bien esto presenta a simple vista un problema que podriamos plantear en términos
simplistas como un problema de planeacion del tiempo o economia del tiempo,
revisemos la concepcidon antropoldgica del trabajo y veamos como esta situacion

implica mucho més que un problema de agenda.?®

285 Hasta aqui hemos realizado el recorrido de la invencién del trabajo desde la perspectiva del mundo
europeo. Esta trayectoria tiene una justificacion: el modo de concebir el trabajo en la economia moderna
globalizante tiene su base histérica en la economia hegemdnica de Occidente. Sin embargo, consideramos
pertinente dado el objetivo de corroborar nuestra afirmacidn inicial sobre la condicion histérico-cultural
del término, revisar la concepcion de los antiguos mexicanos, ya que no podemos negar la influencia que
aun ejercen estas tradiciones sobre la vida cotidiana de muchos grupos sociales mexicanos. En este
contexto, revisar esta vision nos permitira apreciar otras formas de organizacién econémica y rescatar lo
que nos puede aportar a la posibilidad de pensar otras formas de organizacién para una mejor calidad de
vida. Dada la extensién pertinente del presente estudio, no es posible en estos momentos profundizar en la
concepcion del trabajo del México antiguo. Queda esta reflexion pendiente para aquellos que deseen
realizarla.
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4.2. Ladimension antropoldgica filosofica del trabajo

Al inicio de la presente reflexion plantedbamos la posibilidad de que existiera una
relacion entre la actividad denominada trabajo y las caracteristicas de nuestro ser
especifico. Si esto es asi, entonces las condiciones del trabajo y la manera en como éste
se realiza actualmente transforman de una u otra manera nuestra condicion y exigen
modos especificos de ser en el mundo que permitan adaptarnos a la forma de trabajo

288 afirman

para estar en €l. En una posicion extremosa, pensadores como Jeremy Rifkin
que estamos cerca de llegar al fin del trabajo no sélo como tradicionalmente se le
entiende, sino incluso al fin de la actividad laboral como tal, pues, cada dia que pasa
dejan de existir, materialmente hablando, miles y miles de plazas de trabajo, por lo que,

segun él, irremediablemente en el futuro prescindiremos de éste como categoria

conformadora de la vida humana, si no hacemos algo por transformar la situacion.

Pues bien, para profundizar en la accion del trabajo como cualidad intrinseca del ser
humano partiremos de la reflexion de dos pensadores que profundizan en la relacion
Ontica entre ser humano y trabajo G.W.F Hegel y Karl Marx. El primero, a finales del
siglo XVIII y principios del X1X, hizo breves menciones sobre el tema al inicio de su
produccion filosofica y luego lo dejo; sin embargo es importante revisarlo por la
influencia que tiene en la historia moderna y por la argumentacién que llevaremos a
cabo sobre. El segundo, a mediados del siglo XIX, parti6 del primero para

posteriormente, dedicar su vida a esta cuestion.

286 Rifkin, Jeremy. El fin del trabajo. Editorial Paidés. Barcelona, 1997.

231



4.2.1. Hegel: La dialéctica del amo y el esclavo

En el marco de la exposicién de la concepcion antropoldgica racionalista de Hegel
explicdbamos que en su busqueda por darle contenido y unificacion al Ser, este filésofo
escribe su obra Fenomenologia del Espiritu (1907).? En los primeros tres capitulos se
dedica a explicar el surgimiento del espiritu en la naturaleza, pero el sistema de Hegel
no concibe la realizacion de la conciencia de manera individual y solipsista;?®® por ello,
en el capitulo IV expondré el Unico camino para el surgimiento de la autoconciencia. Es
importante este capitulo de la Fenomenologia porque al interpretarlo es posible deducir
la concepcién antropoldgica de Hegel y su relacion con su propuesta de eticidad: la

realizacion?®® de la autoconciencia por medio del deseo, el reconocimiento, el lenguaje y

finalmente el trabajo.

Con Descartes y con Kant habiamos visto que el ser humano toma conciencia de si
cuando dice Yo, pero era un Yo Cognoscente; en cambio, si bien en Hegel también el
ser humano toma conciencia cuando dice Yo, este es un Yo del deseo que quiere la otra
conciencia que se le presenta frente a él como libertad. En realidad el Yo de Descartes y
de Kant no realizaban plenamente la autoconciencia pues el Yo Cognoscente se pierde
en el objeto olvidandose de la autorreflexién y el auto-reconocimiento que lleva a la
autoconciencia. Para Hegel sbélo la experiencia de la apetencia hace volver

verdaderamente la conciencia a si misma.?*®

%87 Hegel, G:W:F. Fenomenologia del espiritu. Undécima reimpresién. Fondo de Cultura Econémica.
México, 1998.

288 Cfr. Valls Planta, Ramén. Del Yo al Nosotros. Lectura de la Fenomenologia del espiritu de Hegel.
2da. Edicion. Ed. Laia. Barcelona, 1979. Pag. 79.

289Como ya se explicé en el capitulo 11, para Hegel, realizacion de la autoconciencia es concordancia con
la raz6n absoluta.

2% Sj bien, a diferencia de Descartes y de Kant, su planteamiento inicial es existencial, habria que
cuestionar si al final de su filosofia, al enaltecer la razon absoluta como subsumiente de la singularidad,
no olvida este planteamiento existencial y por ello personal.
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Por lo anterior, para hablar de autoconciencia primero tiene que partir del concepto de
deseo. Si bien, la realidad humana no puede constituirse y mantenerse sino en el interior

1,2} el deseo animal es la condicion

de una realidad biol6gica, de una vida anima
necesaria de la autoconciencia, pero no la condicion suficiente de ella. Por si solo ese
deseo no constituye mas que el sentimiento de si.”** Pero para que haya autoconciencia
se requiere que la apetencia se oriente sobre un objeto no-natural para que se supere lo
natural. EI mismo deseo es lo Unico que supera a la realidad dada, por eso debe
orientarse hacia otro deseo. Es decir, un deseo que se dirige a otro deseo. Desear un
deseo es querer superponerse a ese deseo, no se desea el objeto deseado sino el deseo
mismo: deseo que me desee, deseo el deseo del otro. Si la condicion de la humanidad en
el ser humano es la autoconciencia y ésta no se logra en la pura satisfaccion natural sino
que requiere de satisfacerse en el deseo mismo para poder auto-realizarse, con esto
Hegel esta declarando que la realidad y la realizacion humana s6lo puede ser social. “La
autoconciencia sélo alcanza su satisfaccién en otra autoconciencia.”®*® El ser humano
no puede constituirse si por lo menos dos deseos no se enfrentan. “La autoconciencia es
eny para si en cuanto que y porque es en si y para si para otra autoconciencia; es decir,
s6lo es en cuanto se le reconoce.”* La realidad humana es en tanto que reconocida,
solo siendo reconocido por otros, un ser humano es realmente humano, tanto para él

mismo como para los otros. En otras palabras, el ser humano no es humano sino en la

medida en que quiere imponerse a otro, hacerse reconocer por él.

%1 Por eso, como veremos mas adelante, la autoconciencia lograda por el siervo no deja a un lado la
necesidad natural, cuando Hegel dice superar la vida no significa terminar con ella.

2%2 Cfr. Kojeve, Alexandre. La dialéctica del amo y el esclavo en Hegel. Editorial La Pléyade. Buenos
Aires, 1975. Pag. 11.

2% Hegel, G:W:F. Fenomenologia del espiritu. Undécima reimpresion. Fondo de Cultura Econémica.
México, 1998. Pag. 112.

2% Hegel, G.W. F. Ibid. Pag. 113.
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“Aqui esta presente ya para nosotros el concepto del espiritu.
Mas tarde vendra para la conciencia la experiencia de lo que el

espiritu es, esta sustancia absoluta que, en la perfecta libertad®”

e
independencia de su contraposicion, es decir, de distintas
conciencias de si que son para si, es la unidad de las mismas: el

yo es nosotros y el nosotros el yo.”?%

En el surgimiento de la humanidad, el hombre no es autoconciencia sino hasta el
enfrentamiento con el otro. Para satisfacer plenamente su deseo, la conciencia debe
dirigirse a otro deseo, y este otro debe hacer lo mismo que ella para presentarse como
deseo. Asi, al enfrentarse deben, segin Hegel, arriesgar la vida, su enfrentamiento, al
sacrificar la vida, es una lucha a muerte. En Hegel, arriesgar la vida hasta la muerte
tiene un sentido dialéctico; es decir, dejar de ser un ser determinado por la naturaleza,
por su animalidad, arriesgarse a probar otras formas no animales de ser; y es
precisamente poner en riesgo la vida por lo que se reconoce la libertad de

determinacion.?®’

Asi, explica Hegel, cuando dos conciencias estan bien ciertas de si, pero no se han
enfrentado una a la otra, su propia certeza de si no tiene ninguna verdad.*® Es hasta el
enfrentamiento con la otra conciencia que se desea al otro y, con ello, cada una desea la

muerte:

2% para Hegel, libertad significa la adecuacion de la voluntad individual a la razén absoluta.

2% Hegel, G.W. F. Fenomenologia del espiritu. Undécima reimpresién. Fondo de Cultura Econémica.
México, 1998. P4g. 113.

7 Hegel no habla de libertad de eleccién sino de libertad de determinacion, el hombre al poder ser
indeterminado con respecto a la naturaleza, es el Gnico ser libre y por ello histérico. Cfr. Habermas,
Jirgen. Op. Cit. Pag. 29.

2% Cfr. Hegel, G. W. F. Fenomenologia del espiritu. Undécima reimpresion. Fondo de Cultura
Economica. México, 1998. Pag. 115.
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“En cuanto hacer del otro cada cual tiende, pues, a la muerte del
otro. Pero en esto se da también el segundo hacer, el hacer por si
mismo, pues aquél entrafia el arriesgar la propia vida. (...) En esta
experiencia resulta para la autoconciencia que la vida es para ella

algo tan esencial como la pura autoconciencia.”**°

Hegel explica que si habia una unidad en la conciencia inmediata, al darse este
enfrentamiento entre dos conciencias independientes, se rompe esta unidad. La
disolucion de aquella unidad siempre es el resultado de esta primera experiencia, en ella
siempre una de las dos resultard espontaneamente autoconciencia pura y la otra

conciencia dependiente.

“...una es la conciencia independiente que tiene por esencia el ser
para si, otra la conciencia dependiente, cuya esencia es la vida o

ser para otro, la primera es el sefior, la segunda el siervo.”*®

Kojeve interpreta que para Hegel, el ser humano en un estado naciente no es jaméas
individuo autista, es necesaria y esencialmente Amo o Esclavo; es decir, esta siempre en
relacion. Asi la realidad humana no puede engendrarse sino en tanto que social; la
sociedad, por lo menos en su origen, no es humana sino a condicion de implicar un
elemento de dominio y un elemento de esclavitud. Y por eso para Kojeve hablar del
origen de la autoconciencia en Hegel es necesariamente hablar de la “autonomia de la

dependencia de la autoconciencia de la tirania y la esclavitud.”**

% Hegel, G. W. F. Ibid. Pags. 116 - 117.
300 Hegel, G. W. F. Ibid. P4g. 117.
%01 Kojeve, Alexandre. Op. Cit. P4g. 16.
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Surge entonces el amo como la conciencia que es para si, pero que es para si porque en

su indeterminacién con respecto a lo natural**

y mediante otra conciencia ha vuelto a
si. Esta conciencia que Hegel llama el amo o sefior, se relaciona con el objeto mediante
la otra conciencia, el esclavo o siervo, quien trabaja sobre el objeto, de tal forma que
solo queda para el amo una relacion de goce puro con la cosa. A su vez, el esclavo se
halla sujeto al amo por la independencia de éste y relacionado con la cosa que trabaja, la
supera pero al mismo tiempo, la cosa es algo independiente de él, se limita a
transformarla para otro pero debe contener su deseo de consumirla pues es para el

amo.>%

Si bien, Hegel representa esta dialéctica del amo y el esclavo como una relacion
desigual, podria parecer que en ella quién lleva la ventaja es el amo. Sin embargo,
inmediatamente después de caracterizar la relacién, Hegel inicia un analisis mas
profundo de las implicaciones de ésta: Si aparentemente, en el amo se realizaba la
autoconciencia al indeterminarse con respecto de lo natural y ser reconocido por el
siervo; sin embargo, el siervo se presenta ante €l como una cosa, nO como una

autoconciencia, por lo que el “reconocimiento” que obtiene el amo no es verdadero.

“Pero, para el reconocimiento en sentido estricto falta otro
momento: el de que lo que el sefior hace contra el otro lo haga
también contra si mismo y lo que el siervo hace contra si lo haga
también contra el otro. Se ha producido solamente, por tanto, un
reconocimiento unilateral y desigual. Para el sefior, la conciencia

no esencial es aqui el objeto, que constituye la verdad de la

%92 | o que en Hegel significa no estar ligado a ninguna existencia determinada.
%03 Cfr. Hegel, G. W. F. Fenomenologia del espiritu. Undécima reimpresion. Fondo de Cultura
Economica. México, 1998. Pag. 118.
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certeza de si mismo. Pero, claramente se ve que este objeto no
corresponde a su concepto, sino que en aquello en que el sefior se
ha realizado plenamente deviene para €l algo totalmente otro que

una conciencia independiente.”***

Por el contrario, en el analisis que hace Hegel sobre la situacion del siervo, es en el que
encuentra el surgimiento de la autoconciencia. Si en un primer momento, no se da la
autoconciencia dado que la verdad del siervo esta en la esencia del amo, ésta es una
verdad para ella, pero Hegel afirma que esa verdad todavia no esta en ella. Es decir, es
s6lo un conocimiento racional, pero no una experiencia de autoconciencia. Va a ser la
experiencia de la angustia de perder la vida -condicion de posibilidad de la
autoconciencia- lo que le va a permitir el acceso a la autoconciencia; experiencia que no

sufre el amo, por lo que su autoconciencia no es permanente.

“En efecto, esta conciencia se ha sentido angustiada no por esto o
por aquello, no por este o por aquel instante, sino por su esencia
entera, pues ha sentido el miedo a la muerte, del sefior

absoluto.”%

El sentimiento de angustia es el detonador de la autoconciencia, pero ésta no podria
realizarse si no es por medio de la accion, del servir al amo. En el servir lleva la
autoconciencia a efecto realmente; “al hacerlo, supera en todos los momentos singulares

su supeditacion a la existencia natural y la elimina por medio del trabajo.”*®

%4 Hegel, G. W. F. Ibid. P4g. 119.
305 Hegel, G. W. F. Ibid. P4g. 119.
%06 Hegel, G. W. F. Ibid. Pag. 119.
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Con el puro goce, el amo se relacionaba con la cosa de manera momentanea, en cambio,
en el trabajo la relacion del siervo con la cosa se da como una relacion -aunque
reprimida- formadora. El trabajo forma al objeto y por ello le imprime un estado
permanente en el que el objeto es independiente del siervo. Y ademas, el objeto se
vuelve singular pues el siervo le imprime su impronta Unica, se proyecta en él;
finalmente, el objeto trabajado le sirve al esclavo como una especie de espejo que al
reflejarlo le permite la vuelta a si necesaria para la realizacion de la autoconciencia. Es

pues, el esclavo quien se ha realizado objetivamente en y por la accion de su trabajo.

“Este término medio negativo o la accion formativa es, al mismo
tiempo, la singularidad o el puro ser para si de la conciencia, que
ahora se manifiesta en el trabajo fuera de si y pasa al elemento de la
permanencia; la conciencia que trabaja llega, pues, de este modo a

la intuicién del ser independiente como de si misma.”"’

Con el trabajo, ademas, el siervo supera aquello que precisamente lo hizo tomar la
posicion de siervo: el temor; y esto lo logra gracias a que al proyectar su ser interior en
un objeto externo, y con ello su temor, se hace indeterminado con respecto a éste, se
independiza de él, tanto como del objeto. Con ello, concluye Kojeve, Hegel considera el
trabajo como la esencia probatoria del hombre.*® Es el trabajo lo que libera y humaniza

al ser humanao.

Por lo tanto, el trabajo tras-forma al mundo y civiliza-educa al ser humano. Pues, por

una parte, por medio del trabajo crea un mundo real objetivo, un mundo no-natural, un

%7 Hegel, G. W. F. Ibid. P4g. 120.
%08 Cfr. Kojeve, Alexandre. Op Cit. Pég. 9.
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mundo cultural, histérico, humano. Y es solo en ese mundo donde el ser humano vive
una vida radicalmente diferente de la animal. Por otra parte, el esclavo debe superarse a
si mismo para contener el deseo por consumir, pues el objeto resultante de su trabajo es
para el amo; y al hacer esto se trasciende. Por medio del trabajo, el esclavo se educa,

sublima sus instintos vitales.>®

Lo que resulta finalmente de esa lucha corresponde al método dialéctico de Hegel: ante
Ay no-A, la sintesis ya no es el siervo pero si tiene lo que en un principio tenia el amo:
la autoconciencia permanente y verdadera. Surge una nueva sintesis superada. “...Ia
interaccion del Amo y del Esclavo debe por fin culminar en la supresion dialéctica.”?*
Es decir, suprimir el enfrentamiento pero no con la muerte, como ya vimos; supresion

dialéctica es supresién conservando lo suprimido, que es sublimado en y por esta

supresion que conserva.

“... el hombre real y verdadero es el resultado de su interaccion
con los otros; su Yo y la idea que se forma de él mismo son
“mediatizados” por el reconocimiento obtenido en funcién de su
acciéon y su verdadera autonomia es la que él mantiene en la

realidad social y por el esfuerzo de esa accion.”**

Es sorprendente observar como, en una demostracion de capacidad sintética admirable,
Hegel da cuenta: 1. Del fundamento de la humanidad en la angustia y el trabajo -
debilidad y fuerza-. 2. Del fundamento del ser humano como ser social y 3. De la

autoconciencia y su realizacién en la historia.

309 Cfr. Kojeve, Alexandre. lbid. Pag. 33.
319 Kojeve, Alexandre. Ibid. Pag. 17.
311 Kojeve, Alexandre. Ibid. P4g. 23.
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Precisamente en este capitulo IV de la Fenomenologia del Espiritu y con esta figura del
Amo vy el Esclavo, Hegel ilustra el advenimiento del ser humano como ser histérico
capaz de progreso, finito pero a la vez infinito en su unién al espiritu. No podemos
hablar realmente del ser humano en Hegel sino hasta este momento, pues no es sino
hasta ahora que el ser humano ha experimentado la angustia de la muerte, que sabe que
el mundo natural le es hostil y que debe superarlo por medio del trabajo, eventos que le
permiten la apertura a la autoconciencia. En estos dos momentos: temerse mortal y
superar la angustia en el trabajo, es como el ser humano adquiere verdadera, profunda y
duradera conciencia de si, creando un mundo humano para habitar en él. Entonces, para

Hegel, el trabajo es la fuente de todo progreso humano, social e historico.

4.2.2. Karl Marx: La vida productiva

A mas de 150 afios de la produccion de su obra, Karl Marx es hoy todavia uno de los
filésofos del que mas interpretaciones contradictorias y apasionadas se han hecho. Si
bien su obra es de dificil lectura®? ha producido toneladas de manuscritos
interpretativos, los cuales van desde el acendrado repudio y ridiculizacién, hasta la mas

ferviente y por ello deformadora adoracién.

Por otro lado, los acontecimientos geopoliticos sucedidos en las Gltimas dos décadas son
utilizados por la ideologia neo-liberal como prueba irrefutable de la falsedad o, por lo
menos, craso error de la propuesta de Marx. Estas interpretaciones ideoldgicas

confunden su concepto materialista -reivindicativo de la condicion material del ser

312 Esta lectura se complica alin mas porque la obra no fue publicada en vida y sus textos aparecieron sin
seguir el orden cronoldgico de su produccién; estas complicaciones pueden ser la causa de que sea poco
leida directamente.
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humano- con una desprestigiada y peyorativa concepcion determinista de la historia; asi
mismo confunden la filosofia propiamente de Marx con el marxismo. Sin embargo, ¢es
la filosofia de Marx un pensamiento superado, cancelado o puede darnos todavia
elementos para pensar de otro modo el trabajo? Creemos que Marx tiene todavia mucho
qué decirnos para profundizar en la relacion entre el trabajo y nuestro ser, aun cuando
en su momento Marx nunca imagind los extremos a los que ha llegado el sistema de

produccion capitalista, ni la posibilidad minima de la aniquilacion del trabajo.

Para abordar la perspectiva antropolégica del trabajo que propone Marx, haremos una
lectura de uno de sus textos de juventud, los Manuscritos econdmico-filoséficos de

1844 313

Entre marzo y agosto de 1844, cuando Marx acababa de publicar Introduccién a la
Critica de la filosofia del Derecho de Hegel y Critica de la filosofia del Derecho de
Hegel, redactd los manuscritos que constituyen el borrador de una obra que jamas llegd
a publicar y que conocemos desde su publicacion postuma en 1932 como Manuscritos
econdmico-filoséficas de 1844. De hecho, los primeros lectores de Marx conocieron los
Manuscritos mucho después de haber leido El capital, y algunos de los conceptos
humanistas fundamentales que planteo en el primer texto no los volvio a tratar en obras

posteriores.

De acuerdo con un contrato con su editor, Marx se proponia publicar una obra unitaria
de critica de la politica y de la economia politica. La parte politica estaria constituida

por su Critica de la filosofia del Derecho de Hegel, escrita el afio anterior. Los

313 Marx, Karl. Obras Fundamentales. Tomo I. Escritos de Juventud, “Manuscritos econémico-filosofico
de 1844”. Fondo de Cultura Econémica. México, 1982.
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Manuscritos son el borrador de la parte de la economia; y en un trabajo especial —dice
Marx en el prologo- trataria de exponer la trabazon del conjunto, la relacién entre las

diversas partes. Este proyecto no se llevo a cabo.

Hasta 1844, Marx muy poco sabia de Economia®* a diferencia de su colaborador
Federico Engels que al menos ya habia tenido contacto directo con la creciente
industrializacion inglesa —en aquellos afios la mas desarrollada—. Marx provenia de una
Alemania principalmente agraria y con una clase trabajadora fundamentalmente

artesanal.

En este contexto y motivado por la necesidad de abordar las cuestiones econémicas mas
alla de la especulacion filosofica abstracta alejada de la realidad, Marx inicia la lectura
de los grandes economistas de su época siguiendo el habito escolar de resumir y anotar
aquellas partes que mas le interesaban. Marx adopta una actitud critica hacia la
Economia politica burguesa utilizando los propios términos de ésta y descubriendo las
contradicciones y prejuicios que emanan de ellos. Fundamentalmente acusa a la
Economia politica burguesa de fundarse en un hecho que no explica: la propiedad

privada.

Cabe agregar que la escritura irregular e incompleta y la publicacion de los Manuscritos
ofrecen una serie de problemas causantes de las diversas y polémicas interpretaciones

que se han dado de éstos. Podemos encontrar al respecto tres posturas: (1)una especie de

314 Cabe decir que, como ciencia del enriquecimiento, la Economia adopta formas diversas a lo largo de la
historia de acuerdo con los cambios que operan en el sistema real de enriquecimiento. Asi pasamos de
una Economia monetaria que ve la riqueza en la acumulacion de oro y plata, a una Economia
mercantilista de intercambio hasta el siglo XVIII, siglo de la revolucién industrial que da paso a una
Economia politica liberal con los economistas Adam Smith, David Ricardo, James Mill, Prevost, Mac
Culloch, Say, entre otros. Incluso, Smith es llamado por Engels como el Lutero de la Economia politica -y
después por Marx en los Manuscritos- por haber comprendido que es el trabajo humano y no algo exterior
al hombre la fuente de la riqueza.
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reivindicacion del joven Marx al subrayar el humanismo de este texto y declararlo como
una de las expresiones mas altas del marxismo auténtico; (2) por lo contrario, una vision
reprobatoria de este texto por considerarlo como moralista 0 humanista abstracto en
sentido peyorativo; (3) una postura intermedia que busca ver a los Manuscritos no como
un humanismo puramente especulativo sino como un paso dentro del proceso de
formacion del pensamiento de Marx, y rescatar lo que hay ain de vivo en ellos. Esta

ultima es nuestra postura por lo que trataremos de realizar ese rescate.

Asi pues, reflexionar sobre el concepto de trabajo en la obra de Marx requiere partir de
su concepcion antropoldgica, pues de esta Ultima depende directamente la primera. Por
ello, iniciaremos la lectura de los Manuscritos del 44 esclareciendo la concepcién
antropoldgica de su autor. Aunque se pueda decir que los Manuscritos son un texto
eminentemente humanista, Marx no plantea de manera explicita una antropologia —ni
tampoco lo hace en el resto de su obra—. Sin embargo, si debemos reconocer que la
pretension de Marx al hacer la critica a la Economia politica de su época fue devolver al
hombre el estatus quo que habia perdido y ocupado el capital. De esta manera, podemos
rastrear a lo largo de los Manuscritos los diferentes elementos que caracterizan al ser

humano en Marx:

a) El ser humano es fundamento de si mismo. El ser humano no tiene un origen
divino y aunque Marx usa conceptos como esencia, naturaleza, etc., también
habla de que el ser humano se hace a si mismo por medio del trabajo en la
sociedad. Esta idea ya la habia tratado su amigo Hegle en su ensayo El papel del

315

trabajo en la transformacion del mono en hombre®™, en el que ademas de

315 Engels, Federico. El papel del trabajo en la transformacion del mono en hombre. Ed. Andreus. Cali,
Colombia. 1979.
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b)

d)

exponer histéricamente la condicion de homo faber del ser humano gracias a la
mano que trabaja y que permite el desarrollo de potencialidades humanas muy
distintas a las animales, también expone el hecho historico de la sociabilidad y

del lenguaje humano; asi como la génesis de la propiedad privada.

El ser humano es un ser material. En oposicién a la tradicion racionalista que va
desde Platén hasta Hegel, para Marx el ser humano esta constituido por una
corporeidad que lo inserta dentro de la Naturaleza. Es un ser material en
oposicion al naturalismo de Feuerbach que todavia opone sujeto-objeto y supone
la superioridad del ser humano sobre la naturaleza. Y con este concepto
reivindica la corporeidad humana. Para Marx, la relacién entre humano y
Naturaleza no es unidireccional en el sentido de que s6lo el ser humano domina
a la Naturaleza, pues éste trasforma a la naturaleza pero es naturaleza también y
por ello su condicion esta regida por las mismas leyes que ésta. La relacion entre

el ser humano y la naturaleza es una relacién dialéctica.

El ser humano es un ser sociable. La sociedad es el individuo y el individuo es
lo social. Pero no como un tipo de determinismo social. Si bien el ser humano
transforma su mundo cuando las condiciones sociales y materiales son dadas
para ello es el ser humano el que produce esas condiciones, hace la historia 'y la

sociedad.

El ser humano es, entonces, un ser historico no fijado por fuerzas exteriores

divinas o naturales.
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e) El ser humano es un ser genérico que tiene conciencia de si y del otro como ser
genérico. No es un animal que actta por instintos, sino un ser que se da cuenta

de si y que tiene su vida en sus manos.

f) El ser humano es un ser universal, total y libre. Universal en tanto que lo que lo
constituye es compartido por la humanidad entera sin distincion de raza, sexo,
edad, o condicion econémica. Total en cuanto que su realidad es una totalidad y
no un conjunto dualista, sino un sistema de elementos interrelacionados en el
que lo que afecta a una parte del sistema, afecta a la totalidad del sistema. Y
libre en cuanto que las condiciones de su existencia no estan fijadas por causas
externas divinas o naturales, sin 0 que son producto de los actos que realiza y

que producen su vida.

g) Y por todo lo anterior, la vida humana es vida productiva. Y la vida productiva
es la vida consciente de si y creadora de mas vida, potenciadora de todas las
facultades humanas. Desde el surgimiento del ser humano, éste se ha
desarrollado gracias al trabajo productivo que lo hace consciente de si y que

potencia sus capacidades para crear un mundo humano.

Marx esclarece todas estas cualidades del ser humano cuando hace su critica a la
Economia politica, como deduccién de lo que deberia ser y ha sido enajenado en el
modo de produccidn capitalista. Segun Marx, estas caracterizaciones son deducidas del
orden de lo real y de la praxis, por lo que se podria criticar que su antropologia es

idealista especulativa que busca reivindicar una “esencia” que nunca se ha visto. La
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cuestion seria ¢es Marx un filésofo idealista-esencialista o es un filésofo materialista-

histérico?

Para contestar a esta disyuntiva podemos hacer una observacion ain mas fina: de entre
las cualidades que Marx expone sobre el ser humano podemos distinguir entre una
dimension dada, fija y una dimension por realizar en la condicion humana: La
concepcion especulativa del ser humano que se encuentra en los Manuscritos coexiste
con otra concepcion dinamica historico-social: Si bien encontramos elementos
“esenciales” —dimension fija del ser humano- que se conservan a lo largo de la historia,
como lo son que el ser humano es un ser material lo que implica una corporeidad sujeta
a las leyes naturales, que se hace en el trabajo, con una conciencia reconocida 0 no y
determinado y construyendo en sociedad; estos tres elementos los descubrimos como
constitutivos del ser humano aunque se manifiestan de diferente forma a lo largo de la

historia: dimensién dindmica histérico-social.

Y es precisamente en la accion, en el trabajo como el ser humano potencia sus
capacidades, dinamiza su vida productiva, sus constitutivos elementales: corporeidad,
racionalidad, conciencia de si, sociabilidad, El texto publicado junto con su amigo
Engels, El papel del trabajo en la transformacion del mono en hombre Marx no puede

ser mas claro situando al trabajo en la condicion fundadora de la realidad humana.

“El trabajo es la fuente de toda riqueza, afirman los especialistas
en economia politica. Lo es, en efecto, a la par que la naturaleza,
que le provee de los materiales que él convierte en riqueza. Pero

el trabajo es muchisimo mas que eso. Y lo es en tal grado que,

246



hasta cierto punto, debemos decir que el trabajo ha creado al

propio hombre.”1

Propiamente el ser humano ha llegado a ser y sigue siendo en la historia gracias a que la
fuerza de sus necesidades la ha transformado en fuerza de trabajo y ésta a su vez en
nuevas condiciones propiamente humanas. Aquello por lo que el ser humano es humano

consiste en la produccion pura como tal.

Por todo lo anterior, la definicion de trabajo de Marx desborda los limites de la ciencia
econdmica para entrar en el &mbito de la antropologia filosofica. El término abarca mas
alla de la actividad laboral remunerada y se refiere a todos los actos humanos creadores
de vida, promotores del desarrollo de las potencialidades humanas. Entonces, el trabajo
no solo es la fuente de la riqueza, ademas tiene una doble funcién ontoldgica pues le da

su SER al hombre y por medio de él EXTERIORIZA SU INTERIORIDAD.

Dicho con otras palabras y en primera persona, la definicién de Marx confirma lo que
habiamos dicho al principio de la presente reflexién. Nuestra accion tiene una doble
dimension: la primera y fundamental es que cuando actuamos, al hacerlo nos
transformamos, desarrollando y especializando nuestras capacidades, producimos un
efecto inmanente pues queda la accion en nosotros mismos: nos damos nuestro ser. Y en
segundo lugar, cuando actuamos modificamos nuestro entorno creando un mundo
humano en el cual vivir, por un efecto trascendente: exteriorizamos nuestro ser,
proyectamos nuestras ideas, emociones y sentimientos en los objetos que creamos.

Precisamente en esta relacion ontolégica entre nuestros actos y nuestro ser se

316 Engels, Federico. El papel del trabajo en la transformacion del mono en hombre. Ed. Andreus. Cali,
Colombia. 1979. Pag. 166.
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fundamenta la responsabilidad ética, pues mediante nuestra accion, irremediablemente,
nos construimos como agentes de nuestra propia condicion. jQué responsabilidad mayor

que ser nuestros propios autores!*’

Marx habia imaginado al ser humano que fundamentalmente existe y produce en
sociedad pues pertenecia a una familia agricola y este punto de vista lo hace ver que
dentro del sistema de produccidn capitalista el trabajador no sélo es un ser extraviado y
extrafio de si mismo, sino que ademas, su concepcion del trabajo como productor de
vida, no puede darse en este sistema, puesto que el trabajador existe s6lo como recurso,
mercancia y capital. El extremo de semejante abstraccion se halla en el hecho de que el
trabajador en lugar de “exteriorizar” su vida de modo productivo, esta constrefiido a

aumentar el trabajo y a alienarse.®'®

Después de haber esclarecido la antropologia filos6fica de Marx y la relacion tan
estrecha que establece entre el trabajo y ésta, podemos apreciar que el enfoque con el
gue Marx trata los problemas de la Economia politica en los Manuscritos es un enfoque
desde su vision del ser humano; y por ello cuando comienza a estudiarla descubre una
serie de contradicciones que la misma ciencia no podian explicar dentro de sus mismos

principios. Asi, en sus estudios de economia Marx descubre varios trasfondos ocultos:

e La historia de la economia habia sido hasta entonces la de una ciencia que

declaraba tener como objetivo el incremento de la riqueza del ser humano. En

37 Mas tarde dira Jean-Paul Sarte que la existencia precede a la esencia, somos lo que hacemos
libremente, por lo que estamos irremisiblemente condenados a construir nuestras existencias, a ser libres
y por ello responsables. Cfr. Sartre, Jean Paul. El existencialismo es un Humanismo. Doceava
reimpresion. Ediciones Quinto Sol. México, 1994. Pags. 31-41.

318 Cfr. Loéwith, Karl. De Hegel a Nietzsche. Editorial Sudamericana. Buenos Aires, 1980. Pags, 382 —
383.
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teoria se planteaba como hacer mas rica —materialmente hablando- a la
humanidad, pero en la practica esto no era asi. No fue sino hasta que leyd a
David Ricardo que descubrié claramente la realidad “inhumana” y “cinica” de
una economia politica burguesa cimentada en el principio naturalista infundado
de la propiedad privada que es, a su vez, el fundamento de toda la Economia

politica burguesa.

e Posteriormente, con Adam Smith descubre, que el principio de la propiedad
privada no es objetivo (divino) sino subjetivo (humano), este principio es el
trabajo acumulado. Pero Marx quiere ir mas alla, no solo le basta con descubrir

el fundamento de la propiedad privada sino demostrarlo.

e Al hacer una andlisis del salario del obrero descubre —entre otras cosas— su
depauperacion inherente al sistema capitalista. Y en cuanto al analisis de la
ganancia del capital, desmiembra el concepto de capital como trabajo acumulado
y descubre que este trabajo acumulado no es cualquiera sino el ajeno, el del

trabajador.

Estas contradicciones que se dan en el plano real, la Economia politica las ha justificado
llevandolas al plano de lo natural, afirmando que la desigualdad econémica es reflejo de
la desigualdad entre los seres humanos, lo mismo que la competencia y la acumulacion.
Sin embargo, todo el trabajo de Marx consistio en probar que esto no era asi, sino que se
trataba de una construccion historica. Esta insistencia de Marx era producto del hecho

que tanto lo inquietaba: la pobreza cada vez méas extendida pese a las promesas de la
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ideologia capitalista en ciernes. Y por este camino comienza a surgir la veta del

concepto que impulsara toda su filosofia posterior: la enajenacion.

La Economia politica burguesa habia escindido la vida productiva humana poniendo por
una parte al ser humano y, por otra, al obrero, para s6lo quedarse con el obrero como
productor. Ya que sin esta escision las fuerzas productivas no hubieran alcanzado el
nivel de desarrollo de los tiempos modernos. El propio Marx sostuvo en su madurez que
el capitalismo era una etapa necesaria para producir las condiciones materiales que
posibilitaran una produccion al servicio del hombre. Podriamos situar entonces a los
Manuscritos del 44 como un andlisis de los fundamentos del trabajo y de su condicion

historica.

El concepto de enajenacion con el que califica al trabajo en la forma de produccion
capitalista no es nuevo, Rousseau lo utiliza para fundamentar a la sociedad: el hombre
enajena su libertad para vivir en sociedad. Hegel lo utiliza como fase necesaria de la
autoconciencia, y Feuerbach habla de la enajenacion de las facultades humanas en la
figura de Dios. Aunqgue influido por Hegel y principalmente por Feuerbach, el concepto
de enajenacion de Marx se separara claramente de ellos. En los Manuscritos la
enajenacion en el trabajo es la categoria a la que acude Marx para explicar las
contradicciones reales de la Economia politica burguesa. Asi para él, enajenacion tiene
el sentido fundamental de dar de si, vaciar-se, salir de si y en ello, distanciar-se, separar-

se, hasta desconocer-se.

En una primera instancia, para Marx, todo el sistema de produccion capitalista surgido

en el siglo XIX 'y fundamentado en la acumulacién de capital es un sistema enajenado a
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diferencia del sistema de produccién fabril del siglo anterior; pues, al ser el capitalista el
poseedor de los medios de produccion, el trabajador tiene que enajenar —separarse de—
su fuerza de trabajo para darla a otro a cambio de un salario. De la misma manera, la
materia prima, el proceso, y principalmente, el producto ya no le pertenecen, por lo que
la concepcion de antropoldgica de trabajo imaginada por Marx como productor de vida,
no puede darse ya que el trabajo es un proceso que en su totalidad es entregado,

enajenado al capitalista.

Pero para comprender mas cabalmente el sentido que Marx da a este término para
esgrimir su feroz ataque contra el sistema de produccion capitalista surgido en el siglo
XIX, profundicemos en los cinco tipos de enajenacion que encuentra en la forma de
produccion capitalista. Cabe hacer notar que, aunque hoy en dia el esquema del sistema
de produccion capitalista del siglo XIX ha agregado elementos nuevos tales como
accionistas, directivos, proveedores, publicistas, clientes, haciéndose mas complejo,
claramente podemos aplicar estas tipos de enajenaciéon a la forma en como estamos
acostumbrados a trabajar actualmente, y que dramaticamente evidencian todavia la

relacion entre el trabajo y la realidad existencial del individuo concreto:

e Enajenacion del trabajador en relacion con el producto de su trabajo. El
producto del trabajo no es un objeto para consumo del trabajador sino que lo ve
como algo ajeno e, incluso, opuesto a si. Enajenacion en la que, cuanto mas
produce, menos consume; cuanto mas valor crea, menos vale él; cuanto mas
formado su producto, méas deformado él; cuanto mas perfecto el objeto, méas
barbaro él; cuanto mas poderoso el trabajo, mas impotente él; cuanto mas

ingenioso el producto, mas bruto y siervo el trabajador.
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“La alienacion (enajenacién) del trabajador con relaciéon a su
producto significa no s6lo que su trabajo se convierte en un
objeto impersonal con existencia propia, sino que existe fuera de
él, independiente, y ajeno a él, y que se le opone como una fuerza
autbonoma. La vida que ha conferido al objeto acaba

oponiéndosele como un poder hostil y ajeno.”*

Tal es el caso, por poner un ejemplo, de no pocas empresas que ocupan personal
tan paupérrimamente pagado que ni trabajando toda su vida puede el obrero
sofiar con consumir el producto que ha creado con sus propias manos*?. O,
desde otra perspectiva cuando el producto vale mas que el trabajador, la
dramaética repercusion en la creacion y mantenimiento de puestos de trabajo

relacionados con servicios que hoy las méaquinas pueden realizar.**

319 Marx, Karl. “Trabajo alienado”. Erich. Fromm et al. La soledad del hombre. Octava edicién. Montes
Avila editores. Caracas, 1992. P4g. 54.

320 «|_os cientos de miles de jovenes trabajadores (en su mayor parte de sexo femenino) de Centroamérica
gue ganan una bicoca y a menudo viven en la miseria, han sido una bendicién absoluta para ejecutivos de
compafiias de ropa estadounidense como Donald G. Ficher, director ejecutivo del imperio de The Gap y
Banana Republic, quien vive en gran lujo y se pag6 asi mismo mas de 2 millones de dolares en 1994,
Judith Viera es una chica de 18 afios que trabajaba en una planta maquiladora de El Salvador
confeccionando ropa para The Gap y otras compafiias. Su patético sueldo era de 56 centavos de délar por
hora.”Herber, Bob. “Sweatshop Beneficiaries”, New York Times, 24 de Julio de 1995. Citado por,
Manuel G. Velasquez, 2000. P4g. 486.

%21Efectos de la Modernidad. Las telecomunicaciones que surgieron para mejorar la vida del ser humano,
ahora lo dejan sin trabajo: La incorporacién de alta tecnologia y la blisqueda de competitividad en las
comunicaciones locales y regionales llevo al recorte de cien mil puestos de trabajo en las compafiias
telefonicas de los Estados Unidos a mediados de 1995. La automatizacion de los servicios telefonicos, el
servicio de videos interactivos de informacion y entretenimiento por encargo, asi como las computadoras
y los equipos tecnoldgicos de reconocimiento de voz han comenzado a desplaza a los tradicionales
operadores humanos en los servicios de telefonia. Aunque el desarrollo de este sector y de otros de la
“autopista de la informacién” supondran la creacién de empleos, de momento el resultado es una pérdida
neta de puestos de trabajo en las compaiiias telefénicas.

El desempleo en el mundo ha alcanzado en la actualidad (1997) su nivel més elevado desde la gran
depresion de los afios 30. (...) Esta cifra puede crecer draméaticamente entre hoy y el final de siglo, puesto
que millones de recién llegados al mundo laboral se encuentran sin posibilidades de trabajo, muchos de
ellos victimas de la revolucién tecnolégica que esta sustituyendo, a pasos agigantados, a los seres
humanos por maquinas en la practica totalidad de sectores econémicos e industrias de nuestra economia
global. (...) las nuevas tecnologias en el campo de los ordenadores y de las telecomunicaciones estan,
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El acto de consumo de igual forma se ha distorsionado. La relacion entre tener
dinero y gastarlo en lo que se quiera es una relacién que nada tiene que ver con
el esfuerzo de haber obtenido ese dinero: ésta es una relacion enajenada pues el
sentido que establecemos al dinero —que deberia ser el producto del esfuerzo
invertido en el trabajo— ahora es el valor supremo en si independiente del
proceso de su obtencién. Teniendo dinero se puede tener cualquier cosa,
cualquier cualidad, cualquier relacion interpersonal; por ello mismo, se puede

hacer con lo adquirido lo que se quiera, sin sufrir ningun dafio.

Si bien es cierto que el acto de consumir para satisfacer necesidades es una
realidad natural propia del ser humano, el acto de consumo contemporaneo mas
tiene de consumo de fantasias creadas que de realidades, y esto hace que nunca
estemos satisfechos convirtiendose en un fin es si mismo. Incluso,
desconocemos el funcionamiento de muchos de los objetos de consumo pues la
mercadotecnia nos dice que no es necesario saber nada ni siquiera pensar, pues
el objeto que adquirimos lo hace todo por nosotros. Lo que realmente
adquirimos es una relacién enajenada con los objetos. O en palabras del propio

Fromm:

“Si no aplazo la satisfaccion de mi deseo (...), no tengo conflictos
ni dudas, no tengo que tomar decisiones, nunca estoy a solas
conmigo mismo, porque siempre estoy ocupado, ya en trabajar,

ya en divertirme. No tengo necesidad de conocerme a mi mismo

finalmente, produciendo los impactos largamente anunciados sobre el mercado laboral y sobre las
economias nacionales (...). Cfr. Rifkin, Jeremy, Op. Cit. P4g. 17.
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como yo mismo, porque estoy constantemente absorbido en la
busca de placer. Soy un sistema de deseos y de satisfacciones;
tengo que trabajar para satisfacer mis deseos, y €s0s mismos
deseos son constantemente estimulados y dirigidos por la
maquina econdmica. La mayor parte de esos apetitos son

artificiales.”%??

e Enajenacion del trabajador en relacién con el proceso de produccion en la que
el trabajo no es visto como actividad formadora del trabajador sino como ajena a
él; como una actividad coercitiva y como pérdida de si mismo en el trabajo. Si el
acto de trabajo es lo que le da su ser al trabajador y su posibilidad de expresion,
la enajenacién en el acto de producciéon provoca la pérdida de si como ser
humano. Si el proceso es atomizado al maximo perdiendo su relacion con el
producto final, si el proceso de produccion es rutinario y repetitivo; en fin, si el
proceso de produccién se empobrece y pierde su sentido, la vida humana se

empobrece y pierde su sentido.

Una de las caracteristicas de la forma de trabajo contemporaneas es la division
del trabajo a un punto de atomizacion, especializando el trabajo en una actividad
unicamente. En el contexto de la atomizacion del trabajo y de los procesos de
globalizacion industrial, es comun el caso de que una sola planta realice un
elemento aislado del producto final, el cual terminara su trayecto al otro lado del

planeta después de haber recorrido la internacional gran cadena de produccion.

%22 Fomm, Erich. Psicoanalisis de la sociedad contemporanea. Decimonovena reimpresion. Fondo de
Cultura econémica. México, 1992. Pag. 141.
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Otra de las caracteristica distintivas de la forma en como trabajamos hoy es la

cultura mecanizada en su regularidad temporal o rutinizacion.

“Desde el momento de despertar, el reloj marca el ritmo del dia.
Sin atender a fatigas o tensiones, a pesar de la apatia o el
disgusto, la familia se levanta exactamente a la hora sefialada.
(...) Desayuno, almuerzo y cena se realizan a horarios regulares y

con una duracién rigurosamente limitada.”*?

Y a medida que aumenta el nivel de organizacion industrial, la puntualidad y la
regularidad del régimen mecénico tienden a crecer con ella: un reloj registrador
regula la entrada y salida de los empleados y la impuntualidad es considerada en

nuestra época un vicio como el alcoholismo.®*

Con la atomizacién, la mecanizacion y la rutinizacion, el trabajador adopta la
forma de ser de la maquina, se ajusta a ella viviendo un tiempo mecanico
distanciado —enajenado- del tiempo humano. Cumple un ritmo preestablecido
que lo lleva a la pérdida de su capacidad de produccion creativa. Si partimos del
principio de que el trabajo le da su SER al ser humano, y si el modo de trabajo
en la economia contemporéanea esta atomizado, es rutinario, mecéanico y por ello
carente de sentido, entonces el ser que produce es un individuo limitado,
mecanizado sin posibilidades de pensamiento creativo. Peor aln, parece como Si

precisamente estas fueran las caracteristicas que los nuevos puestos de trabajo

% Mumford, Lewuis. “La rutina mecanizada”. Erich. Fromm et al. La soledad del hombre. Octava
edicion. Montes Avila editores. Caracas, 1992. Pag. 71.
324 Cfr. Mumford, Lewuis. Ibid. P4g. 71.
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exigen de un trabajador para que pueda soportar el modo de trabajo en la

sociedad contemporanea.

Dentro de los efectos de la relacion entre el trabajador y el proceso de
produccion, incluso aunque no siguiéramos la idea de Marx de la enajenacion, el
desplazamiento del tiempo humano por el tiempo mecanico ocasiona un efecto
relacionado con la definicion del trabajo como fenémeno fisico, pues todo
trabajo considerado como liberacion de energia produce un desgaste y un
deterioro fisico y psicoldgico en el agente, mas aun si el modo de trabajo es
mecanico Yy rutinario. Cuando las jornadas de trabajo rebasan las 8 hrs. y el
tiempo de trabajo invade el otras dimensiones de la vida humana, los efectos en
el deterioro y desgaste son psiquicos y fisicos, llevandonos a la enajenacién —

desconocimiento— como seres autoconscientes, siguiente tipo de enajenacion.

Enajenacion del trabajador como ser genérico. El trabajo enajenado enajena al
ser humano como ser genérico; convierte la vida humana en simple medio para

su subsistencia fisica.

“Lo que finalmente sucede es que el hombre considera a su
trabajo —su actividad vital, su vida productiva— como un simple
medio para satisfacer las urgencias de su vida fisica. (...) El
hombre, ser autoconsciente, convierte su actividad especifica —el
trabajo, que deberia expresar su ser mas profundo- en un simple
medio de subsistencia fisica. (...) En consecuencia, al degradar el

trabajo —que deberia ser una actividad libre y espontanea del
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hombre— reduciéndolo a un simple medio de subsistencia fisica,
el trabajo alienado degrada la vida esencial del hombre, que se

convierte en un medio para un fin.”*?

Para Marx, la vida propiamente humana es la del hombre como ser consciente de
si y del otro, vida creadora y promotora de vida, vida productiva que es la vida
del género humano. Y cuando el ser humano se enajena incluso con respecto a si
mismo, se separa de si, su vida ya no es creadora de vida, ya no es un fin en si
mismo sino un medio para la produccion de objetos. La enajenaciéon del
trabajador como ser genérico produce un efecto altamente dafiino en su caracter:
la pérdida de contacto consigo mismo y la imposibilidad de reestablecerlo; y con
ello, la imposibilidad para tener cualquier experiencia existencial
verdaderamente auténtica, todo lo cual se traduce en un estado permanente de

estrés. 32

Enajenacion del trabajador con respecto a los otros. El que el ser humano se
enajene como ser genérico implica también que enajena (desconoce) al otro
como ser genérico. Las relaciones interpersonales de una persona enajenada de
si s6lo pueden ser enajenadas con respecto a otra persona. De otra manera no se

puede explicar, por ejemplo, el surgimiento y auge de los famosos reality show

%5 Marx, Karl. “Trabajo alienado”. Erich. Fromm et al. La soledad del hombre. Octava edicion. Montes
Awvila editores. Caracas, 1992. Pags. 59 — 61.

%26 «|_a hipereficiente economia basada en la alta tecnologia acaba con el bienestar fisico y mental de
millones de trabajadores en el mundo. La Internacional Labor Organization afirma que <<la tension se ha
convertido en uno de los temas de salud mas serios en el siglo XX>>. (...) De acuerdo a lo establecido por
el informe de la ILO, (...), los crecientes niveles de estrés laboral son el resultado del rapido ritmo fijado
por las nuevas maquinas tanto en las fabricas como en las oficinas. (...) Los altos niveles de tension
nerviosa a menudo conducen a diferentes problemas de salud, incluyendo entre los mas frecuentes Glceras
duodenales, hipertension arterial, infartos de miocardio y apoplejias. También tienen como consecuencia
el abuso de alcohol y de drogas.” Rifkin, Jeremy. Op. Cit. Pags. 227-228.
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como “Big Brother”. En este caso, el espectador adicto a estos programas tiene
una incapacidad patoldgica para tomar contacto consigo mismo y sus problemas
reales y solo puede interesarse por lo que le sucede a un personaje del
espectaculo, aln sabiendo que es una farsa lo reality de estos espectaculos. En
este contexto, los medios de comunicacion ya no operan como reproductores de
la cultura ni contemplan su funcion y responsabilidad social. El fin auténtico de
los medios de comunicacion reproducido a través de estos programas es la
reproduccion al infinito del espectador (trabajador) enajenado como ser genérico

y, en consecuencia, enajenado con respecto a todos los otros.*”’

e Enajenacion del no trabajador (capitalista). Si et trabajo le da su SER al ser
humano y el capitalista no trabaja propiamente sino que enajena el producto de
la fuerza de trabajo de otro, entonces el capitalista no realiza una vida productiva
en términos de la propuesta de Marx. Aunque la enajenacion de éste no es activa
como la del trabajador, también se da un tipo de enajenacion —desvinculaciéon—
por la relacion que el capitalista establece con cada uno de los elementos del
sistema de produccion. El producto no es el resultado de su propia actividad, sin
embargo, le pertenece y le interesa como mercancia y el trabajo como actividad

lucrativa.**® Finalmente, el capitalista se enajena en un mundo de mercancias y

%27 Sobre el tema recientemente se publico el interesante texto Reality Shows. Un instante de fama.
Octavio Islas et al. CECSA. México, 2003, en el que diversos investigadores de la comunicacion analizan
este fendmeno desde diferentes perspectivas. Es de mencionar el estudio del capitulo “Nociones éticas
fundamentales aplicadas al fenémeno televisivo Big Brother” de Arcelia Moumejean.

%28 En 1996 la revista Newsweek publicé un articulo titulado “Amercia’s corporate killers”, los hombres
gue habian cortado méas de medio millén de plazas de trabajo en ese afio. Encabezaba la lista Robert Allen
CEO de AT&T con un salario de $3,362,000 dl. que en enero de 1996 habia “producido” 40,000
desempleados. Reducir el costo de la mano de obra es también producir eficientemente. Sloan, Allan.
“The Hit Men”. Newsweek. New York. Vol. CXXVII. No. 9. Febrero, 26. 1996. p. 10-14.Este caso nos
demuestra como el administrador del capital o CEO no establece una relacion existencial con el trabajo v,
a través de él, con todos los elementos que integran el proceso; por el contrario, para él el giro de la
empresa en si es intercambiable, lo mismo se puede invertir en la industria tabacalera que en la telefonica,
los empleados de la empresa no son seres humanos con una realidad existencial Gnica e imprescindible,
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de necesidades creadas, extrafias a sus necesidades humanas y a su

productividad vital.

Hay un elemento del sistema que Marx no analiza explicitamente pero que esta incluido
en la critica que hace a cada uno de los momentos del sistema: la enajenacion del
consumidor. Hoy cobra gran importancia resaltar y estudiar este elemento como aquella
categoria que es simultdneamente trabajador y capitalista —poseedor, por minimo o
artificial que sea, del medio para consumir—, motor y fin del sistema de produccion.

Precisamente este analisis representa la apuesta que mas adelante se propondra.

4.3. Laconstruccion de la identidad en el trabajo moderno y posmoderno

Si todavia hoy nos puede parecer un tanto pesimista la critica que en el siglo XIX Karl
Marx hizo al modo de trabajo en el sistema de produccion capitalista de su época; lejos
estaba de imaginar las condiciones de trabajo a las que llegariamos a finales del siglo

XXy principios del XXI, al punto de llegar Jeremy Rifkin a afirmar el “fin del trabajo”.

Aungque no podemos todavia hablar de la inexistencia del trabajo, las condiciones
actuales ya tienen repercusiones que es urgente revisar y transformar o al menos

imaginar nuevas formas de identidad para adaptarnos a ellas.

La identidad de los seres humanos concretos, lo que decimos que somos, no es algo
dado en si mismo, inmutable, sino, como lo expusimos en el capitulo I, una identidad

narrativa dindmica, sustentada en una estructura de narracion cultural, construccion

son solo recursos que hay que usar mas eficientemente y la manera en como ha logrado hacerlo es
despidiéndolos.
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que se va transformando a través de procesos simbolicos relacionales e institucionales.
Sin embargo, como hemos venido insistiendo, méas alla de imaginarios simbdlicos
debemos reconocer la emergencia de constitutivos humanos que trascienden las
categorias espacio-temporales y culturales; constitutivos humanos necesarios para la
existencia y la convivencia humana. Tales como la vida, la corporeidad, conciencia de
si, la colectividad privada (relaciones de parentesco) y publica, la comunicabilidad, la
necesidad de pertenencia, la sexualidad; todos ellos capacidades que han de potenciarse

en la vida productiva propuesta por Marx.

La construccién y apropiacion de la identidad se realiza gracias a diversos agentes
modeladores de ésta, los cuales difieren en niveles de influencia dependiendo de la edad
del individuo. Asi tenemos que en la nifiez los agentes modeladores dominantes son la
familia y la escuela; en la adolescencia son los amigos y los medios de comunicacién
(televisién, mdsica, cine, internet) y, por ultimo, en la edad adulta el mayor agente

modelador y afirmador de la identidad es el lugar de trabajo.

El sociélogo norteamericano Richard Sennett en su obra La corrosion del carécter. La
consecuencias personales del trabajo en el nuevo capitalismo (2001), compara el tipo
de caracter y de valores que se gestaban en los individuos en empresas tradicionales que
ofrecian una atractiva carrera a sus empleados practicamente de “por vida” con el que

ahora ofrecen y hasta exigen las empresas en el capitalismo mas actual.

Con base en la propuesta de Sennett podemos analizar la conformacion de la identidad

exigida por las empresas actuales y los efectos que estas exigencias producen en los
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individuos. Este andlisis lo sintetizaremos en dos ambitos estrechamente

interrelacionados: la temporalidad y la espacialidad.

La conformacion y apropiacion de la identidad tiene que ver directamente con la
capacidad del individuo de poder narrar su vida, de realizar una construccion mental de
los pasajes de su vida estableciendo entre ellos una conexién suficientemente
autoconvincente, interpretada segin un determinado sentido. Con base en esta narrativa,
el individuo podra juzgar si su vida ha valido la pena 0 no. Con razén afirma Paul

Ricoeur, el gran interprete de la existencia:

“..la comprension de si es narrativa de un extremo a otro.
Comprenderse es apropiarse de la historia de la propia vida de
uno. Ahora bien, comprender esta historia es hacer el relato de
ella, (...). Es asi como nos hacemos lectores de nuestra propia

vida (...)"*%

Lograr el relato coherente de uno mismo requiere de las dimensiones espacio-
temporales para ubicarlo en términos de relacion y de sentido. Con respecto a la
construccion de nuestra identidad, ubicamos un espacio presente, un punto en la
infinidad de posibilidades en el que posamos nuestro hoy y a partir de ese espacio,
trazamos una linea temporal dirigida hacia el pasado y explicamos, justificamos los
eventos pretéritos en funcion de la explicacion de nuestro momento actual. De la misma
manera, trazamos una linea hacia el futuro e imaginamos e interpretamos nuestras

posibilidades, el futuro es continuamente anticipado en cada uno de los actos presentes.

329 paul Ricoeur. “Autocomprension e historia”, en T Calvo, R. Avila (eds.), Paul Ricoeur: Los caminos
de la interpretacion. Barcelona. Antropos, 1991. Pag. 42.
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En otras palabras, el pasado es presente en la reconfiguracion que hace de él el recuerdo
y el futuro es presente en lo que de proyeccidn idealista tiene el presente. En este
sentido, la acumulacién de experiencias nos va dando la posibilidad de interpretaciones
mas coherentes para nosotros mismos, por estar méas interrelacionadas con sucesos del

pasado.

Este horizonte de nuestra propia temporalidad va cambiando de extensiones
dependiendo de la edad del individuo. Cuando se es joven parece como si el pasado no
tuviera mucha importancia pues las perspectivas a futuro son enormes. Por el contrario,
cuando el individuo llega a la edad adulta, los paradigmas temporales cambian
radicalmente y su mirada vuelve a la reflexion de los hechos acumulados. En ambas
condiciones, el relato, es decir, el ordenamiento que hacemos de nuestra vida es lo que

permite la apropiacion de la identidad.

De manera similar sucede con la espacialidad,* a través de la cual proyectamos nuestro
ser en la percepcion e interrelacion que tenemos con el espacio, nuestro espacio. Como
seres materiales que somos, con una corporeidad dada que mas que ocupar un espacio,
vive una espacialidad, vamos construyendo y apropiandonos a través de nuestros actos
de una “tierra para echar raices”. Esta metafora debe entenderse en dos sentidos: (1)
“tierra” que somos por ser un cuerpo que se va formando y (2) “tierra” que habitamos.
Y conjuntamente estos dos sentidos implican la “tierra por y en la que echamos raices”.
Por tanto, la identidad de cada individuo requiere de la conjuncion indisoluble de

temporalidad y espacialidad en la cual narrarse y en su narracién encontrar su sentido.

%0 De hecho, los conceptos de temporalidad y espacialidad son dos dimensiones inseparables de la
persona. Como el relato literario, el relato de nuestra vida es el lugar en el que se hace visible el sentido
de nuestra temporalidad existencial.
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A partir de este primer momento de construccion de la identidad, el individuo debe
entonces construirse en relacion con lo otro. Por medio de los procesos simbdlicos
relacionales e institucionales establecidos en la comunicacién, pone en comin su
necesidad de pertenencia; la cual lo lleva a contraer relaciones de compromiso,
solidaridad, responsabilidad, pues se trata en este caso, de la construccién, de la
narracion de su propia historia. De esta manera pueden encontrar sentido los principios
de justicia, reciprocidad, compromiso, solidaridad, responsabilidad; pues dentro del
relato de la propia vida los otros también son personajes sin los cuales no hay narracion
coherente y suficientemente satisfactoria, pues hasta en el mondlogo hay otros

personajes.

Volviendo a Sennett, deciamos que describe el tipo de caracter y de valores que se
gestaban en los individuos en empresas que ofrecian una atractiva carrera “de por vida”,
lo que propiciaba la temporalidad y espacialidad necesarias para intentar el relato de las
propias vidas de sus empleados. Relato que correspondia a una linea progresiva en el
tiempo. Por el contrario, las empresas contemporaneas solicitan de sus empleados dos
caracteristicas indispensables, contrarias a los paradigmas narrativos del pasado:

juventud y movilidad.

Hoy en dia, por varias razones principalmente financieras, es inmensamente mas valioso
poseer juventud que poseer experiencia; pues la juventud se amolda perfectamente a los
nuevos paradigmas de productividad, dinamismo, salud, apertura a nuevas tecnologias,
y también hay que decirlo, menores compromisos econdémico-familiares, menores
salarios, etc. Asimismo, poseer una movilidad absoluta en todos los sentidos y en todos

los niveles, incluso en la flexibilidad de horario y en el llamado tele-trabajo, amplia las
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posibilidades de contacto y disponibilidad; pero, simultaneamente impide por completo
establecer una narracién lineal con pretensiones progresistas, que otorgue sentido a la
vida y una comunicacion profundamente existencial que no se limite a los formulismos

tecnoldgicos, como tradicionalmente se hacia.

“La firma es una red transnacional y su centro de coordinacién y
de decision estratégica no tiene nacionalidad méas que en
apariencia, por sus origenes. Su sede social puede situarse en
cualquier parte. Por el juego de los precios de transferencia, la
firma realiza sus beneficios alli donde paga menos impuestos o
ningun impuesto. Negocia de potencia a potencia con los Estados
nacionales, los pone en competencia e implanta sus unidades de
produccion donde obtiene las subvenciones y las desgravaciones
fiscales mas importantes, las mejores infraestructuras, una mano
de obra disciplinada y barata. Se asegura asi una especie de
extraterritorialidad, desposeyendo al Estado nacional de ese
atributo de la soberania que es el poder de subir los impuestos y

fijar las tasas.”**!

Con el nombre de reingenieria del trabajo se designa ahora la abolicién del trabajo®* y
asi cada vez mas prolifera el trabajo independiente sin contrato laboral, sin seguridad
social, sin filiacion y sin la posibilidad de echar raices. Aunque para muchos jovenes
resulta atractiva la idea de ser sus “propios contratadores” y trabajar “libremente”, lo

cierto es que estas nuevas formas de trabajo resultan s6lo mistificaciones engafiosas y

31 Gorz, André. Miserias del presente, riqueza de lo posible. Editorial Piad6s. Bs.As., 2000. P4g. 24.
332 Cfr. Gorz, André. Ibid. Pag. 59.
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mas bien se trata de la creacion de un gran pool de servicios en el que las empresas
optarian por el mejor de ellos al mas bajo costo en una red altamente competitiva y sin

ningdn compromiso social por parte de ellas.**

Sin embargo, paralela a la abolicion del trabajo se sigue fortaleciendo la idea de los
valores democraticos ligados a la exaltacion del trabajo-empleo remunerado como
forma Unica de acceder a la vida publica, a la ciudadania, al consumo. Las empresas
destruyen la posibilidad de trabajo-empleo pero no desean destruir la idea de que las
personas se sigan sintiendo dignas y capaces de acceder a una vida de consumo
producto del trabajo-empleo. En otras palabras, la fuerza del capital elimina el trabajo
remunerado pero no quiere eliminar la conciencia de sentirse trabajador porque el
sentirse trabajador (productor de dinero) es el fundamento del consumo y de la

identidad.

Pero ¢como afecta la eliminacion de una temporalidad y una espacialidad dada a las
condiciones de posibilidad de la construccion de la identidad tradicional? Sélo por
mencionar algunas repercusiones podemos decir que al requerir el trabajador de
absoluta movilidad, le es imposible comprender la metafora citada de “una tierra en la
cual echar raices”, debilitindose con ello su sentido de pertenencia, solidaridad y
justicia; por lo cual se ve incapacitado de visualizar su lugar de trabajo como un espacio
en el cual ensayar un relato como proyecto de vida. Su relacion con el espacio ya no
puede ser el de un lugar para tener propiedades y echar raices pues constantemente debe
emigrar a un nuevo lugar, lo cual también debilita su interés por pertenecer a un

colectivo, a una colonia a una ciudad, incluso a un pais, y buscar el bienestar de éste. El

333 Cfr. Gorz, André. Ibid. Pag. 61.
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aspecto inseparable de la temporalidad también se ve afectado pues al ser la
temporalidad laboral fragmentada, discontinua e impredecible, el sujeto dificilmente
puede intentar un proyecto de vida, en ocasiones, ni siguiera por mas alla de un mes. Y
lo que anteriormente pudo significar las condiciones temporales para evaluar el éxito o
fracaso de su vida, condiciones que muchas veces estaban en sus manos, ahora no
depende de él que pueda lograr sus objetivos laborales y personales. No menos
importante son las condiciones paradojicas de comunicabilidad que tiene que adoptar,
pues aunque las nuevas tecnologias han hecho posible el contacto inmediato con
personas en cualquier lugar del mundo en cualquier momento, la movilidad y falta de
perspectiva a futuro a las que se ve sujeto le obligan a establecer sé6lo contactos

superficiales altamente volatiles.

Lo preocupante es que estas nuevas formas de trabajo merman las condiciones de
posibilidad de los valores democraticos necesarios para la participacion ciudadana al
menos en el sentido de la relacion de pertenencia y de comunicacion necesarias para el

dialogo democratico.

En este mismo orden de ideas, podemos seguir haciendo una recia critica a las nuevas
exigencias de las empresas en el capitalismo actual, sin embargo, si verdaderamente
qgueremos construir enriquecedoramente nuestras identidades particulares de manera
realista y alcanzar el ideal ético de Ricoeur, expuesto en el capitulo anterior, consistente

en vivir bien con y para los demas en instituciones justas, las formas de narracion
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tradicionales —tanto en la narracién de nuestra propia vida como en la literatura— ya no

funcionan para reproducir la realidad que vivimos, pues la realidad ha cambiado.

Especificamente escuchamos las voces de quienes dicen que las formas del trabajo han
cambiado en cuanto a la temporalidad y a la espacialidad y el “sentido del trabajo” se ha
perdido y con ello el sentido de nuestras vidas. Pero siendo una actividad de la que
depende no so6lo la riqueza necesaria para nuestra supervivencia, sino también la
conformacién de nuestras propias identidades, mas que hacer un llamado al retorno de
la tradicion narrativa, conviene pensar qué nuevas formas de pensarnos necesitamos

para seguir construyendo nuestras identidades suficientemente satisfactorias.

En este sentido, la novela, género que surgio en el siglo XIX a la par de los nuevos
paradigmas de la modernidad, vivio en la segunda mitad del siglo XX la posibilidad
fatal de ver cumplido el presagio de su propia muerte. Pero la novela no sucumbid. Sin
perder los fines para los cuales fue creada; se nutrié de las nuevas formas que le exigia
la realidad imperante, se convirtié en un hibrido selectivo que digeria todo aquello que
le permitiera conservar el Unico fin que le daba sentido: la reproduccion poética de la

vida.

Ya no se trataba de una narracion lineal sin interrupciones, dominada por un narrador
omnisciente que dictaba el sentido y dirigia el camino de todos los personajes ajenos a
él, como un Dios todopoderoso mas alla del mundo, tal cual era la tradicién literaria
hasta principios del siglo XX. Ahora, surgia la multiplicacion de sujetos narradores y la

proliferacion de formas literarias con diversos sentidos o, incluso, sin sentido aparente;
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que conforman un todo a la manera de una colmena constituida de celdas

independientes pero unidas en la finalidad de propiciar el lugar de la vida de la abeja.

La pregunta es ¢de qué manera puede hacer lo mismo el trabajo? Es decir, si a través de
las estructuras narrativas que nos ofrece la institucion trabajo creamos nuestras
identidades narrativas, ¢cémo podriamos crear nuevas formas de trabajo que nos
ofrezcan mejores escenarios para sustentar nuestras identidades narrativas particulares;
sin perder la definicion marxista del trabajo no s6lo como fuente de la riqueza, sino
fundamentalmente como fuente del ser del hombre y el medio por el que éste exterioriza
su vida?, ;cémo podemos explotar lo mejor de las nuevas formas de trabajo para la
conformacién de una identidad con la que se esté conforme y que sirva de vehiculo para

la participacion ciudadana?

“En un periodo en que los valores familiares pierden su validez y
en el que los “papeles” sociales y profesionales, en razén de su
precariedad, labilidad y falta de consistencia, no pueden conferir
mas “identidades” estables a los individuos, so6lo una
hermenéutica del sujeto puede permitir a la sociologia descifrar
la basqueda sin fin a la cual éstos se consagran para definirse a

si mismos y darle sentido y coherencia a su existencia.”***

Superar el paradigma epistemoldgico y ético dominantemente vertical de sujeto opuesto

335

a objeto” y sustituirlo por el nuevo paradigma de sujetos emergentes que a través de un

334 Cfr. Rainer Zoll: Nouvel individualisme et solidarité quotidianne, Paris, Kimé, 1992. Parafraseado por
Gorz, Miserias del presente, riqueza de lo posible. Editorial Piadés. Bs.As., 2000. Pag. 70.

335 El narrador omnisciente que concibe y da cuenta de un mundo ajeno a él, al que puede dominar y
determinar, o trasladado al ambito de la empresa, el paradigma epistemolégico y ético de un directivo
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proceso de auto-gobernacion®® direccionan y determinan su sentido, sin perder de vista
el cuidado por los constitutivos basicos condicion de posibilidad de su ser y de su
potenciacion: la vida material y espiritual, el sentido de pertenencia y la
comunicabilidad. Esto puede parecer dificil de concebir por nuestra cosmovisién judeo-
cristiana del trabajo a la que estamos acostumbrados como sociedad, sin embargo, como

ya hemos dicho, los hecho en el @ambito del trabajo nos obligan a intentarlo.

Para enfrentar este nuevo paradigma acerca de nuevas formas de trabajo podemos hacer
uso del concepto de “crisis”. Aplicamos este concepto al estado de relacién en el que las
formas con las que concebimos y explicamos las cosas ya no corresponden e incluso
chocan con la realidad. Usar este concepto puede tener dos repercusiones: (1) puede
resultar ser un concepto “cegador” que no nos permita resolver nuestra situacién, o (2)
podemos utilizar su potencialidad creativa, la cual nos permite pensar de otro modo. La

“crisis” es pues, una ruptura que evidencia la necesidad de cambio de paradigmas.

En este orden de ideas, se nos presentan 2 situaciones a cometer:

1. ¢Como superar la crisis que presenta el cambio de situacion para la
conformacién de identidades y evitar que se vuelva a dar una crisis similar?
2. ¢Como equiparse para afrontar las nuevas condiciones y construir con y en

ellas nuevas identidades suficientemente satisfactorias?

capaz técnica y moralmente que dicta la conduccion y el destino de los subordinados incapaces e
ignorantes.

3% Los recientes estudios sobre auto-gobernacion, gobernacién y/o gobernance ofrecen un terreno
epistemoldgico fértil para profundizar en este nuevo paradigma. Aguilar, Luis F. Gobernance. Inétido.
2004,
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Para enfrentar estos dos momentos Gilles Lipovetsky en su libro Metamorfosis de la
cultura liberal. Etica, medios de comunicacion, empresa®’ nos sugiere una opcion.
Lipovetsky afirma que en la época actual vivimos una singular paradoja, por un lado un
acendrado individualismo, el culto a la persona, al cuerpo y al consumo que a algunas
buenas conciencias hace exclamar jla pérdida de los valores!; y al mismo tiempo, el
resurgimiento del interés por reafirmar valores, por la proliferacion de credos, de

voluntariados, etc.

Lipovetsky piensa que una mejor manera de comprender el fendmeno para resolverlo,
superarlo y al mismo tiempo valerse de €l para resolver las dos situaciones planteadas es
distinguir entre los dos tipos de individualismo que tanto han marcado nuestra época.
Para él es claro que hay por un lado un tipo de individualismo irresponsable que tiene
todas las caracteristicas de culto a la persona, al cuerpo, a la libertad individual, etc., que
resulta en una especie de monada autista sin posibilidad de contacto con nada ni nadie.
Y, junto con este individualismo irresponsable, encuentra otro tipo de individualismo
que tiene sus limites en el individualismo y libertad del otro. Es decir, sigue teniendo
como principio maximo la libertad individual pero considera que para que ésta pueda
darse requiere de un marco de referencia o estado de derecho comin que garantice que
permanentemente habra las condiciones de posibilidad de mi libertad tanto como la de
los demas. Este tipo de individualismo responsable es el que se da en los voluntariados,
en los movimientos ecologistas, etc. Debemos, entonces, acotar el individualismo
irresponsable y promover formas de relacion que propicien el individualismo

responsable.

37 Cfr. Lipovetsky, Gilles. Metamorfosis de la cultura liberal. Etica, medios de comunicacion, empresa.
Editorial Anagrama. Barcelona, 2003.
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Esta misma paradoja ha sido percibida por otros pensadores como André Gorz, quién

afirma:

“Tal es el sentido de la mutacion cultural de la cual el
movimiento feminista, el movimiento ecologista, la preocupacion
por la calidad de vida y el medio de vida son manifestaciones
tematicas. Tienen en comun el rechazo de la ética del trabajo
[toyotista], de la abnegacion, del sacrificio, del ahorro, del “dejar
la vida para més adelante” y de la devocion obligatoria.
Impugnan la razén instrumental -es decir, la utilizacion de las
cosas Yy las personas como medios tendientes a fines que son, en
si mismos, los medios de otros fines y asi sucesivamente- en
nombre de una ética del cuidado de si, de los otros, de los otros

seres vivos, de todo lo que exige ser protegido y cuidado.”3®

Y es aqui donde retomo la propuesta inicial de este trabajo de reflexion: promover que
el empresario y el trabajador descubran el potencial creativo y productivo que tiene la
empresa, y todo lo que ésta implica, como fuente de riqueza y también como fuente de
poder humano, politico®® y social; y separar la idea de produccién, productivo,
productividad del concepto de trabajo-empleo. Asi, la “crisis” que vivimos pasa a ser el
germen de una reforma social necesaria para llevar a cabo la transformacion politica y

econdémica que tanto anhelamos.

%% Gorz, André. Miserias del presente, riqueza de lo posible. Editorial Piadés. Bs.As., 2000. Pag. 76.

339 |_a empresa puede ser fuente para consolidar el poder de la sociedad civil de autogobernarse més alla
de sdlo el gobierno del Estado, segln las innovadoras propuestas de gobernance. Cfr. Aguilar, Luis. F.
Op. Cit.
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En este orden de ideas, el nuevo narrador que proponemos es un narrador que ya no
requiere una narrativa o temporalidad de por vida, ni acoplarse a la ética de la empresa
toyotista, sino a una ética de la vida que va mas all& de la identidad que le pueda dar el
trabajo en una firma. Asi como lo que sucedié con las mujeres que centraban su
identidad en la narracion exclusiva de esposas y madres, narraciones en y del hogar, y
que aprendieron a vivir varias narraciones paralelas sin conflicto —o al manos, cada vez

mas interrelacionadas—.3*

La busqueda de nuevas narrativas por parte de los individuos es ya una realidad en
varias situaciones. La pretension de la empresa de movilizar para su beneficio a la
persona entera obtiene el resultado inverso: se percibe como una opresion totalitaria a la
cual la persona tiende a responder con la indiferencia, la falta de compromiso subjetivo:
el deseo de equilibrar el trabajo-empleo con actividades autodeterminadas, el deseo de
ser amo de su tiempo, de su vida, de la eleccion y el cumplimiento de sus fines. La
posibilidad de trabajar de manera discontinua, de combinar el trabajo-empleo con

31 Actualmente la falta

actividades diversificadas es hoy buscada por muchos jovenes.
de afecto al trabajo avanza paralela a la preocupacion de quedarse sin sustento; sin
embargo en encuestas realizadas en 1995 en ciudadanos de E.E.U.U. y Europa

occidental, éstos consideran que vivirian mejor si trabajaran menos, gastaran menos y

tuvieran mas tiempo para si.>*

0 Cfr. Gorz, André. Miserias del presente, riqueza de lo posible. Editorial Piadés. Bs.As., 2000. P4gs. 70
-71.

1 Tal es el caso paradigmético de la exitosa y emblemética novela del canadiense Douglas Copulan
Generacion X. Editorial Suma de letras. México, 2000. Curiosa novela de los afios 90°s, a medio camino
entre la ficcion y el documento social que recoge numerosas entrevistas y casos reales de jovenes
habitantes del territorio de la estrechez, empleados de Mac-jobs, sin propiedades, sin deseos, sin
esperanzas, pero cuyo unico sentido es no morir a los 30 afios para ser enterrado a los 70.

%42 Cfr. Gorz, André. Miserias del presente, riqueza de lo posible. Editorial Piadés. Bs.As., 2000. P4g. 73.
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André Gorz termina su texto Miserias del presente, riqueza de lo posible haciendo una
propuesta comunitarista en la que trata de separar el aspecto pecuniario del trabajo; es
decir, que el trabajo-empleo remunerado ya no sea la fuente de nuestra identidad, de
nuestra insercion en la sociedad, en la vida publica. Esta propuesta se sustenta en la
creacion de grupos de produccion comunitarios que no intercambien sus bienes por
dinero sino por otros bienes. Llama a esta propuesta la “multiactividad” y requiere
cambiar a la sociedad y no solo al sistema de produccién. Asi, propone tres pasos

simultdneos como camino de salida.

1) Liberar el pensamiento y la imaginacion de los lugares comunes
ideoldgicos y asi pensar experiencias ejemplares, que de hecho ya
se estan dando y que muestran otros modos de cooperacion
productiva, de intercambio, de solidaridad y de vida.

2) Esto obligaria a comprender que no vivimos una situacién que
podria ser resuelta con el reestablecimiento de las condiciones
anteriores, sino una mutacion por la cual el mismo capitalismo
destruye las bases de su existencia y produce las condiciones de
posibilidad de su superacion.

3) Llevar al méximo posible la diferencia entre sociedad y

capitalismo.

Lo anterior solo se puede lograr si:

A) Se garantiza el ingreso social suficiente.
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B) Se cambia la redistribucion del trabajo y el dominio
individual y colectivo del tiempo.

C) Se favorece el florecimiento de nuevas sociedades,
nuevos modos de cooperacion y de intercambio por los
cuales los lazos sociales y de cohesidn social se creen

més alla del salario.

En este espacio nos interesa retomar y profundizar en lo que ya hemos venido sefialando
acerca del consumidor. A la propuesta de nuevas formas de organizaciéon social
poscapitalistas de Gorz le agregariamos este ultimo factor. En la critica a la
conformacién de identidades dado el sistema de produccion capitalista mas actual se
hace un andlisis de dos de sus elementos: el capitalista (la empresa, la firma) y el
trabajador, empleado; pero no se analiza —0 al menos no con profundidad- el ultimo
elemento de este sistema: el consumidor. Desde el siglo XIX ya se sabia que el fin de la
produccion era el consumo, pero los estudios econdmicos se han centrado en el proceso
de produccidn y sélo se ha estudiado al consumo desde el punto de vista estratégico de
la mercadotecnia. Lo cierto es que poco se ha identificado al consumidor con el
trabajador. Promover la toma de conciencia de que el consumidor es trabajador y el
trabajador es consumidor, empoderaria a este binomio indisoluble como ciudadano que

s su propio sefior junto a sus iguales en el seno de la comunidad.

El debate a promover es el de los ya no tan escasos ejemplos registrados en la
bibliografia actualmente existente sobre la toma de conciencia del trabajador como
consumidor, del circulo existente entre la posibilidad de trabajar y la de consumir, entre

el derecho y satisfaccion de consumir y el derecho y necesidad de trabajar. Asi como el
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registro de ejemplos reales sobre el cambio de paradigma en el tema del consumo y la
responsabilidad social del consumidor, en los que la clave es que el trabajador ha
comprendido que es consumidor y el consumidor que es trabajador. Esta clave puede
hacer que salgamos de la sociedad fundamentalmente centrada en el salario y el capital.
En este sentido el reciente texto de Adela Cortina Por una ética del consumo: la

343

ciudadania del consumidor en un mundo global (2002)*** es un documento muy

sugestivo.

4.4. Elderecho al trabajo y la participacion ciudadana en y de la empresa

La palabra “Modernidad” es uno de los términos con los que mas frecuentemente se
acota una vasta extension de tiempo cumpliendo uno de los fines que su propia
fundamentacion prometia: la uniformidad. Sobre todo, esta idea de uniformidad, ligada
a sus hermanas desarrollo, progreso, bienestar. Ideas que tratan de defender aquellos
protagonistas politicos que enarbola la bandera de LA MODERNIDAD con poco

conocimiento de su sentido.

Pero ¢por qué LA MODERNIDAD?, ;qué posee de especial interés este término
después de mas de dos siglos de su invencidon y uso? Quiza podriamos encontrar la
respuesta en lo que los “padres” de la modernidad pretendieron ofrecernos en su
momento y que hoy constituye el pensamiento racionalista extendido por la hegemonia
euro-norteamericana. De todas esas promesas ya sabidas, la que deseamos traer a la
mesa para la discusion que en este trabajo proponemos es la de la AUTONOMIA de los

individuos modernos. Y de este concepto retomaremos dos definiciones, la

343 Cfr. Cortina, Adela. Por una ética del consumo: la ciudadania del consumidor en un mundo

global. Ed. Taurus. Madrid, 2002.
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AUTONOMIA de Kant entendida como exigencia de autodeterminarnos, es decir, la
promesa de atrevernos a pensar y a actuar por nosotros mismos autodetermindndonos no
por la materia sino por la forma de la ley —por nuestra racionalidad universal-y asumir
nuestra mayoria de edad como humanidad. Y la definicion de J. S. Mill de autonomia
como capacidad de determinarnos a través de nuestras elecciones libres, con la sola

limitacion de no impedir la libertad de los demaés.

Pues bien, el analisis que a continuacidn presentamos pretende mostrar hasta qué punto
esta promesa moderna de autonomia ha podido cumplirse y como ha afectado al
cumplimiento de esta promesa las formas de organizacion econdmicas que ha

propiciado la misma Modernidad.

“Publication:  Especialistas en Medios - Press Information
Provider: Especialistas en Medios, S.A. de C.V.

Date: September 6, 2003

Pierden maquilas 252 mil empleos

Reforma, P.P. La industria maquiladora ha perdido en lo que va del
sexenio 252 mil 710 empleos, lo que significa que ha desaparecido una de
cada cinco plazas de las que habia en las maquilas al terminar la

administracion de Ernesto Zedillo.

Como resultado de los despidos, esta industria redujo su desembolso en

salarios en cerca de mil millones de ddlares a lo largo de este periodo, de
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acuerdo con datos del INEGI y estimaciones del Consejo Nacional de la

Industria Maquiladora de Exportacién (CNIME).

Daniel Romero, Presidente del CNIME, dijo que aunque la industria
maquiladora tuvo una mejora en algunos sectores, como el de la
electronica, la industria aeroespacial y la de instrumentos médicos, no

muestra una pronta recuperacion.

Expuso que aun falta mucho para salir de la crisis en la que se encuentra
este sector de la economia, que fue uno de los méas dinamicos hasta el afio

2000.”

Partiendo de esta nota, el desempleo puede verse como un indice economico con el cual
determinar el avance o retroceso de la economia de un pais. Visto asi el indice sélo
representa una cifra vacia, ajena por completo a toda dimensién humana. Pero estos
nimeros hoy enormes Yy, aparentemente vacios, representan la suma de unidades
concretas que son la vida de seres humanos, hombres y mujeres. ¢Pero qué tiene que ver
el indice de empleo o desempleo con el ser humano y mas aun con su derecho al trabajo

y a su participacion como ciudadano?

A partir del concepto de enajenacion de Marx y sus observaciones a las diferentes
formas de enajenacion del trabajador en el proceso de produccion, enajenacion en y del
producto, enajenacion del trabajador con otros trabajadores y enajenacién del mismo
capitalista, muchas han sido las aportaciones que se han hecho para cuestionar la
condicion del trabajo en la economia moderna. Sin embargo, parece que han hecho poco

por detener la brecha que separa al capitalista del trabajador, que cada dia es mayor. Ya
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en 1970 se denunciaba que solo el 20% de la poblacion mundial consumia el 80% de la
riqueza del planeta y que el 80% restante tenian que sobrevivir unicamente con el 20%,
hoy en dia la distancia entre ricos y pobres ha aumentado.*** En 1996, la revista
Newsweek publicé un articulo titulado “America’s corporate Killers”, los hombres que
habian cortado mas de medio millén de plazas de trabajo. Encabezando la lista, Robert
Allen CEO de AT&T con un salario de $3,362,000 que en enero de 1996 habia

“producido” 40,000 despedidos.

Sobre el tema de la distribucién de la riqueza es patéticamente ilustrativa la ya famosa

copa de champan.®®

34 Puden revisarse los datos estadisticos presentados en Dussel, Enrique. Etica de la liberacion en la
edad de la Globalizacion y de la exclusion. Cuarta edicion. Editorial Trotta. Madrid, 2002. Pag. 65, nota
93. Encontramos las mismas proporciones en Faux, Jeff y Larry Michel. “La desigualdad y la economia
mundial”. En el limite. La vida en el capitalismo global. De Anthony Giddens y Will Hutton, eds. Ed.
Tusquets. Barcelona, 2001. Pag. 139.

% Etxeberria, Xabier. Etica de la diferencia. En el marco de la Antropologia cultural. Universidad de
Deusto. Bilbao, 1997. Pag. 203.
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Ante tales hechos numéricos, no debemos dejar de luchar por una mejor distribucion de
la riqueza, pero no en términos de donacién de la riqueza, sino en términos de
reconocimiento del derecho al trabajo productivo —en términos de Marx— que tienen
todos los seres humanos -incluso los poseedores de los medios de produccion- pues a
través de él no nada mas se obtienen los medios necesarios para la subsistencia —que no
es poca cosa—, Sino que, siguiendo a Marx, a través del trabajo el ser humano es y

potencia lo que es.
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Pero ¢como hacer ver a un individuo enajenado de si mismo el imperativo de romper
con la desigual distribucion de la riqueza del sistema de produccion capitalista sin caer
en la reduccion de pretender abolir el sistema econémico que sustenta su economia?.
Ante tal problematica plantearemos dos vias de reflexion que deben ser simultaneas: Por
una parte (1) un anélisis de la concepcion y evolucion de la Declaracion Universal de
los Derechos Humanos en su relacién con los constitutivos humanos; y por otra parte,
(2) un anélisis del capitalismo de acumulacién y la participacion ciudadana en y de la

empresa.

(1) Hace ya casi 60 afios (1948) que en Paris, la Organizacion de las Naciones Unidas
emitio la Declaracion Universal de los Derechos Humanos, unico documento ratificado
a la fecha por mas de 35 estados y gobiernos en el mundo. La importancia de ésta
declaracién se debe a que es un instrumento de proteccion para la humanidad y un
patron de conceptos, pero lo cierto es que el conocimiento del contenido de esta
declaracion es poco difundido aunque grande el nimero de personas que esgriman la
bandera de los Derechos Humanos como argumento para sus demandas; mucho menos
conocido es el hecho de que dentro de la misma declaracion no todos los derechos han
tenido el mismo reconocimiento y desarrollo.**® No todos los derechos tienen el mismo

derecho, podriamos decir.

Otro aspecto a considerar es que actualmente la discusion sobre el contenido y la forma
de los Derechos Humanos, causa mdltiples y acaloradas polémicas alin lejos de ser

resueltas. Para el tema que nos ocupa no es conveniente abordar todas estas discusiones,

%48 para més informacion sobre este tema: Sousa Boaventura de Por una concepcién multicultural de los
derechos humanos. Centro de Investigaciones Interdisciplinarias en Ciencias y Humanidades. UNAM,
1998.
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y s6lo nos centraremos en los aspectos que tienen que ver con lo que se declara sobre el

derecho a contar con un trabajo.

La Declaracion Universal de los Derechos Humanos esta constituida por 30 articulos

que proponemos agrupar en 5 rubros distintos:

1. Derechos de libertades
2. Derechos politicos
3. Derechos sociales

4. Derechos colectivos y otros tipos

Los primeros dos rubros (de libertades y politicos) aseguran al individuo la proteccion
de su libertad individual por encima de cualquier injerencia del estado y le proveen de

igualdad formal ante la ley, son los mas promovidos y afirmados hasta la fecha.

Por debajo de estos dos primeros, los derechos sociales que proveen al individuo de
igualdad material —es decir del derecho como seres concretos materiales de tener los
bienes necesarios para la subsistencia— son derechos reconocidos pero no desarrollados.
Es necesario aclarar que la Declaracion Universal de los Derechos Humanos lejos de ser
un instrumento que obligue al cumplimiento de las partes para que todo ser humano
participe de las mismas condiciones materiales y formales para su subsistencia (y en ese
sentido ser un instrumento de justicia), es un documento negativo en el sentido de que
reprime el abuso del poder del Estado pero no es una declaracion de derechos en sentido
de promover deberes y obligaciones solidarias entre los individuos, dice qué no se pude

hacer pero no qué debe hacerse. Sin adentrarnos a discutir la universalidad de los
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derechos humanos, ya el ser reconocido el derecho y la obligacion de todos y cada uno
de los individuos de proveer solidariamente a todos los seres humanos de los bienes
necesarios para la subsistencia de los constitutivos humanos es condicion sine cuan non
el resto de las dimensiones humanas puedan darse. No podemos hablar de libertad, si no
hay un pan qué comer, no podemos hablar de seguridad juridica si no hay un abrigo qué
ponerse o0 un techo donde dormir. ;Qué va a proteger el desprotegido? Asimismo,
algunas otras discusiones se dan en torno a la dificultad de definir el significado de bien
en un mundo multicultural, sin embargo, estamos hablando aqui de niveles de extrema
pobreza en los que ya no se distingue entre preferencias de bienes sino que hacemos
hincapié en los bienes minimamente indispensables para sostenerse en vida a nivel casi
bioldgico. Piénsese en paises como Sierra Leona, en el cual, el 57% de su poblacién
subsiste con menos de 1.00 ddlar diario, segin los datos de 2003 del Informe de

Naciones Unidas sobre el desarrollo humano.3*’

Finalmente, el ultimo grupo, los colectivos, son derechos que apuntan a la solidaridad
entre los individuos, derechos reconocidos pero que no especifican a quién se aplican y

quieres son los sujetos de deber.

Desde otro punto de vista, si clasificamos los 30 articulos de la Declaracién podemos
encontrar que dos terceras partes de ellos se refieren a la libertad individual y a la
proteccion y seguridad de la propiedad privada, y menos de una tercera parte se refiere
al derecho que tiene todo ser humano de contar con los bienes necesarios para la
subsistencia, s6lo indica que son bienes que pueden ser logrados a través del trabajo

reconocido en el articulo 23 de esta declaracion. No especifica la Declaracion quién

847 http://hdr.undp.org/reports/global/2003/espanol/pdf/hdr03 sp HDI.pdf
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tiene la obligacion de proteger estos derechos, pues —como ya hicimos notar— la
Declaracion sélo se refiere a la parte de los derechos de todos los individuos pero no a
quién tiene la obligacion de reconocerlos y/o propiciarlos. Asi, es reconocida la

necesidad pero no la obligacion, dos articulos como ejemplo:

Articulo 23: Fraccion 1: Toda persona tiene derecho al trabajo, a la
libre eleccion de su oficio, a condiciones adecuadas y satisfactorias de trabajo y a
proteccion contra el desempleo. Indica que se tiene derecho a trabajar pero no dice nada

sobre la obligacion solidaria de dar o propiciar el trabajo.

Articulo 24: Toda persona tiene derecho a descanso y tiempo libre,
especialmente a una delimitacién adecuada de las horas de trabajo y a vacaciones
regulares pagadas. Nuevamente, indica el derecho al descanso reconociendo la
materialidad y falibilidad del individuo, pero no menciona quién debe otorgar y pagar

ese descanso.

En una sociedad como la nuestra en la que las posibilidades de participacion en la
mayoria de los ambitos de la vida publica se restringen a la posibilidad de acceder a ésta
por medio del trabajo, el no gozar del derecho al trabajo y el no gozar de un trabajo que
fomente la vida productiva en términos de la productividad de Marx, deja
completamente fuera de las condiciones de posibilidad de la participacion ciudadana al
individuo excluido de la vida laboral. Dicho de otro modo, si en nuestro sistema de
produccion actual casi la Gnica posibilidad de la vida publica es la vida laboral y si se

deja fuera a miles y miles de trabajadores afio con afio con el pretexto de la crisis
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econdémica mundial®*®

, la empresa privada estd cometiendo una gran violacién a la
Declaracion Universal de los Derechos Humanos ¢y quién dice algo cuando esto
sucede? ¢quién relaciona el recorte de personal dada la reingenieria de los procesos de
la empresa con la Declaracion Universal de los Derechos Humanos? ¢Quién dice que

Robert Allen -CEO de AT&T con un salario de $3,362,000 que en enero de 1996

“produjo” 40,000 despedidos- es un criminal?

Finalmente, otro aspecto planteado recientemente es el concepto de indivisibilidad de
los derechos humanos. Este concepto establece que no puede reclamarse uno de los
derechos si no se defienden todos, no hablemos de promulgarse, pues ya hemos visto
gue en la misma Declaracion no se contempla la promulgacion positiva,. Pero el hecho
historico es que las voces que apelan a la Declaracion Universal de los Derechos
Humanos, claman por algin derecho —sobre todo los que tienen que ver con la
proteccion y seguridad de los bienes privados— y olvidan el contenido de todos los

demas.

Después de haber revisado las implicaciones del Derecho Humano a tener trabajo para
la participaciéon ciudadana, es necesario pensar también en las implicaciones de la
condicion del trabajo moderno para la construccion de las posibilidades de participacion
ciudadana. Pensemos tan solo en el aspecto de la jornada laboral y el tipo de trabajo

que ha surgido en los Gltimos afios en la mayoria de los paises industrializados. La

%8 Decimos pretexto porque, como vimos en la grafica de distribucion global de los ingresos y si
seguimos los nimeros, cada vez mas una minoria de personas a nivel mundial multiplican sus riquezas
afio con afio mientras que una gran mayoria ve pauperizada su existencia. Siguiendo con estos mismos
datos, las riquezas personales de magnates empresariales como Bill Gates son mayores a las riquezas de
algunas naciones, lo cual significa que algunos propietarios y/o CEO de grandes trasnacionales tienen
mas poder econémico -y su concomitante poder politico- que los presidentes electos de las naciones mas
pobres; sin embargo estos CEO no han sido elegidos por medio de procesos mas 0 menos democraticos ni
poseen como motivadores de sus decisiones intereses que tengan qué ver con el bienestar social.
Problematica que ha de estar presente en la discusion de los Derechos Humanos.
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Declaracion afirma desde el articulo 23 hasta el articulo 25 una concepcién del trabajo
por medio de la cual toda persona puede establecer relaciones solidarias con los
miembros de su comunidad asi como subsistir mediante el esfuerzo de su trabajo. Y
agrega en el Articulo 24 que: Toda persona tiene derecho a descanso y tiempo libre,
especialmente a una delimitacion adecuada de las horas de trabajo y vacaciones
regulares pagadas. Sin embargo, el socidlogo norteamericano Richard Sennett en su
aguda obra La corrosién del caracter. Las consecuencias personales del trabajo en el

nuevo capitalismo (2001)**°

demuestra convincentemente que las condiciones de trabajo
en el Gltimo capitalismo no propician estas relaciones de convivencia, solidaridad y
participacion ciudadana con sus nuevos esquemas de espacialidad y temporalidad
atomizados, desfasados y desterritorializados. Consecuencias en las que profundizamos

anteriormente.

(2) La segunda via de reflexién que se propone —como ya fue mencionado- es la de
repensar los principios del capitalismo de acumulacion y la participacion ciudadana en y

de la empresa.

Para demostrar la necesidad de repensar los fundamentos del capitalismo quiza
podriamos recordar la reflexion que hizo Noam Chomsky sobre los dos principios de
autodestruccion del sistema de produccion capitalista de acumulacion. Chomsky
asegura que en los mismos fundamentos del sistema de produccion capitalista se
encuentra el germen de su autodestruccion. Esto es, en el sistema de produccion
capitalista (1) la maxima produccién a minimo costo y (2) la acumulacion de la riqueza

son los dos principios reguladores de toda maniobra y toda estrategia. Pero si la maxima

9 Sennett, Richard. La corrosion del caracter. Las consecuencias personales del trabajo en el nuevo
capitalismo. Quinta edicion. Editorial Anagrama. Barcelona 2001.
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produccidn en un inicio no contemplaba lo que implicaba: la maxima explotacion, hoy
no podemos negar que esta maxima produccion tiene un limite: la naturaleza. Y hasta
que no podamos habitar otros mundos, nuestro planeta es un espacio finito y sistémico
en el que la explotacion ya estd mostrando sus efectos. Asimismo, la acumulacion de la
riqueza, de capital al minimo costo, implica también la produccion de la maxima
pobreza, pues si algo ha producido este sistema de produccién capitalista son pobres.**°
Ya no hablemos solamente de las repercusiones existenciales de la pobreza que implica
el desempleo, hablemos ahora de las implicaciones sociales, juridicas, politicas y sobre
todo econdmicas que implica esta masa creciente de pobreza. Lo que debemos entender
es que el mundo es un sistema cerrado y que la pobreza es el peor negocio en el cual

invertir, asi se ganen millones de dolares por producir millones de desempleados.

Tres ejemplos reales de la capacidad autodestructiva del sistema de produccién
capitalista expone Vandana Shiva en “El mundo en el limite”:**! (1) La globalizacién
como apartheid ambiental de los ricos, que consiste en convertir la parte del planeta
subdesarrollada en basurero de la parte del planeta perteneciente a los pocos ricos. (2)
La amenaza ecoldgica de la cadena alimentaria, que consiste en el dominio,
manipulacion y destruccién de la provision mundial de alimentos con fines econdémicos.
(3) La contaminacién, agotamiento y privatizacion de las aguas y con ello de la
supervivencia de la vida. En conclusion, segun los datos proporcionaos por esta autora,

hoy en dia podemos ya vivir la realidad del espiritu del capitalismo llevado al limite del

todo en venta.

%0 Cfr. Dussel, Enrique. Op. Cit. Cuarta edicion. Editorial Trotta. Madrid, 2002. P4gs. 64 — 65.
%1 Cfr. Shiva, Vandana. “El mundo en el limite”, En el limite. La vida en el capitalismo global. De
Anthony Giddens y Will Hutton, eds. Ed. Tusquets. Barcelona, 2001. Pag. 163.
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Lo cierto es que estos principios autodestructivos del sistema de produccion capitalista
ya estan siendo atendidos por algunos tedricos de la economia que distinguen entre un
capitalismo de acumulacién y un capitalismo sistémico. Es decir, tenemos que distinguir
entre el capitalismo que tiene como principios reguladores estos dos que mencionamos:
la méxima produccion y la maxima acumulacion de la riqueza; y un segundo tipo de
capitalismo que esta gestandose en paises como Francia y Espafia, que poseen una

visién de la economia mas sistémica y autosustentable.

Si bien la empresa no es un individuo, si podemos considerarla como una persona moral
con una idea explicita o implicita de lo que es, con un sistema de valores, principios y
normas de accion, asi como con una vision de su futuro o misién dentro del contexto
social en el que esta inserta. Vista la empresa asi, ;cOmo puede ser su participacién

ciudadana?

Si la empresa se autoconcibe como un negocio en el que la maxima rentabilidad es el
principio fundamental y distancia a los poseedores de los medios de produccion de los
trabajadores, especie de infantes mal atendidos y entendidos por el papa autoridad; su
participacion ciudadana no sera ni productiva, ni democratica, ni participativa. Esta
concepcion de la empresa obedece a una idea racionalista del ser humano que divide a
la razén del cuerpo y proclama la hegemonia de la primera sobre el resto de las

dimensiones humanas: la hegemonia de la direccion sobre los subordinados.

Si la empresa se autoconcibe como un negocio y no asume su responsabilidad social en

relacion con los seres humanos que trabajan en ella sobrepasando la jornada de trabajo,

doblando la capacidad de productividad de los empleados y/o suprimiendo plazas de
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trabajo, pronto se vera como un mal negocio. Estudios realizados demuestran un
aumento sustancial en accidentes de trabajo, enfermedades cronicas fisicas y
psicoldgicas producidas por la excesiva carga de trabajo a la que son sometidos los
empleados en firmas como IBM, HP, GM, AT&T, etc.®® Esto sin mencionar el
aumento en la inseguridad social efecto del acelerado incremento del indice de
desempleo. Efectos todos estos l6gicos pues, como afirmabamos, el cuerpo humano es
posibilidad de la productividad en el sistema pero también es el limite. ;Cémo,

entonces, concebir a la empresa y su participacion ciudadana?

Adela Cortina en su texto Etica de la empresa (1994)**® define a la empresa como un
sistema de elementos interrelacionados y que esta inserta en el gran sistema de la
sociedad en general. Es un sistema porque se fundamenta en la insuficiencia del
individuo particular para sobrevivir aisladamente y que esta y tiene que estar en relacion
con otros para su existencia. Agreguemos que estos elementos que dependen entre si
unidos por la sociedad empresarial son:

e Enlasociedad hacia el interior de la empresa: Directivos y empleados.

e En la sociedad hacia el exterior de la empresa: Accionistas, proveedores,

clientes, estado, y sociedad en general.

Como ya lo mencionamos, el ser humano se hace en y por el trabajo. La institucion
empresarial, entonces, no es para el ser humano sélo un medio de obtencion de riquezas
sino que gracias a esta pequefia sociedad se crea a si mismo, se desarrolla y obtiene
bienes para satisfacer las necesidades que le crean sus constitutivos humanos. En este

orden de ideas, la instituciobn empresarial, como sistema que considera para su

%2 Cfr. Rifkin, Jeremy. Op. Cit. Pag. 228.
%53 Cfr. Cortina, Adela. Etica de la empresa. Editorial Trotta. Valladolid, 1994. Pags. 64 — 70.
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subsistencia a todos sus elementos interrelacionados, logra tres objetivos simultaneos®*

centrados en la potenciacion de los constitutivos de todos y cada uno de sus miembros:

Obijetivos:

El tipo de sociedad que es la empresa es econdmico, por ello, como
sociedad debe ser rentable, es decir, en la vision sistémica la empresa
obtiene un beneficio econémico. Si no lo hace, desaparece como sociedad

econdmica.

Como conglomerado de relaciones humanas, debe ser util, es decir, en la
vision sistémica la empresa ofrece un servicio a la comunidad, lo cual

redunda en ser rentable.

Finalmente y lo que mas nos importa resaltar en esta reflexion, debe ser
continua, en la vision sistémica la empresa tiene como principio
fundamental mantenerse en el tiempo ofreciendo un espacio de desarrollo a
todos sus miembros: empleados, directivos, accionistas, proveedores,
clientes, estado y sociedad en general. Lo cual redunda a su vez en ofrecer
un servicio continuo y, con ello, en ser rentable. Se mantiene en el tiempo
gracias a considerar a todos sus miembros como elementos insustituibles

capaces de desarrollarse e influirse mutuamente.

%% Es muy importante resaltar el caracter de simultaneos pues si se busca uno de los tres en menoscabo de
algun otro, no logra conformarse la empresa como sistema y caemos nuevamente en la concepcion de
capitalismo de acumulacion que estamos demostrando como sistema autodestructivo. Cfr. Cortina, Adela.
Etica de la empresa. Editorial Trotta. Valladolid, 1994. Pég. 70.
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Planteados los principales fundamentos de los dos tipos de capitalismo y partiendo de la
idea de que el trabajo construye el cardcter de los individuos, ¢qué ser se estd
construyendo en cada uno de los dos capitalismos y qué posibilidades tiene este ser de
participar en los asuntos més relevantes de su comunidad?. La empresa que s6lo busca
el primer objetivo -economia de acumulacion-, sin ofrecer un espacio de desarrollo a
todos sus miembros —economia sistémica— lo que produce son cuervos que le sacaran

los 0jos y no seres pensantes, solidarios y participativos.

En un mundo en el que hay que vivir y hasta sobrevivir —ndtese que no se dijo: en un
mundo en el que hay que competir— nuevas formas de participacién ciudadana hay que
generar, ;como generarlas en empresas donde los empleados pasan mas de la mitad de
su vida en condiciones de infantilismo y autoritarismo? Si el ser humano se hace en el
trabajo, el trabajo como extensién del hogar patriarcal en el que hay que obedecer y
callar no sera nunca el horno donde se gestan ciudadanos participativos, responsables y
propositivos. Por tanto, es condicion fundamental para el desarrollo de la participacion
ciudadana el fomento de plazas de trabajo que permitan la vida productiva en términos

de la propuesta revisada de Marx.

Asimismo, es condicion de subsistencia humana propiciar empresas con perfil sistémico
que consideren en su fundamentacion la insuficiencia del ser humano para subsistir
aisladamente y que fomenten el cumplimiento simultdneo de los 3 objetivos,
especialmente el de ofrecer un espacio de desarrollo a todos sus miembros. Si una de
las promesas mas alentadoras de la Modernidad es la de propiciar y consolidar el
concepto de autonomia tanto en la version kantiana de autodeterminarnos, como en la

version de J.S. Mill de ser capaces de tomar decisiones libres; precisamente autonomia
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necesaria como condicion de posibilidad para la participacion ciudadana de los
miembros de la empresa (Directivos, empleados, accionistas, proveedores, clientes,
estado, y sociedad en general), s6lo en un sistema virtuoso en el que se desarrollen las
habilidades personales de convivencia, solidaridad, respeto, dialogo, empatia, sentido de
pertenencia, permanencia, confianza en los otros, integridad y compromiso, sera posible
la participacién de cada uno de los ciudadanos —y de la empresa en su conjunto— en la

vida publica.

El derecho al trabajo es, entonces, innegable para la subsistencia del ser humano, pero
no solo tener trabajo-empleo o a tener cualquier trabajo, sino el trabajo que da cabida a
la vida productiva, a la realizacién de las potencialidades del ser humano. El derecho al
trabajo también es derecho de los accionistas y directivos, también ellos tienen derecho
a darse un trabajo que los desarrolle como ciudadanos racionales y coparticipes en la
responsabilidad social. Es un derecho pero también es un deber. COmo pretender la
participacion ciudadana de aquellos que detentan los medios de produccion si no han
desarrollado una vida productiva y un pensamiento critico en sus condiciones de
trabajo, si no se han dado la oportunidad de ejercitar sus capacidades de didlogo y
empatia hacia otros sectores dentro de su misma empresa. Los derechos humanos -y
agreguemos: EL DERECHO AL TRABAJO PRODUCTIVO- dentro y fuera de la
empresa no son un adorno o un premio al desarrollo sino que son condicién

fundamental para que el desarrollo de un pais se dé.

Algunos sociélogos sistémicos argumentan que cada sistema de organizacion

(econdémico, educativo, politico, etc.) dentro de la sociedad es autopoiético, de tal suerte

que el mismo sistema crea sus propias condiciones de organizacion y reconfiguracion
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ajenas a las exigencias de sentido de los demas sistemas sociales; por tal motivo, las
voces Y racionalidades de un sistema no tienen influencia en otro sistema fuera de si
mismo. Dado el analisis sobre la relacién éntica entre lo humano y su accién, la
indagacion sobre la realizacion de facto de los Derechos Humanos en relacion al tema
del trabajo y sus vinculos con las condiciones del capitalismo contemporéaneo, cabria
finalmente aceptar ya el caracter de individuos que estamos formando. ¢ Tiene el sector
empresarial alguna responsabilidad social en esta formacion del caracter de los
individuos?. Si la respuesta es no, no hay tal responsabilidad pues la empresa esta
inserta en el sistema econdémico ajeno y sordo a las exigencias del sistema educativo,
entonces ha de declarar que cuando ella (la empresa) se preocupa por la ética, en
realidad lo que estd haciendo es darse bafios de pureza justificando su capitalismo de

acumulacion.

45. @-tica.com* Valores_éticos_a_la carta.

‘... consumir ética se ha convertido en la actualidad

en un reflejo que permite a los individuos definirse,

promover una autenticidad personal.”

Sebastian Charles.

Universidad de Sherbrooke

4.5.1. Inicio de un maridaje

En las Gltimas décadas ha crecido notablemente el interés por la reflexion ética en el

campo de la economia vy, especificamente, en el de la empresa. Sin embargo, las
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opiniones sobre este fendmeno se polarizan radicalmente: Por una parte tenemos a los
amantes del holocausto que aseguran que vivimos en una crisis absoluta de valores, que
la empresa se ha vuelto inhumana —prueba de ello es el creciente indice de desempleo
mundial- y que es urgente devolver a ésta los valores humanos que ha perdido. Por el
otro lado, tenemos a los escépticos que afirman que la ética no tiene nada que ver con la
economia, que los fines de la empresa son exclusivamente econdémicos y que sus

mecanismos se regulan solos, independientemente de los intereses de las personas.

Hoy en dia la inclusion de temas éticos en las congresos, conferencias, diplomados, etc.
es un hecho comun del que nadie podria objetar su relevancia. Sin embargo conviene
pensar en el origen y trascendencia que la reflexion ética estd teniendo en todos estos
ambitos. Dos son los senderos que ha recorrido la reflexion ética a lo largo de la
historia. Por un lado la preocupacion por el cumplimiento de la ley, por el
establecimiento de un estado de derecho que permita la obtencion de los bienes
personales, Ilamada ética de minimos o ética civica. Y, por otro lado, la preocupacion
por los valores como fines o realizaciones personales, llamada ética de maximos.
Aunque eventualmente estos dos &mbitos de la ética se han visto como posiciones
opuestas irreconciliables, hoy en dia se apuesta por la posibilidad de producir espacios
en pleno estado de derecho que permitan el desarrollo de valores particulares personales
y publicos. Esta preocupacion se realiza en distintos ambitos de la sociedad: en lo
politico, en lo econdmico, en lo social. Sin embargo, en el ambito econémico es en
donde mayor fuerza ha cobrado a través de la idea de empresa socialmente responsable.
Si bien no faltan los escépticos que consideran que no hay ninguna interés genuino en el
ambito empresarial para ser ético y que esto es s6lo un maquillaje; hay otro grupo de

intelectuales que considera que aunque el acercamiento del ambito econémico a la ética
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solo parta de un interés mercadotécnico, éste debe ser aprovechado como plataforma
para nuevas condiciones mas humanas de convivencia. Finalmente, analizaremos cuales
son las nuevas posibilidades que esta propiciando el matrimonio “mal avenido” pero
indisoluble entre la economia y la ética y qué nuevas condiciones de convivencia esta

propiciando.

4.5.2. La Etica como discurso

Si partimos de la idea de que la filosofia es siempre egofilosofia: esto es, que cualquier
cuestionamiento de la filosofia desde cualquier escuela que se quiera, es un
cuestionamiento que parte del ser humano y cuyo fin es él mismo: Entonces, la ética, el
discurso ético, se presenta como un discurso ordenador, como trabajo de construccion

de si y como toma de posicién como individuo.

Cabe agregar que el discurso ético es siempre en proceso de reconfiguracion. Si
anteriormente el discurso ético se caracterizaba por ser un discurso del deber, de la
deuda y del castigo, tal como lo atestiguan los discurso teoldgicos y deontolégico en la
historia del pensamiento; hoy en dia, el discurso ético se caracteriza por la
preponderancia de los ideales individualistas de felicidad inmediata, alejados
notablemente de la idea de deuda, abnegacion y sacrificio por el otro. Lo que el famoso

sociélogo francés Gilles Lipovetsky [lamé con razén: ética indolora.®*®

Actualmente, mucho se oye la idea del retorno de la filosofia, de la vuelta a los valores,

pero esto es falso, se trata en todo caso de la panacea de la moralina, de la ética de

%5 Cfr. Lipovetsky, Gilles. El creplsculo del deber. La ética indolora de los nuevos tiempos
democraticos. Sexta edicion. Editorial Anagrama. Barcelona, 1994. Pag. 128 y ss.
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ESPECTACULO, de la busqueda de filosofia light que tranquilice a las malas
conciencias flojas de ejercitar una profunda reflexion sobre las dimensiones mas
acuciantes y profundas de la realidad humana. Nuestra época se caracteriza, afirma
Lipovetsky, por una moral sin obligacion ni sancion. Una moral intermitente que se
manifiesta en ocasion de grandes aflicciones humanas. Pero esto tampoco significa la
muerte de la moral, por el contrario, nos encontramos frente a una moral relativa y
plural que no es lo mismo que nihilismo moral; la misma historia muestra que los
amantes del holocausto se han equivocado més de una vez y que, por ejemplo, en el
caso de la libertad sexual la relatividad de los valores tiene su limite. Asi, el
individualismo actual no corresponde al egoismo. El nuevo individualismo corresponde
al de un sujeto responsable de sus limites, como condicion sine qua non puede encontrar
la realizacion de su propia libertad. Individualismo que promulga: “No a deberes

maximos de obligaciones, si a deberes minimos de respeto de libertades”.

Precisamente la democracia liberal —altamente valorada en nuestros dias— implica el
tema de la moral relativa y su concomitante tolerancia, pues en la democracia liberal no
se trata de que todos valoren lo mismo pues no seria democracia liberal, sino de
garantizar los valores minimos que procuren el mantenimiento de una sociedad con
diversas opciones de moralidad. Hoy, el éxito de la ética corresponde a la derrota de los

grandes discursos mesianicos, al fracaso de las ideologias de progreso e igualdad.
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4.5.3. ¢Por qué la empresa acude a la Etica?

En las Gltimas décadas ha trascendido la idea de que los principios éticos son necesarios
para el éxito econémico, esto se debe principalmente a 4 factores que son hechos

innegables en la racionalidad econdmica:

1. El desarrollo tecnoldgico ha evidenciado los limites de la Naturaleza y de la
misma condicion humana: Desastres nucleares, manipulacion de la vida humana,
manipulacion genética de la produccion de alimentos, contaminacion ambiental,
son soOlo algunos ejemplos. Los desastres tecnolégicos han llevado al
surgimiento de dos sentimientos fundamentales y omnipresentes: el miedo y el
deseo de proteccion en una era en la que este mismo poder tecnoldgico se antoja

como ilimitado.

2. El modelo econdmico capitalista se ha tornado en un nuevo orden financiero con
escandalos bursatiles que son “autogoles” para las mismas firmas, situacion
evidentemente no rentable para la economia. Asi, ha surgido la necesidad de
propiciar éticas deontoldgicas que funcionen como camisas de fuerza para
prevenir el curso de acontecimientos no deseables, éticas normativas contrarias a
la misma logica del capital, pues el fundamento de éste es la libre circulacion.
Poner limites al capitalismo sale de su propia ldgica, sin embargo, nuevamente
se presenta la ética como un discurso autorregulador, ordenador y creador de

identidad y de continuidad.
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3. El nuevo marketing ético. La empresa ya no solo vende un servicio especifico,
agregado a éste, vende identidad ética a un nuevo sector de mercado, en dos
ambitos principales: Publicidad como empresa filantrdpica; y productos verdes
0 mercados verdes. Ambos aspectos como valor de marca que agrega a su
producto. Asi, la sociedad individualista se mira a si misma como Narciso
atrapado ante su propia imagen, es decir, solicita a la empresa lo que ella misma

necesita: una imagen ética.

4. La revalorizacion del trabajo como condicion sine qua non se logra acelerar la
productividad de la firma. Revalorizacion que apunta a otorgar identidad al
trabajador motivado para ser mas productivo. “En el afio 2000, un estudio de
200 ejecutivos de 158 grandes empresas internacionales demostré que un
namero creciente de compafiias multinacionales realizan grandes reducciones de
costos e incrementan su desempefio después de implantar nuevas formas de
trabajar que estimulan a los trabajadores a crear y compartir sus conocimientos.
Asi por ejemplo, BP Amoco y Ford Motor Company han ahorrado cada una méas
de 600 millones de dolares gracias a sus programas de administracion del

conocimiento.” (http://www.cemefi.org/index.cfm?page=RSE QUE ES)

Cabe acentuar que cada una de estas variables causales se dan de facto por lo que es una
ingenuidad pensar que la ética de los negocios no es una moral interesada. A ello apunta

Lipovetsky:

“En los negocios, la ética no constituye una préactica desinteresada,

sino una inversion estratégica y comunicacional al servicio de la

297



imagen de marca y del crecimiento de la empresa a mercados a largo

plazo."3%

La ética de los negocios es un maquillaje utilitarista funcional para la empresa, pero es
un maquillaje que hay que utilizar y de los ciudadanos consumidores depende esa
utilizacion. Precisamente, en esta racionalidad econémica, nos encontramos con la
creacion del llamado Sello Etico que ya cotiza en las bolsas internacionales como

Fondos de Inversion Eticos.

4.5.4. ¢En qué consisten el Sello Etico de Empresa Socialmente responsable y los

Fondos de Inversion Eticos?

Este Sello Etico se adjudica a la empresa que ha asumido explicitamente su
responsabilidad social como "La conciencia del compromiso y la accion de mejora
continua medida y consistente, que hace posible a la empresa ser mas competitiva,
cumpliendo con las expectativas de todos sus participantes en particular y de la sociedad
en lo general, respetando la dignidad de la persona, las comunidades en que opera y su

entorno."%’

La responsabilidad social empresarial se comprende y se ejerce de acuerdo a cuatro

lineas estratégicas:

= FEtica empresarial.

= Calidad de Vida.

%% Lipovetsky, Gilles. Metamorfosis de la cultura liberal. Etica, medios de comunicacion, empresa.
Editorial Anagrama. Barcelona, 2003. Pag. 71.
357 http://www.cemefi.org/index.cfm?page=RSE_QUE_ES
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= Vinculacion y compromiso con la Comunidad y su desarrollo.

» Cuidado y Preservacion del Medioambiente.

Con sustento en los siguientes principios:

Respeto a la Dignidad de la Persona;

Solidaridad y subsidiariedad:;

Contribucion al bien comun;

Corresponsabilidad y Transparencia.®®

EMPRESA
ESR SOCIALMENTE
RESPONSABLE

Sello Etico en México otorgado por el Centro Mexicano para la filantropia CEMEFI**®

Explicitamente el Sello Etico de Empresa Socialmente Responsable: ofrece grandes
beneficios a aquellas que lo obtienen; entre los que se encuentran el mejoramiento de su
desempefio financiero, la reduccion de costos operativos y, sobre todo, la mejora de la
imagen de marca y reputacion. Obviamente, cada uno de estos beneficios debidamente
documentado en asociaciones y centros de investigacion internacionales como la
Business and Society Review, instituciones como la Universidad De Paul, la

Universidad de Harvard, el Boston College, por mencionar sélo algunos.

%8 hid.
9 1hid.
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Como se puede observar, este reconocimiento no niega sus fines empresariales “sino
una inversion estratégica y comunicacional al servicio de la imagen de marca y del

crecimiento de la empresa a mercados a largo plazo.”*®

Por ser publicamente reconocidas como socialmente responsables, estas empresas
lideres son frecuentemente citadas en los medios de comunicacion y son recomendadas
a los inversionistas que buscan empresas socialmente responsables, de hecho existen ya
Fondos de Inversion especificamente Eticos compuestos por empresas que han recibido
este tipo de reconocimientos, Fondos de Inversion que prometen tener un gran
crecimiento, al menos en paises europeos como Francia en los que es evidente su
promocion. Segdn un sondeo realizado en 2001, el 50 % de los gestores europeos de
fondos favorecen a las empresas calificadas como socialmente responsables pues la

ética les ofrece un seguro financiero.

Si el consumidor de bienes y servicios y también de bonos bursatiles hace ejercicio de
su soberania como consumidor y dirige sus preferencias a empresas con Sello Etico
garantes de que en ellas no se realizan practicas laborales de dominacion e injustas, que
los materiales utilizados son de la mejor calidad respetando el medio ambiente, que el
servicio posventa respeta la dignidad de los consumidores, que sus politicas financieras
son confiables, en fin, que son empresas rentables por ser éticas, entonces podra sacarle
partido al dudoso coqueteo de la empresa hacia la ética. En esto consiste utilizar el
acercamiento de la empresa a la ética para posibilitar mejores condiciones de

convivencia.

%0 L ipovetsky, Gilles. Metamorfosis de la cultura liberal. Etica, medios de comunicacion, empresa.
Editorial Anagrama. Barcelona, 2003. P4g. 71.
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4.5.5. Laempresa, (Demonio o Dios?

Hemos constatado el maridaje por el que han transitado la ética y la empresa; y hemos
afirmado que éste se trata de una union estratégica. Sin embargo, falta agregar que tal

relacion tiene sus limites:

No debemos olvidar que nos encontramos frente a dos tipos de racionalidad distintas
con objetivos, principios y normas dispares. El fin especifico de las instituciones
econdmicas no es la filantropia, su fin es la generacion de riquezas a través del
ofrecimiento de un bien o servicio. Tampoco la empresa es una sociedad de individuos
con las mismas condiciones dialégicas ni materiales, por tanto, aunque la empresa acuda
a la ética no puede ser democrética sino autoritaria, no puede perseguir la justicia
distributiva o equidad (en el reparto de cargas y de ventajas), sino la justicia
conmutativa (justicia de los contratos). La empresa no es el demonio causante de todos
los males, ni tampoco es el nuevo dios reivindicatorio, pues la realidad no es
unidimensional ni tampoco unidireccional. No por ello deja de ser positivo invitarla al
didlogo de las responsabilidades, pero hay que estar conscientes de sus fines y sus

limites.

Asimismo es necesario delimitar el dominio de la ética como disciplina filosofica. Esta,
contrariamente a lo que ha promovido la filosofia light, no es un conjunto de normas o
caminos preestablecidos que lleven al éxito como un recetario determinista, sino una
forma de racionalidad que tiene su aplicacion en el &mbito de la libertad humana. La
formulacién procedimental de una organizacion econémica no es el espacio de la ética

que tiene que ver con un compromiso personal. Compromiso personal que es la toma de
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decision de la persona concreta en el momento presente, y donde no hay criterio
absoluto mas que el de la libertad. Se le adjudica a la empresa lo que es decision
intransferible de la persona, pues para la pregunta “;qué debo hacer?” no existe repuesta

preconcebida, hay que inventarla en la incertidumbre.*

Sin embargo, si hay un nivel en el que la ética de la empresa estd obligada
incondicionalmente a acoplarse: el espacio que le da posibilidad de ser y que es el
espacio de la dignidad de la persona. El punto nodal de la realidad empresarial es la
dimensién humana, pues la empresa es una institucion social, es decir, una institucion
humana. Nos referimos al respeto a la dignidad de las personas concretado en la
proteccion a la vida de todos los involucrados (trabajadores, clientes, sociedad en
general), a la seguridad, y al respeto a la palabra dada. Sin este respeto no puede haber
intercambio posible, minandose el fundamento de la organizacion. Si bien establecimos
que la empresa no es una institucion de beneficencia poseedora de todas las
responsabilidades ni de todas las obligaciones, no obstante, el cuidado y motivacion del
factor humano es una obligacion de la empresa inscrita en la ética absoluta. Se trata,
pues, de una ética ubicada en sus limites propios pero dentro de ellos, su modestia debe
ser absoluta. Asi, la ética de los negocios no es otra que la especificacion de la ética del

respeto a la dignidad de las personas.

Finalmente, si bien afirmamos que el “retorno a la ética corresponde a la derrota de las
ideologias mesianicas, al fracaso de las grandes representaciones del progreso y de la

historia”; en el ambito de los negocios; los principios éticos basicos no pueden ser el

%1 Cfr. Lipovetsky, Gilles. Ibid. P4g. 89.
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retorno de la filosofia como recetario de la felicidad, como filosofia tranquilizante,
menu de un sitio Ilamado:

@-tica.com™* Valores_éticos_a la_carta.
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Conclusiones.

La dimension ética del trabajo del ser humano a través de la construccion de la
identidad de Paul Ricoeur tenia como objetivo: investigar y reflexionar acerca de los
fundamentos epistemoldgicos y antropoldgicos de la ética y aplicar dichas reflexiones al
andlisis de una de las ocupaciones humanas mas relevantes: el trabajo. La elaboracion
del presente manuscrito finalmente resultdé ser una propuesta de reflexion que puede
leerse en dos direcciones: de delante hacia atrds o de atrds hacia adelante: (1) Hacia
delante como una ontologia del ser de la ética y su aplicacion a un tema especifico: el
trabajo. O (2) hacia atras como una fundamentacion de la dimension ética del trabajo al
demostrar como a través de éste nos vamos haciendo y construyendo nuestras
identidades narrativas, y por ello las implicaciones éticas de la forma del trabajo y el

potencial creativo —creador de seres humanos concretos— que éste tiene.

Desde el primer capitulo acerca de los presupuestos epistemoldgicos de la ética
Ilegamos a la conclusion de que las condiciones de posibilidad del conocimiento que
nos proporciona la Etica se limitan a las condiciones de poder de la emision de un
discurso hegeménico. Discurso que pretende ser ordenador de un comportamiento en
vistas a un sentido y que en muchas ocasiones se impone como ideologia dominante.
Por lo cual, advertiamos de los riesgos en que puede caerse cuando se pasa por alto el
interés del conocimiento. La clarificacion de estos presupuestos nos llevo al

planteamiento desde el cual abordariamos el siguiente capitulo.

En el capitulo 11 partimos del presupuesto de que no hay conocimiento absoluto acerca

de lo que somos pero si construcciones de nuestro si mismo. Construcciones que,
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siguiendo a Ricoeur, son narrativas de principio a fin. Esta misma idea, hay que
reconocerlo, es una interpretacion por la que se apuesta en esta tesis. Ahora bien, nos
parece importante este capitulo por dos cuestiones que demostrd, la diversidad de
modos de ser de lo humano, lo que nos lleva al reconocimiento de la diversidad, y la
concepcion de lo humano como fundamento antropoldgico de la dimension ética de
nuestra vida, y también de la diversidad de éticas producto de la diversidad de

concepciones antropoldgicas.

En el tercer capitulo intentamos hacer un analisis relacional entre algunas concepciones
antropoldgicas y su respectivo proyecto de sistema ético, basados en el criterio de
aquellas concepciones que mas influyen actualmente. En este sentido a lo que nos
atrevimos fue a mas que hacer postulados éticos, a hacer metaética, y con base en ella a
tomar postura. La apuesta por anhelar vivir bien en y por el otro que veo y el que no veo
también, en las instituciones que nos dan identidad narrativa. En esta tesis nos
centramos a la institucion trabajo, refiriéndonos no so6lo a la empresarial o industrial
sino a las reglas explicitas e implicitas del interactuar humano, y con Marx al trabajo

como vida productiva.

Asi llegamos al cuarto capitulo, al andlisis de las condiciones narrativas dentro de la
forma de produccion actual para narrar nuestras existencias. Pensar en el trabajo como
el lugar en el que podemos ser, en el que podemos narrar nuestra relacion intra y

intersubjetiva de manera plena.

Tradicionalmente se conciben las conclusiones como ese apartado donde debe

recapitularse el contenido de la investigacion y hacer un cierre. En este caso, no es
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cerrar lo que quisiéramos hacer, dados los productos de nuestra investigacion. Mas bien
a lo que nos impela el conocimiento adquirido es a no cerrar sino a abrir las
posibilidades para pensarnos de otra manera. En ese sentido, como lo hemos propuesto
en su momento, la literatura provee a la filosofia no solo de temas diversos, de
narraciones de la vida concreta de personajes complejos, sino de formas de narrar estas
vidas. Seria un buen alimento para el filésofo leer mas literatura y ver en ella no sélo un

mundo de ficcidn, sino un mundo que a veces prevé el retrato de lo que seremos.

Por ultimo queremos hacer una observacion a la tesis: La presente tesis sigue siendo
especulacion intelectual sobre el comportamiento dado en la condicién humana. No es
La Verdad sino un analisis del discurso, una interpretacion, un ejercicio de navegacion
gue no pretende resultados definitivos y absolutos, pretenderlos seria ir en contra del
planteamiento epistemoldgico sustento de esta tesis. Pero retomando las nociones de
Ricoeur sobre creer-querer; precomprensién-atestacion, en el trabajo de reflexion
filoséfica no es suficiente con la dialéctica COMPRENDER/EXPLICAR
objetivamente; es decir, cuando Ricoeur introduce las nociones de CREER, QUERER,
involucra ineluctablemente al ser —a cada uno de nosotros cuando interpretamos— en lo
que €l llama <<lo desgarrador de la filosofia hermenéutica>>. Es indispensable, dice
Ricoeur, tomar parte en la dinamica mediante la cual el simbolo sucumbe a su propia
superacion bajo la accion de una hermenéutica. No hay mas remedio que tomar parte en
esta dindmica si se quiere que la comprension alcance la dimensién propiamente critica
de la hermenéutica, pero para eso hace falta abandonar el puesto de mero espectador

para apropiarse en cada momento del simbolismo de que se trate.
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Reiteremos el sentido de CREER como precomprension, ya que el mismo Ricoeur
aclara lo que esta queriendo decir con creer ejemplificandolo con lo que él mismo ha
hecho en su obra: declarar que analiza desde un punto de vista. Pero exige que esta
creencia se supere: saber que se hace lo que Niklas Luhman llama una <<observacion
de segundo grado>>. Asi, ATESTAR es la forma de superacién que resulta de esta
observacion de segundo grado. En esta tesis, pues, atestamos, apostamos por un punto
de vista desde el cual invitamos a pensarnos de otras maneras para propiciar estructuras
narrativas que permitan narraciones méas plenamente integradoras e incluyentes de

nuestras identidades diversas como seres humanos concretos.
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