La filosofia peruana a comienzos del siglo XX

Pablo Quintanilla
César Escajadillo
Richard Antonio Orozco

PONTIFICIA
UNIVERSIDAD

INSTITUTO CATOLICA
RIVA-AGUERO DEL PERU







Pensamiento y accion. La filosofia peruana
a comienzos del siglo XX






PENSAMIENTO Y ACCION

La filosofia peruana a comienzos del siglo XX

Pablo Quintanilla
César Escajadillo
Richard Antonio Orozco

-\-\\§1ENEB,?&

S < | PONTIFICIA

o o | UNIVERSIDAD
CATOLICA

INSTITUTO
i} RIVA-AGUERO \"""’W,, , DEL PERU




Pensamiento y accion. La filosofia peruana a comienzos del siglo XX

Versidn digital de la edicion impresa del 2009

© 2014 PONTIFICIA UNIVERSIDAD CATOLICA DEL PERU
INSTITUTO RIVA-AGUERO

Jiron Camana 459, Lima 1 - Peru

Teléfono: (511) 626-6600

Fax: (511) 626-6618

Correo electrénico: ira@pucp.edu.pe

Pagina Web: http://ira.pucp.edu.pe/

Diserio y diagramacion:

Gisella Scheuch

ISBN: 978-9972-832-68-0

Publicacién del Instituto Riva-Agliero N° 296

El contenido de los textos publicados es responsabilidad exclusiva de los
autores. Todos los derechos reservados. Queda prohibida la reproduccion total

o parcial del contenido de esta obra, por cualquier medio fisico o electrénico,
sin autorizacion escrita del autor.



CONTENIDO

PrOlOgO ... 9
INtrOAUCCION ... e 11

CAPITULO UNO
El espiritualismo francés: Henri Bergson

1.1. Los origenes del espiritualiSmo ..........cccccooviiiiiiiiiieiiniiiie, 17
1.2. La superacion del positiviSmO...........cceevviiiiiiieececceiiciee e, 40
1.3. La concepciodn del conocimiento en Bergson ........................ 52

CAPITULO DOS
El pragmatismo estadounidense: William James

2.1. Los origenes del pragmatiSmo ...........coooiciiiiiieniiiiiiiiiiieeeenn 69
2.2. La concepcion del conocimiento en James............cccevvvneeen. 83
2.3. Voluntad, libertad y determinismo...........................c. 95
CAPITULO TRES
La filosofia peruana a comienzos del siglo XX
3.1. Los filésofos peruanos en el cambio de siglo ..................... 111
3.2. El alejamiento del positivisSmo ........ccoeevvvviiiiciiiieeeeee, 122

3.3. La concepcidn del conocimiento posterior al positivismo ...132

CAPITULO CUATRO
Pedro Zulen, la critica al espiritualismo y los inicios
del pragmatismo

4.1. ZuUlen Y Bergson......cccoiceiiiieiici et 145
4.2. Zulen y los origenes neohegelianos del pragmatismo ........ 155
4.3. Zulen y el pragmatiSmMO .........ccoouiiiimiiiiiiiieiiiiiieeeee e 167

Bibliografia ... 177






PROLOGO DE LOS AUTORES

Este libro ha sido posible gracias a una confluencia de circunstancias
positivas. Los autores de este libro tenemos desde hace muchos anos
interés en el desarrollo del pragmatismo filoséfico clasico, asicomo en
sus versiones contemporaneas. El estudio de su historia nos condujo
a investigar la influencia que el pragmatismo tuvo en el Peru, practi-
camente desde los origenes de esa tradicion, y su vinculacién con el
espiritualismo francés. En nuestra investigacién nos resulté claro que
el estudio de la historia de las ideas filoséficas no solo es interesante
en si mismo, sino ademas lo es porque permite entender los procesos
socialesy politicos que soninseparables de la dialéctica intelectual por
la que toda sociedad pasa.

Durante el afio 2005 recibimos una beca de investigacién del Insti-
tuto Riva-Agliero que nos permitié dedicarnos a investigar un periodo
insuficientemente estudiado de lafilosofiaen el Pert:laintegracion que
se produjo, en el paso del siglo XIX al XX, entre dos escuelas filosoficas
de gran influencia en la vida intelectual peruana, el espiritualismo y
el pragmatismo. Deseamos agradecer al Instituto Riva-Aguero, a su
directora, Margarita Guerra, a su subdirector, José Antonio Rodriguez,
y a su secretario, Ricardo Ghersi, por la confianza depositada en noso-
tros y por el decidido esfuerzo en favor de la publicacion de este libro.






INTRODUCCION

Estelibrose proponereconstruiryanalizarlas dos tradiciones filoséficas
que tuvieron mayor influencia en el desarrollo de la filosofia peruana
a comienzos del siglo XX: el espiritualismo francés y el pragmatismo
estadounidense. La investigacién también se propone estudiar los
elementos mas importantes de su recepcién en el Peru.

El espiritualismo fue relevante en el Perd basicamente por las
lecturas de Henri Bergson (1859-1941)' que hicieron autores como
Alejandro Deustua (1849-1945), Jorge Polar (1856-1932), Javier Prado
(1871-1921), Pedro Zulen (1889-1925), y Mariano lIberico (1892-1974),
entre otros. Cuando el positivismo de Auguste Comte (1798-1857) y
Herbert Spencer (1820-1903) fue considerado superado en el Pery,
practicamente con el transito al siglo XX, le sucedi6 el espiritualismo,
especialmenteenlaversion deBergson.?Los pragmatistasfueronleidos
en el Peride primeramano, especialmente William James (1842-1910),
a quien Jorge Polar cita en su texto autobiografico Confesién de un ca-

1 Solo la primera vez que se mencione a un autor reciente se indicard también los
anos de su nacimiento y muerte.

2 Para una discusién del alejamiento del positivismo en el Perd, véase: Quintanilla,
Pablo, “Jorge Polar y el desencanto del positivismo’ en: Rivara de Tuesta, Maria Luisa (ed.),
Laintelectualidad peruana del siglo XX ante la condicion humana, tomo |, Lima: Euroameri-
cana, 2004.
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tedrdtico de 1925.3 Polar se sintié particularmente impresionado con
Las variedades de la experiencia religiosa de James, probablemente por
los esfuerzos que este autor hace en conciliar la fe religiosa y la ciencia,
problema que fue central durante el transito de Polar del positivismo
al espiritualismo. Por otra parte, Mariano Iberico también comenta a
James con el objetivo de defenderlo de los cargos de oscurantismo
que este recibia de parte de aquellos filésofos de corte mas positivista.*
Sin embargo, quien leyé mas a fondo a los pragmatistas, incluyendo
a Charles Sanders Peirce (1839-1914) y Josiah Royce (1855-1916) fue
Pedro Zulen, quien tuvo una breve estadia en la Universidad de Har-
vard —cuna del pragmatismo estadounidense—, desde agosto de 1920
hasta octubre de 1922, teniendo que regresar al Peru afectado ya por
la tuberculosis que lo llevaria a la muerte en 1924. En el Peru, excepto
estos casos mencionados, el pragmatismo no ejercié una influencia
directa tan marcada como el espiritualismo, pero influyé a través de
Bergson, quientuvoun nutridointercambio filoséfico con William James.

Nuestro propdsito en esta investigacion no es hacer un estudio
detallado de estas tradiciones filosoéficas, sino mas bien abordar un
tema no estudiado en la historiografia de la filosofia peruana: la co-
nexién entre el espiritualismo y el pragmatismo a fines del siglo XIX y
la influencia de este entrecruzamiento de posiciones en los filésofos
peruanos de comienzos del siglo XX. Nos proponemos reconstruir,
comparary analizar algunas de las tesis principales de estas corrientes,
conelobjetivode confrontarlas conlarecepciéon peruanaquetuvieron,
especialmente en la obra de Pedro Zulen, quien escribié sobre ambas
tradiciones.Nos detendremos en algunos problemas epistemolégicos
y metafisicos, como la naturaleza del conocimiento, el concepto de
accion libre, el pluralismo epistemolégico y ontolégico asi como sobre
algunos otros temas que consideramos importantes para entender el
proceso de la filosofia peruana contemporanea.

3 Cf. Polar, Jorge, Confesion de un catedrdtico, Arequipa: Tipografia Cuadros, 1925, pp.
101-1009.

4 Cf. Iberico, Mariano, “A propésito del oscurantismo contemporaneo’ en: El nuevo
absoluto, Lima: Minerva, 1926.
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Introduccién

A inicios del siglo XX, la filosofia en el Peru sufre parecidas trans-
formaciones a las que se venian gestando, desde fines del siglo XIX,
en Europa y Estados Unidos. Como también ocurre en esas regiones
del mundo, en el Peru seguimos procesando esos cambios y la filo-
sofia actual es, de alguna manera, el proceso de elaboracién de esas
grandes revoluciones intelectuales. Estas transformaciones incluyen,
por ejemplo, el abandono de la concepcidn estatica de las especies del
taxonomista sueco CarlosLinneo (1707-1778), que esreemplazada por
la concepcioén evolutiva, primero con Jean- Baptiste Lamarck (1744-
1829) y luego con Charles Darwin (1809-1882), quien publicé El origen
de las especies en 1859, el mismo afno en que Bergson y John Dewey
(1859-1952) nacieron. El primer volumen de E/ Capital de Karl Marx
(1818-1883) se publico a fines de 1867, transformando la economia
politica y la filosofia de la historia. En esa misma época la geometria
euclideana es reemplazada por las geometrias no-euclideanas gracias
a, entre otros, Bernhard Riemann (1826-1866) y Nicolai Lobachevsky
(1792-1856). Un poco mas adelante, la fisica newtoniana fue superada,
especialmente en su concepcion del espacio y el tiempo, por la fisica
relativistade Albert Einstein (1879-1955). Afinesdelsiglo XIX se produce
la aparicion de la psicologia experimental, lo que entonces se llamaba
la psicofisica, cuyo objetivo era explicar conlos métodos de las ciencias
naturaleslos procesos psicoldgicos. De estamanerareaparece el debate
sobre la naturaleza fisica o psicoldgica, externa o interna, del tiempo.
Naturalmente también reingresa en la discusion la pregunta sobre la
posibilidad o no de reducir los estados psicoldgicos a procesos fisicos.
Por esos anos, aparecen también los estudios sociales con pretensio-
nes de cientificidad, lo que da origen a los debates entre, de un lado,
cientificistas y positivistas, representados por Comte y Spencer, y, del
otro, los neokantianos y los diversos desarrollos del idealismo aleman.

Este periodo de ebullicién intelectual, uno de los mas fértiles en la
historia del pensamiento occidental, produjo intuiciones que obliga-
ron a reformular una serie de temas filoséficos. Entre otros, se planted
nuevamente la discusién acerca de las relaciones entre ciencias natu-
rales y ciencias humanas, los monismos o dualismos metodoldgicos
u ontoldgicos, y se volvié a tratar el viejo problema del determinismo
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natural versus el libre albedrio. Frente a estas dualidades Bergson pro-
pone otra, segun la cual la experiencia de la realidad procede o bien
de su espacialidad, siendo asi estudiada por las ciencias naturales, o
bien de la duracién, es decir del tiempo psicolégico, que es estudiado
por la filosofia. Asi, Bergson utiliza la distincion entre espacio y tiempo
para replantear la distincién entre lo natural y lo humano, el mecani-
cismo deterministay la libertad de la voluntad. Aunque estas ideas las
desarrolla Bergson a lo largo de su vida, se encuentran seminalmente
ya en su primer libro, basado en su tesis doctoral, el Ensayo sobre los
datos inmediatos de la conciencia, publicado originalmente en 1889.
Sélo un aino mas tarde William James publicaria su célebre Principios de
psicologia, en el que desarrollaria un sutil anélisis acerca del flujo de la
concienciay el tiempo interno, asi como una epistemologia pluralista
en la que el modelo del conocimiento ya no es el concepto represen-
tacional de las ciencias naturales.”

Este ambiente intelectual influird poderosamente en los filésofos
peruanos de comienzos del siglo XX, y es a partir de entonces que se
empiezaagestarlafilosofia peruanaactual. Naturalmente, antes de este
periodo habiadiscusionesfiloséficas en el Peru, pero estastendianaser
unaimplantacién en suelo peruano de los debates europeos. Desde la
llegada de las primeras 6rdenes religiosas europeas al Peru se discutié
en nuestros claustros la filosofia escolastica, regularmente sin mayores
visos de originalidad, aunque con algunas notables excepciones como
Juan de Espinoza Medrano, el apodado Lunarejo, Isidoro de Celis y
Joseph de Acosta. A fines del siglo XVIII, coincidiendo con el proceso
politico e intelectual que condujo a la independencia de Espana, los
intelectuales peruanos comenzaron a conocer las diversas reacciones
antelaescolasticaeuropea: Descartes, Hobbes, Lockey Rousseau, entre

5 Por concepcidn representacional del conocimiento se entiende la idea basicamen-
te moderna, cuestionada en el pensamiento contemporaneo a partir de Kant, de que
conocer larealidad es estar en capacidad de re-presentarla en la mente de la manera mas
precisa y exacta posible, donde la mente es vista segun la metafora del espejo. La con-
cepcién representacional del conocimiento suele estar asociada al presupuesto de que el
modelo del conocimiento es el de las ciencias naturales.
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Introduccién

otros.’ El positivismo se introdujo en el Perud con autores como Manuel
GonzalezPrada(1848-1918),Javier Prado Ugarteche, Jorge Polar, Mariano
H. Cornejo (1866-1942) y Manuel Vicente Villaran (1873-1958), entre
otros.” Segun recuerda Augusto Salazar Bondy,® en el Peru el positivis-
Mo ya se menciona en época tan temprana como 1854, en un Curso
de filosofia elemental publicado por Sebastian Lorente en Ayacucho.
Salazar Bondy piensa que en nuestro pais el positivismo aparece con
fuerzareciénen 1885, conCarlosLisson (1868-1947).Sinembargo, para
comienzos del siglo XX la mayor parte de ellos ya habia abandonado el
positivismo por el espiritualismo, graciasen gran medidaalainfluencia
que Bergson ejercié en Alejandro Deustua.

Asi pues, nos interesa ver cobmo estas ideas permiten formar las
primeras discusiones filoséficas originales en el Peru del siglo XX. Una
posible explicacién de esa creatividad radica, y esta es una de las hip6-
tesisdeestainvestigacion,enqueelentretejidodedistintastradiciones
filoséficas hace que los filésofos peruanos dejen de hacer trabajos me-
ramente exegéticos destinados a continuar o aclarar las ensefianzas de
los maestros europeos y se dediquen, mas bien, a comparar las ideas
de pensadores que proceden de tradiciones diferentes con estilos de
argumentaciony exposiciéndistintos,loque obligaalosfilésofos nacio-
nales aformularse preguntas propias, ya no necesariamente internas a
unatradicion,asicomoacuestionarlas caracteristicas de cadatradiciéon
utilizando presupuestos procedentes de otra. Esto, por ejemplo, se ve
claramente en el texto de Zulen La filosofia de lo inexpresable, de 1920,
donde este filésofo elabora un sutil cuestionamiento a Bergson con
instrumentos que claramente proceden de la tradicion anglosajona.
Este es un caso, como muchos otros, en que el mestizaje intelectual,
mas que la pertenencia leal a una escuela, tradicién o forma de hacer
filosofia, generaoriginalidady pensamiento creativo. Puede sostenerse,

6 Cf. Quintanilla, Pablo, “Del espejo al caleidoscopio. Aparicion y desarrollo de la filo-
sofia en el Peru’ en Areté, XVI, N° 1 (2004).

7 Cf. Quintanilla, Pablo, “La recepcion del positivismo en Latinoamérica’; en: Logos
Latinoamericano, afo 1, N° 6 (2006).

8 Cf. Salazar Bondy, Augusto, Historia de las ideas en el Peri contempordneo. El proceso
del pensamiento filoséfico, Lima: Francisco Moncloa, 1965.
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por ello, que gracias a la pluralidad de influencias que comienzan a
aparecer a inicios del siglo XX en el Peru, se gestan algunos de los de-
bates filosé6ficos mds interesantes producidos en nuestro pais. Como
hemos visto, de entre los diversos fildsofos peruanos que participaron
en este proceso resalta Pedro Zulen, precisamente por sucompetencia
y familiaridad con los diversos elementos de este mestizaje.

Asipues, en el primer capitulo estudiaremos los rasgos principales
delespiritualismofrancés, principalmente Henri Bergson, mientras que
el segundo capitulo lo dedicaremos al pragmatismo estadounidense,
especialmente a William James. Ambos autores representan sendas
reacciones al positivismo de Comtey Spencer, y es posible verlos como
generando un desplazamiento de una vision monista del conocimien-
to a una pluralista. En efecto, antes que un debate entre escuelas, la
polémica entre, de un lado, positivistas y, del otro, espiritualistas y
pragmatistas, fue fundamentalmente una confrontacién entre dos
concepciones generales del conocimiento y, se podria agregar, de la
filosofia. De un lado, la monista y representacionalista, que no admite
mas que un solo modelo de conocimiento y, del otro, la pluralista y
antirrepresentacionalista, que admite otros tipos de conocimiento
ademas del representacional, como por ejemplo el que nos brinda la
intuiciénartistica, psicolégicay laexperienciareligiosa. Asi,el estudiode
lamaneraenqueesas posturas cristalizaron concepciones encontradas,
y aveces mixtas, del quehacerfiloséfico eintelectual, serd decisivo para
entender el desarrollo de la filosofia en el Pert durante este periodo
y en adelante. En el tercer capitulo estudiaremos el ambiente de la
filosofia peruana en que se reciben estos debates y, finalmente, en el
cuarto capitulo analizaremos el pensamiento de Pedro Zulen como el
producto mestizo y creativo en el que confluyen estas tradiciones. Asi
pues, nuestro objetivo es mostrar la dialéctica de las ideas que influy6
en la discusion filoséfica peruana a comienzos del siglo XX, pues son
esa dialéctica y esa discusion las que estan en el trasfondo de buena
parte de los debates filoséficos peruanos de la actualidad.
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CAPITULO UNO

EL ESPIRITUALISMO FRANCES:
HENRI BERGSON

1.1. Los origenes del espiritualismo

El término “espiritualismo” es demasiado amplio como para que sea
de verdadera utilidad filoséfica. Fue, sin embargo, tan influyente en el
pensamiento peruano por el desarrollo que a su vez tuvo en lafilosofia
francesadelsiglo XIX, que serainevitable utilizarlo. Los filésofos france-
ses de aquella época usaban la expresion para designar una reaccion
contra ciertos rasgos de la filosofia de la ilustracion y del pensamiento
positivista. Por negacion, se puede entender el espiritualismo como
un rechazo a las siguientes posiciones filoséficas: materialismo, cien-
tificismo, reduccionismo fisicalista, mecanicismo y determinismo.' De
manera positiva, los espiritualistas sostenian la prioridad ontoldgica
del espiritu por sobre la materia, asi como la evidencia intuitiva del
libre albedrio como uno de los rasgos constitutivos del ser humano.

1 El materialismo sostiene que la realidad se compone exclusivamente de objetos
materiales; el cientificismo no acepta otra forma de conocimiento ademas del cientifico;
el reduccionismo fisicalista afirma que cualquier explicacion cientifica puede ser reduci-
da a una explicacion fisica; el mecanicismo ve la realidad toda, incluyendo la humana,
como una gigantesca maquinaria gobernada por regularidades; y el determinismo, que
se sigue de lo anterior, considera que el universo es un entramado causal gobernado por
leyes inexorables donde no existe azar ni libre albedrio.
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En la filosofia francesa de fines del siglo XIX, “espiritualismo”
englobabaaautorestandisimilescomo Victor Cousin(1792-1867),Jean
Gaspard Félix Ravaisson-Mollien (1813-1900), Jules Lachelier (1832-1918),
Emile Boutroux (1845-1921), Alfred Fouillée (1838-1912) y Marie Jean
Guyau (1854-1888). Estos autores no tienen mucho en comun, excepto
el haber constituido una reaccién al positivismo, el cual, a su vez, fue
también en cierto sentido una reaccién a los excesos del idealismo
aleman. De igual manera, en el Peru fueron llamados espiritualistas
autores que tenian pocos rasgos comunes, salvo el haber abandonado
el positivismo o haber reaccionado contra él. Eran considerados espi-
ritualistas, por ejemplo, Mariano Iberico (1893-1974), Ricardo Dulanto
(1896-1930), Humberto Borja Garcia (1895-1925) y Juan Francisco
Elguera (;7-1929), entre otros. Esta es una de las razones por las que
el espiritualismo no pudo haberse desarrollado como una doctrina
filosofica coherente, de manera que tuvo, tanto en Francia como en
el Peru, una vida relativamente efimera. Sin embargo, muchas intui-
ciones de los llamados espiritualistas fueron suficientemente valiosas
como para mantenerse vigentes en desarrollos filoséficos posteriores
y merecer seguir siendo estudiadas con detenimiento; algunas de ellas
son el pluralismo epistemolégico, la concepcién del libre albedrio y la
prioridad de la accion por sobre la pura representacion.

En el caso de Francia, el espiritualismo se desarroll6 en el contexto
deldebateentre tradicionalistas eidedlogos. Los tradicionalistas, como
Joseph de Maistre (1753-1821), Louise Gabriel de Bonald (1754-1840),
Francoise Chateubriand (1768-1848) y Felicité Robert de Lamennais
(1784-1854), se oponian a los aspectos racionalistas, cientificistas y
deterministas de la ilustracién y la revolucion francesa; los idedlogos,
como Destutt de Tracy (1754-1836), Constantin de Chassebeuf, conde
de Volney (1757-1820) y Pierre Cabanis (1757-1808), defendian tanto
a la ilustracion como a la revolucion.

Los espiritualistas tuvieron como un importante precursor a
Francoise-Pierre Maine de Biran (1766-1824), quien se considerd a
si mismo heredero de los idedlogos y abordé dos temas que serian
centrales para el espiritualismo: la psicologia filoséfica y el problema
de la libertad metafisica. Ambos temas se entrelazan, en tanto para

18



Capitulo 1. El espiritualismo francés: Henri Bergson

Maine de Biran el yo es fundamentalmente la voluntad, de suerte que
el sujeto es consciente de si en tanto es consciente de ser una fuerza
vital o una causa de acciones a la que se opone la realidad exterior. La
autoconciencia es, por tanto, esencialmente conciencia de ser causa
de acciones, lo que es conocido de manera intuitiva e innata. Se nota
ya en este autor un tema que reaparecera posteriormente con los
espiritualistas y con los pragmatistas estadounidenses clasicos,? que
probablemente procede en gran medida de Kant, y que es una de las
marcas del transito del pensamiento filoséfico moderno al contempo-
raneo: la primacia delaaccién por sobre la representacion, la prioridad
delavoluntad porsobrela purainteleccién o, mejoraun, laconcepcion
de lainteleccion como una forma de accién voluntaria. Naturalmente,
esto planteard agudos problemas acerca de la naturaleza de la volun-
tad, el libre albedrio y el conocimiento, temas sobre los que nuestra
discusién regresara. Al mismo tiempo hay un giro desde los ideales
cientificistas, mecanicistas, monistas y reductivistas del racionalismo
moderno, hacia una concepcioén pluralista, no-reductivista y cercana a
lo mistico, que podemos encontrar de manera temprana en Maine de
Biran y mas tarde en los espiritualistas, sobre todo en Bergson, y que
también esta presente en los pragmatistas estadounidenses clasicos,
particularmente en William James.

Jules Lachelier (1832-1918), alumno de Jean Gaspard Ravaisson-
Mollien (1813-1900), escribié un articulo sobre el espiritualismo en el
célebre Vocabulario de André Lalande (1867-1964). Entiende Lachelier
elespiritualismo como una posicién que sostiene que el espiritu, enten-
dido como conciencia, es irreducible a los procesos fisicos materiales.
Esta es una posicién no reductivista que puede o no estar asociada
al dualismo ontolégico.? La mayor parte de espiritualistas franceses

2  Con esta denominacion nos referimos principalmente a Charles Sanders Peirce,
William James y John Dewey. Por extension, también podria incluirse a George Herbert
Mead (1863-1961) y, aunque esto es mas discutible, a Josiah Royce, quien fue
originalmente un neo-hegeliano que desarrollé algunas posiciones pioneras del
pragmatismo.

3 Por dualismo ontoldgico se entiende la posicidn que sostiene que cuerpo y mente
son dos sustancias ontolégicamente diferentes.
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estuvieron cercanos al dualismo o simplemente lo abrazaron, pero
este no es el caso con los pragmatistas clasicos, quienes tendieron a
aceptar formas de monismo neutral.* Sin embargo, Lachelier comenta
como un rasgo esencial del espiritualismo la creencia en la existencia
de una fuerza espiritual, tanto en el hombre como en la naturaleza,
que en ultima instancia la explica y de la que la conciencia humana
participa. Por momentos Lachelier identifica a ese espiritu con Dios,
lo que le permite acercarse a una forma de panteismo.

Un importante personaje en la corriente espiritualista, que influyé
en Bergson de manera significativa, como lo veremos mas adelante,
fue el ya mencionado Ravaisson, quien hace girar su reflexiéon sobre lo
que considera las dos instancias fundamentales del mundo: el espacio
y el tiempo. El espacio permite la permanencia asi como la regularidad
deterministay necesariadel mecanismo de la naturaleza, mientras que
el tiempo posibilita el cambio y la espontaneidad, es decir, la vida y la
libertad.Esenelhabito,comosostieneen“Del’habitude’® que se produce
la interseccion entre las regularidades necesarias de la naturaleza y la
pura espontaneidad de la libertad. Asi pues, para Ravaisson, el habito
eselespacio propiodelaética, pues el comportamiento moral es aquel
que, constituyéndose en habitual, termina conformando una“segunda
naturaleza” en uno. Es clara la presencia de la ética aristotélica en esta
concepciondel comportamiento moral comola constitucidon de habitos
virtuosos, pero hay en Ravaisson ademds una pretension metafisica
que no esta propiamente en Aristételes y que influye en Bergson. El
comportamiento requiere de una voluntad individual, pero al consti-
tuirse en habito se convierte en conciencia aletargada. Hay, para este
autor, una gradacién o un continuo entre la pura voluntad auténoma
y la regularidad necesaria de la naturaleza. La tendencia a no aceptar
lineas demarcatorias nitidas sino continuos, incluso ontolégicos, sera

4 Esta doctrina sostiene que la realidad es ontoldgicamente neutra, aunque tiene un
aspecto material y uno mental. Versiones de esta tesis fueron defendidas por William
James y Bertrand Russell (1872-1970), entre otros.

5 Ravaisson, “De I'habitude’ Revue de Metaphisique et de Moral, XIl, 1894.
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también una caracteristica central del pensamientodelos pragmatistas,
como veremos mas adelante.

Asi como Ravaisson, Boutroux,® discipulo de Lachelier, cree que la
realidad toda esta conformada por una serie de niveles ontolégicos, tal
que los mas altos emergen de los inferiores, pero de los inferiores no
se pueden deducir los superiores. La influencia indirecta mas notoria
en este punto, no solo en este autor sino en todo el periodo que nos
ocupa -lo que comprende también a los pragmatistas clasicos- es
la teoria de la evoluciéon de Darwin y el evolucionismo de Spencer.
Darwin y el desarrollo de la biologia implicaron una gran novedad
para el mundo cientifico y filoséfico. En primer lugar, aparece la idea
de que la realidad podria no estar constituida por un conjunto de for-
mas esenciales necesarias y eternas, sino que podria ser un continuo
de niveles ontolégicos donde las lineas fronterizas entre unos y otros
son arbitrarias y moviles. Naturalmente, esta intuicion habia aparecido
ya con Hegel, a fines del siglo XIX, pero tendria una contundente con-
firmacion experimental con el desarrollo de la biologia evolucionista.
En segundo lugar, aparece la pregunta por el reductivismo, es decir,
sobre si los niveles ontolégicos mas complejos pueden ser reducidos,
sin pérdida de significado ni capacidad explicativa, a niveles mas ba-
sicos. Por ejemplo, si los procesos psicolégicos, lo que comUnmente
llamamos mente, pueden ser reducidos a procesos estrictamente
fisicos, por ejemplo cerebrales. Por esos afnos el notable biélogo bri-
tanico Thomas Henry Huxley (1825-1895) desarrollé una concepcion
epifenomenalista’ de lo mental, pero negé que la mente seidentificara
con los procesos fisioldgicos que la hacen posible. Como es conocido,
los positivistas simpatizaron con el reductivismo, mientras que los es-
piritualistas lo rechazaron. Ambas corrientes, sin embargo, admitieron

6  Emile Boutroux fue autor de varios libros que fueron muy influyentes en los filésofos
peruanos y de él dice Jorge Polar, en su ya citada Confesion de un catedrdtico, que fue el
verdadero motivador de su transito al espiritualismo. Algunas de sus obras son: La
contingence des lois de la nature, de 1874, De I'idée de loi naturelle dans la science et la
philosophie contemporaines, de 1895.

7  Ladoctrina que sostiene que la mente es un epifenémeno o producto ulterior de la
materia, y no una sustancia ontolégicamente diferente de ella.
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en lineas generales la continuidad ontoldgica. Algunos espiritualistas,
como Fouillée, aceptaron la teoria de la evolucién, pero se opusieron
a la posibilidad de reducir toda otra explicacién a ella, y también a la
idea de Spencer de explicar la evolucién de manera exclusivamente
mecanicista. También se opusieron al epifenomenalismo, incluyendo
la version moderada de Huxley.

Resulta interesante que hoy, aproximadamente ciento cincuenta
anos después, uno de los debates centrales en la filosofia de la mente
es si esta puede ser reducida ontolégica o epistemoldgicamente, es
decir, sustancial o explicativamente, a procesos fisiolégicos. La tenden-
cia actual es nuevamente el rechazo del reductivismo epistemoldgico.
Sin embargo, a diferencia de los espiritualistas, muchos filésofos de la
mente actuales, asicomo los pragmatistas clasicos, prefieren evitar hacer
consideraciones metafisicas en relaciéon con estos temas. Es incierto,
sinembargo, qué conduce a estos filésofos aabandonar las reflexiones
metafisicas; si es la conviccidon de que nada interesante se puede decir
acerca de estos temas, lo que presupone que solo puede decirse algo
interesante acerca de algo cuando se puede tener conocimiento cierto
de ello, o un presupuesto basicamente naturalista. En todo caso, se
puedesostenerquealgunasdelas preguntas centralesde lafilosofiade
lamente actual se comenzaron a configurar en el periodo que vadesde
mediados del siglo XIX, con la aparicién de la teoria de la evolucidny el
debate a que dio lugar, asi como con la reaccién que los espiritualistas
representaron tanto respecto delidealismo aleman como del positivis-
mo. Se cuenta que cuando Bergson comenzd a estudiar filosofia, en la
década del setenta del siglo XIX, las posiciones predominantes en La
Sorbona de Paris eran mayoritariamente el neokantismo?g, es decir, los
rezagos del idealismo aleman y, minoritariamente, el spencerismo, es
decir, el desarrollo evolucionista del positivismo.

Se ha dicho muy a menudo que al dia siguiente de laguerrade 1870,
en los tristes afos 80, la inteligencia francesa parecia haber perdido
confianzaen simisma;comossilanaciente naciénalemanano hubiera

8  (f.Barlow, Michel, El pensamiento de Bergson, México D.F.: FCE, 1968.
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derrotado soloalosejércitos, sinoalamisma culturafrancesa. Muchos
pensadores parecen entonces mendigar una certidumbre a partir
de las filosofias inglesas.’

Los filésofos ingleses en cuestion eran principalmente John Stuart
Mill (1806-1873) y Herbert Spencer. En la obra de Bergson se nota la
influenciadefondo delempirismo britanico.Lafamiliaridad de Bergson
con la filosofia inglesa se explica, en alguna medida, por su perfecta
fluidez en esa lengua, dado el hecho de que su madre fuera precisa-
mente una mujer britdnica acostumbrada a hablar solo eninglés a sus
hijos. Como veremos mas adelante, también hay importantes puntos
de contacto entre Bergson y el pragmatismo estadounidense.

Hay un inicial e importante contacto entre espiritualistas y prag-
matistas que se da con Fouillée y Josiah Royce. El primero se aleja de
la concepcidn representacional, empirista y racionalista de la nocién
misma de idea, para verla mas bien como una tendencia a actuar o
generar una accién. A esto denominara Fouillée idée-force o idea-
fuerza, en su libro La liberté et le déterminisme,® de 1872, en donde
se propone compatibilizar la libertad y el determinismo. La tesis de
Fouillée es cercana a la manera como Royce entiende la idea como la
realizaciéon de unafinalidad. Esta es una época de ebullicién sobre este
punto porque en 1878 Peirce también desarrollé la misma intuicién en
su articulo pionero “Cémo esclarecer nuestras ideas’'' aunque se trata
de una intuicién que puede rastrearse, de manera bastante general,
hasta por lo menos Kant.

ParaFouillée esimportanterechazarquelasideassean purasrepre-
sentacionesysostener,masbien,que son causas paralaaccion, puesde
esa manera puede afrontar exitosamente el problema que realmente
le interesa: la relaciéon entre determinismo y libre albedrio. Dado que

9 Ibid., p.24.

10 Véase también L ‘evolutionisme des idées-forces, de 1890, La psychologie des idées-
forces, de 1893, y La morale des idées-forces, de 1908.

11 Cf. Peirce, Charles S., “Cémo esclarecer nuestras ideas’ (http://www.unav.edu/gep/
HowMakeldeas.html). Este articulo fue originalmente publicado en El hombre, un signo. EI
pragmatismo de Peirce, Barcelona: Critica, 1988, pp. 200-223.
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lasideas son objetos mentales, siellas son causas de acciones entonces
la mente no es una entidad puramente pasiva y determinada por la
naturaleza, sino una instancia creativa que puede alterar el curso de
esta, con lo que, segun Fouillée, quedarian a la vista los inconvenientes
del epifenomenalismo. Desde un punto de vista sistematico resulta un
error deducir de la capacidad causal de las ideas o, en general, de los
procesos mentales, un cuestionamiento del determinismo. En primer
lugar, un determinista no tendria que poner en cuestion el caracter
causal delos procesos psicolégicos, sosteniendo al mismo tiempo que
si bien las ideas son causas de acciones son también efecto de otras
causas no psicoldgicas (o incluso psicolégicas) de las que el individuo
no tiene voluntad. Al mismo tiempo, las relaciones causales podrian
estar sometidas a leyes necesarias. Ciertamente no estamos soste-
niendo esta posicidn; simplemente mostramos las limitaciones de la
argumentacion de Fouillée.

Pero el andlisis que hace Fouillée de las concepciones acerca de
la libertad y el determinismo sostenidas por autores contemporaneos
a él, como Lachelier, Charles Bernard Renouvier (1815-1903), Antoine
Cournot (1801-1877) e Hyppolyte-Adolphe Taine (1828-1893), entre
otros, es particularmente sutil y refinado. A diferencia de otros es-
piritualistas que se propusieron exponer el error del determinismo,
Fouillee intenta mostrar que es posible compatibilizar una versién
del determinismo natural con el libre albedrio. Una de las ideas mas
interesantes de Fouillée, claramente deudora de Kant, es que laidea de
libertad es unaidea-fuerzay, por tanto, tener laidea de libertad y creer
que uno es libre tiene como consecuencia generar acciones libres, con
lo cual, en tanto mayor conciencia de la libertad tengamos mas libres
seremos. Aqui se percibe también una clara presencia hegeliana: la
pretension de compatibilizar un cierto determinismo histérico con la
libertad, como un producto de la autoconciencia de la historia misma.
Para Fouillée, incluso sifuera el caso que nuestra posesion de laidea de
libertad estuviera determinada, una vez constituida tiene una funcién
causal y creativa. Una manera de plantear esto, con un aroma kantiano
y pragmatista, seria sostener que creer que uno actua libremente es
todo lo que se requiere para poder decir justificadamente que uno
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actua libremente. Se puede rastrear hasta Kant la intuicién de que las
ideas, al ser regulativas de la accién, no son solo representaciones sino
también causas odisposiciones paralaacciéon.Perolo querecién podra
encontrarse con Peirce y sus herederos es la intuicion de que las ideas
tienen una realidad social y cultural antes que puramente interna o
psicoldgica, es decir, los primeros argumentos contra el internalismo.

Por“internalismo” (del inglés internalism) se suele entender la idea
de que los estados mentales son objetos internos a la mente, ya sea
representaciones mentales o entidades psiquicas de cualquier otro
tipo, que en principio se podrian constituir sin la participacion de otros
individuos u objetos externos. Esta posicién es cercana al solipsismo
metodoldgico, parael cual ningliin estado mental presuponela existen-
cia de objetos externos al pensamiento, de modo que en principio la
mente es concebible como aislada de otras mentes. Esto es, los estados
psicolégicos no requieren de, ni presuponen, la existencia de otros in-
dividuos ademas del sujeto a quien el estado en cuestién pertenece. El
filésofo internalista mas conocido es, por supuesto, Descartes. En gran
medida la filosofia del siglo XX se ha esforzado por encontrar modelos
de lo mental que se alejen del internalismo para evitar algunas de sus
indeseables consecuencias epistemoldgicas, como el subjetivismo o
el escepticismo.

Asi pues, siguiendo a Peirce, las ideas son procesos sociales mas
queentidadesinternasalamente;hablando metaféricamente, lasideas
no estan dentro sino fuera de la cabeza (para utilizar el conocido slogan
de Putnam segun el cual “meanings just ain’t in the head”).'> Segun la
posicion pragmatista, entanto se tratade practicas socialescompartidas
de las que nosotros participamos, las ideas y los significados no son
objetos privados e internos sino publicos y externos. Estas tesis serdn
posteriormente radicalizadas por Wittgenstein, Davidson y Putnam,
con posiciones cada vez mds alejadas del paradigma cartesiano de la
subjetividad.

12 Cf. Putnam, Hilary, “The meaning of meaning; en: Mind, Language and Reality,
Cambridge: Cambridge University Press, 1979.
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Marie Jean Guyau (1854-1888) coincide con este esprit du temps
en lo relativo al caracter teleolégico del pensamiento como dirigido a
la accion. Guyau también fue una importante influencia en Bergson,
sobre todo con la tesis de que el universo se despliega como una serie
de niveles ontolégicos que se van sucediendo unos a otros, teniendo
al espiritu como la fuerza primordial que los gobierna. Pero ahora es
momento de fijar nuestra mirada en Henri Bergson, el filésofo francés
mas importante heredero de la tradicion espiritualista y que, a su vez,
mayor influencia tuvo enlafilosofia peruana de comienzos del siglo XX.

Bergson es el producto de varias tradiciones diferentes: la gran
tradicion de la filosofia europea alemana y francesa; el empirismo
britanico y su secuela en el positivismo evolucionista de Spencer; el
desarrollo cientifico, sobre todo en biologia evolucionista de fines del
sigloXIX;y el pragmatismo estadounidense, especialmente el de William
James. Estacomplejidad deinfluencias permitié que Bergson abordara
algunos de los temas clasicos de la filosofia de la mente de una manera
original y critica ante cualquier forma de materialismo y reductivismo.
Su primera obra importante, producto de su tesis doctoral, el Ensayo
sobre los datos inmediatos de la conciencia, que aparecié en 1889 (el
mismo ano en que nacieron Heidegger, Wittgenstein y Pedro Zulen),
tiene como tema un problema clasico de la metafisica: el tiempo y el
libre albedrio. Treinta afos antes, en 1859, Darwin habia publicado E/
origen de las especies, un libro que marcé profundamente a Bergson
tanto como a los pragmatistas. Aunque Bergson rechazé el elemento
mecanicistaque creyé encontraren Darwin,acepté plenamentelaidea
general de una evolucién creadora.

El concepto central de la filosofia de Bergson es la intuiciéon de la
duracion.' Lo que la tradicién entiende por “intuicién” es el conoci-
mientoinmediato, es decir, directoy no mediatizado, de alguna verdad
evidente.Eslodado o eldatuminicial del cual parte todo conocimiento

13 “Nuestra duracién no es un instante que reemplaza a otro instante; no habria
entonces nunca mas que presente, y no prolongacién del pasado en lo actual, ni
evolucién ni duraciéon concreta. La duracién es el progreso continuo del pasado que
corroe el porvenir y que se hincha al avanzar.” Bergson, L evolution créatrice, en: Deleuze,
Gilles, Henri Bergson / Memoria y vida, Madrid: Alianza, 1977, p. 47.
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y reflexion. Esta es la concepcion que Descartes tuvo de la introspec-
cion de las ideas innatas. En el caso de Kant, siendo en esto influido
por el empirismo britanico, la intuicidn es la impresién sensorial antes
de ser categorizada por el entendimiento y por las formas puras de la
sensibilidad, que son el espacio y el tiempo. Para Bergson, la intuicion
proporciona un tipo de conocimiento no-simbdlico y no-lingdistico.
Lo que puede ser conocido por intuicién no es precisamente un con-
cepto, sino los contenidos bésicos de la conciencia, como el tiempo, la
voluntad o la duracién. Para Bergson, mientras el analisis conceptual
descomponeenelementossimplesloyaconocidoy, portanto,noavanza
produciendo nuevo conocimiento sino redistribuye y reordena lo ya
conocido, la intuicién es creadora porque es un tipo de simpatia, en el
sentidohumeano, que permite conocerlos objetos en su particularidad
e inexpresabilidad. Estas seran algunas de las ideas de Bergson que
mas influencia tendran en Mariano lberico, quien también entiende el
conocimiento como una forma de vinculacién empatica.™

El conocimiento por antonomasia que permite la intuicion es la
duracién, el sentido interno del tiempo. Aqui hay un elemento inter-
nalista cartesiano: Bergson parece suponer que la autoconciencia de
la duracién es en principio independiente y previa a la experiencia
social que uno pueda tener de los objetos, esto es, que se trata de
un autoconocimiento puro y no contaminado con la experiencia de
los objetos externos ni con los diversos procesos de aculturacion.
Pero lo que mas criticas ha recibido, y quiza con razén, es el uso que
Bergson hace de la nocién misma de intuicion, que es empleada por
él para designar un conocimiento inmediato sin que existan criterios

14  La expresion sympathy fue usada por Hume para aludir a la capacidad de compartir
con otro algunos de sus estados mentales, lo que podria traducirse al castellano como
compasién. Empatia, por el contrario, es un término acufiado en 1909 por el psicélogo
Titchener como una traduccién del aleman Einfiihlung y significa la capacidad de ponerse
en el lugar del otro, sintiendo como el otro pero no necesariamente con el otro. Mariano
Iberico utiliza ambos términos como sinénimos. Cf. Iberico, Mariano, La aparicién. Ensayos
sobre el ser y el aparecer, Lima: Imprenta Santa Maria, 1950; Una filosofia estética, Lima:
Biblioteca del Mercurio Peruano, 1920; El nuevo absoluto, Lima: Editorial Minerva, 1926;
Estudio sobre la metdfora, Lima: Casa de la Cultura del Pert, 1965; entre otros textos de
este autor.
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intersubjetivos que permitandistinguirelconocimientoreal delaparente.
Silaintuicién nos proporciona conocimiento inmediato, es verdadero
por definiciéon que no puede haber una intuicién falsa, pero queda la
duda de si estaremos considerando que es conocimiento algo que es
solo confusién. Ciertamente Bergson no esta eliminando la distinciéon
entre lo verdadero y lo falso, por lo cual deberd proporcionarnos crite-
rios compartidos para hacer esa demarcacion. Por otro lado, si bien el
concepto de simpatia es apropiado para el conocimiento de criaturas
a quienes se atribuye estados mentales, resulta dificil entender cémo
podria uno simpatizar con los objetos de la naturaleza de una manera
que produzca conocimiento de ellos. Por supuesto, tampoco queda
claro qué se esta entendiendo por conocimiento aqui.

Resulta, sin embargo, valioso el proyecto bergsoniano de ampliar
el concepto de conocimiento para incorporar en él mas elementos de
los que hubieran aceptado los positivistas y cientificistas. Para estos,
el modelo Unico de conocimiento es el de las ciencias naturales en-
tendido de manera representacional, es decir, como describiendo una
realidad externa ya articulada, de forma que cualquier otra actividad
que pretendiese producir conocimiento seria juzgada en tanto se
acerque a este ideal. En este punto, Bergson es parte de un transito de
una concepcidon monista a una pluralista del conocimiento, donde se
abandona la idea de que hay solo un concepto de conocimiento y se
acepta la posibilidad de varios conceptos emparentados entre si pero
noreduciblesaunomasbasico.Eltransito de varios proyectos monistas
y reductivistas a una concepcidon mas bien pluralista podria represen-
tar un rasgo central del desplazamiento del pensamiento moderno al
contempordneo. Este desplazamiento esta presente con claridad en
los pragmatistas, quienes, siendo pioneros en este transito, comparten
varias ideas con Bergson. En ambos casos hay un desdén por la pre-
tensién moderna de construir sistemas filoséficos omnicomprensivos
y apriori. Estos filésofos no pretenden construir un castillo donde cada
pieza se articula en funcién a las ya constituidas. Por el contrario, van
abordando los problemas filoséficos en virtud a las intuiciones que
sobreellosvanapareciendo.Otroimportante puntode coincidenciaes
que Bergson, como los pragmatistas, considera que algunas preguntas
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filoséficas tradicionales estan mal planteadas, por lo que constituyen
pseudo problemas.'” Esta idea se puede rastrear hasta Locke y Hume.
Estos autores solian creer que muchos de los problemas filoséficos
son precisamente el producto de malentendidos provenientes del uso
descuidado del lenguaje. La pieza clasica al respecto esta en el tercer
libro del Ensayo sobre el entendimiento humano de Locke,'® pero su
aplicacion mas aguda es el analisis que este autor hace del concepto
de voluntad en el libro Il de la misma obra, donde se propone detectar
los pseudo problemas acerca del libre albedrio que originan los usos
confusos y descuidados del lenguaje.

Otra idea importante compartida por Bergson y los pragmatistas
es que las funciones mentales no son un fin en si mismas ni estan
dirigidas hacia el conocimiento como fin, sino mas bien tienen como
objetivo ultimo la accién, la adaptacion y el comportamiento eficaz.
En un giro que resuena tanto nietzscheano como pragmatista, segun
Bergson no hay cosas, solo acciones.'” Esta idea tiene, naturalmente,
como referente inmediato a Darwin. Mdas que un homo sapiens, elhom-
bre es un homo faber. Se podria ver a Aristoteles como pionero de esta
vision del hombre, pero Aristételes no desarrolla una concepcién de
la praxis basada en el cambio y en la adaptacién sino continta siendo
basicamente platénico al seguir entendiendo el conocimiento como
la representacién de lo inmutable y eterno, especialmente en el caso
de la naturaleza, constituida por especies inalterables. Vamos a volver
en varias ocasiones a las relaciones entre Bergson y los pragmatistas.

En el Ensayo sobre los datos inmediatos de la conciencia, Bergson se
propone explicar la relacion entre libertad y determinismo mediante
uncomplejoanalisis delos conceptos de duracién, extension, sucesion

15  “Desde este momento, jen qué se convierten los dos problemas del origen del
orden, del origen del ser? Se desvanecen, puesto que solo se plantean si se presenta el
ser y el orden como “sobreviniendo’ y, por tanto, la nada y el desorden como posibles o
al menos como concebibles; ahora bien, ahi ya no se trata mas que de palabras, de
espejismos de ideas.” Bergson, La pensée et le mouvant, en: Deleuze, p. 28.

16  Cf.Locke, John, Ensayo sobre el entendimiento humano, México D.F.: FCE, 1982.

17  “El pensamiento estd orientado hacia la accién; y cuando no aboca a una accién
real, esboza una o varias acciones virtuales, simplemente posibles.” Bergson, L ‘energie
spirituelle, en: Deleuze, p. 67.
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y simultaneidad. Comienza sosteniendo que nuestra familiar idea del
tiempo se da en asociacién con la idea del espacio. Asi como entende-
mosalosobjetoscomodispuestos espacialmente, solemosentenderel
tiempo como si este fuere una linea que fluye en el espacio. Pero, cree
él,elconceptodetiempoesenrealidadla percepcidéninternaeintuitiva
de la duracién. Asimismo, la duracién es el flujo de nuestros diversos
estados psicoldgicos. En este punto en particular también es posible
encontrarsemejanzasimportantesconlanociéndeJamesdelflujodela
conciencia.PeroBergson hace aqui unadistinciéon entre el yo profundo
yelyosuperficial querecuerda,aunque no es perfectamenteasimilable,
aladistincién kantiana entre yo empirico o fenoménicoy yo noumenal
o trascendental. Para Bergson el yo superficial esta conformado por la
sucesion de estados mentales articulados por el concepto de espacio.
Este es el concepto de yo, cree Bergson, con el que suelen trabajar los
psicdlogos. Bergson piensa que esta concepcién del yo conduce casi
inevitablemente al determinismo. Por el contrario, el yo profundo es
la duracién en si misma no concebida como una linea espacial. Desde
este punto de vista, nuestros actos y estados mentales no deben verse
alamaneradeterministacomo proviniendo causalmentede otrosactos
o estados mentales, lo que daria lugar a la sospecha de que la libertad
es imposible. Por el contrario, cada acto o estado mental procede de
la totalidad del individuo, de lo que él es, su personalidad, su historia
y su contexto. Al ser todo el individuo -y no un acto o estado mental
aislado- lo que causa el acto o el estado mental especifico, no tiene
sentidodecirque este estadeterminado. jEstariadeterminado porqué
0 por quién, si es todo el individuo quien lo ha causado? Asi, cuando
nuestras acciones y estados psicolégicos proceden de la totalidad de
una persona, cabe decir que son libres, ya que esa es la naturaleza mis-
ma de la libertad. Si, por el contrario, proceden de un aspecto parcial
de la persona, el concepto de libertad es menos aplicable. Dado que
lo que causa nuestras acciones es todo lo que uno es, el concepto de
determinismoresultainaplicable, porque noesalgo externoaunosino
uno mismo quien causa las acciones o estados psicolégicos.

30



Capitulo 1. El espiritualismo francés: Henri Bergson

En suma, somos libres cuando nuestros actos emanan de nuestra
personalidad entera, cuando la expresan, cuando tienen con ella
ese indefinible parecido que a veces se encuentra entre la obra y el
artista. En vano se alegara que entonces cedemos a la todopoderosa
influencia de nuestro caracter.Nuestro caracter estambién nosotros.'®

Mas alla de Bergson, sin embargo, es posible preguntar si lo que
uno es en su totalidad (su historia, contexto social, caracteristicas
genéticas, etc.) ha sido elegido por uno mismo, es decir, si uno elige
ser quien es. Naturalmente, de manera intuitiva uno contestaria que
no, pues uno no eligié vivir en cierta época o pais, bajo ciertas condi-
ciones, con determinadas caracteristicas genéticas, etc. Pero, por otra
parte, no tiene sentido decir que uno no eligié eso, dado que no hay
un uno anterior a esa configuracién de causalidades. Uno es lo que es
y preguntar si uno pudiera haber tenido otras caracteristicas iniciales
es formular una pregunta que no se puede contestar ya que no tiene
sentido. Esta es una tipica pregunta que se suelen plantear quienes,
en la discusion filoséfica reciente, abordan el problema de la suerte
moral, e inquieren sobre cual habria sido el comportamiento moral
de una persona si hubiese tenido pruebas morales que realmente
no tuvo, por ejemplo, si hubiese nacido en la Alemania de la década
del treinta o si hubiese sido duefio de esclavos en la costa peruana a
comienzos del siglo XIX."” Pero es tan absurdo preguntar cémo me
hubiera comportado yo si hubiese sido un aleman en la década del
treinta, como preguntar si yo hubiera podido no nacer en las circuns-
tancias en que nacidado que, en esos casos, el concepto de yo no tiene
ningun contenido ni significado reconocible. Seria posible entrar en
una discusion técnica acerca de cual es el estatuto semdntico de la
palabra “yo” como se la usa coloquialmente. ;Es un designador rigido
y funciona como un nombre que refiere a lo mismo en todo mundo

18 Bergson, Henri, Ensayo sobre los datos inmediatos de la conciencia, Salamanca:
Sigueme, 1999, p. 123.

19 Cf. Williams, Bernard, La fortuna moral, México D.F..: UNAM, 1993; Nagel, Thomas,
Mortal Questions, Cambridge: Cambridge University Press, 1979; Statman, Daniel, Moral
Luck, Albano: New York State University Press, 1993.
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posible, o esunindexical y sefialaaun conjunto de rasgos que tuvieron
un estado inicial y una historia en el tiempo? Pero no sera necesario
entrar en este debate para mostrar que, en cualquier caso, no tiene
ningun sentido preguntar contrafdcticamente cémo hubiese sido yo
si no hubiera sido lo que fui. La pregunta que si es pertinente hacer es
qué ocurriria conmigo en el futuro si en vez de hacer A decido hacer B.
Dado que esta pregunta es inteligible, pues puedo imaginar que seria
alguien diferente si opto por Ay no por B, uno tiende a hacer la misma
pregunta acerca del pasado y aqui es donde generamos una pseudo
pregunta, pues no tiene sentido que me pregunte qué hubiera sido
yo si no hubiese nacido en las condiciones en que naci sino en otras,
por ejemplo, si no hubiese nacido en el Peru del siglo XX sino en el del
siglo XIX o, para el caso, en el Mediterraneo del siglo V. La respuesta,
simplemente, es no hubiera sido yo. Por ello, las preguntas acerca de la
suerte moral tienen sentido respecto del futuro pero no respecto del
pasado, es decir, puedo preguntar qué clase de persona moral seré si
opto por Ay no por B, pero no tiene sentido preguntar qué clase de
persona hubiera sido si hubiese sido una persona distinta. Pero si tie-
ne sentido preguntar qué clase de persona moral seria yo si hubiese
elegido Ay no B en el pasado. De la misma manera, es perfectamente
posible preguntar prospectivamente si tengo la libertad de elegir Ay
no B, pues cabe la posibilidad que esté influido o determinado sin mi
conocimiento. También podria preguntarme, retrospectivamente, si
cuandoyocreielegir Ay no B estuve condicionado para hacerlo.Lo que
no tiene sentido preguntar es si estuve determinado para nacer donde
naci y para tener el bagaje genético que tengo, porque es obvio que
respecto de esos elementos constitutivos no cabe hablar de libertad
ni determinismo con sentido.

Volviendo a Bergson, no es que él intente compatibilizar determi-
nismoYy libertad; simplemente considera que el primer concepto no es
aplicable ala vida psiquicay a las acciones humanas, pues estd atado a
una concepcién espacial del tiempo. Sin embargo, cree Bergson quela
libertad esindefinible, pues definiralgo es descomponerlo o analizarlo
en conceptos mas basicos, siendoladuraciontemporal basica, primitiva
e indescomponible. En este punto es posible objetar a Bergson de la
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misma manera como se puede argumentar contra cualquier otro fil6-
sofo que sostenga que hay conceptos basicos e indescomponibles. El
argumento tendria dos partes. En primer lugar, ellos parecen asumir
una version atomista, no-holista, de los conceptos, donde los mas
complejos estan conformados, como una construccion, por los mas
basicos. Desde el terreno de la semantica filoséfica, que es el que ahora
nos interesa, esta posicion atomista asume arbitrariamente cudles de
los conceptos son los basicos y cuadles los complejos. Este parece ser
un prejuicio empirista, relacionado con el primero de los dos dogmas
del empirismo que Quine refuté en “Dos dogmas del empirismo”?
Sostener que un concepto es bdasico, primitivo e indefinible puede
resultar muy cdbmodo para asi no tener que analizarlo.

El otro argumento contra estos filésofos es que no queda claro si
cuando tratamos de los conceptos supuestamente basicos, estamos
hablando del concepto o de la realidad descrita por él. En el caso de
Bergson, no queda claro si estamos hablando del concepto de tiempo
o del tiempo en si mismo. Lo que Bergson seguramente diria es que
el concepto de tiempo estd ligado a la espacialidad, mientras que el
tiempo en si mismo, que es la duracién, no lo esta. El punto es que no
hay ninguna razén para suponer que lo que Bergson llama duracion
y que segun €l no es un concepto sino el estado psicolégico mas ba-
sico y universal del ser humano, no es también un concepto, con una
historia y producto de una tradicién, con lo cual seria tan complejo
como cualquier otro concepto histéricamente constituido. En ultima
instancia, lo que se esta cuestionando es la posibilidad misma de esta-
dos psicoldgicos puros, no elaborados conceptualmente niprocesados
linglisticamente mediante las practicas sociales de una comunidad.
De existir esos estados puros, serian lo que Wilfrid Sellars llamé “lo
dado’ y contra lo que argumenté poderosamente llamandolo un mi-
to.”! Podria ser que Bergson atribuya a la duracién, supuesto estado
psicolégico puro y dado, rasgos de un concepto de nuestra tradicion.

20 Cf. Quine, W.V.0., “Dos dogmas del empirismo’; en: Desde un punto de vista légico,
Barcelona: Paidds, 2002.
21 (Cf.Sellars, Wilfrid, Ciencia, percepcion y realidad, Madrid: Tecnos, 1971.
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Es mas, podria ser que sea imposible acceder a estados psicolégicos
puros por la sencilla razén de que estos no existen, pues todos nues-
tros estados psicoldgicos se han constituido publica y socialmente en
la interaccién intersubjetiva que se da en el espacio del lenguaje, las
practicassocialesylosconceptos.Estaideabergsonianadeunaduracién
pre-conceptual, pre-linglistica y pre-social universal es claramente un
residuointernalistadelaconcepcion cartesianadelamente queinfluyé
poderosamente en Bergson a través del espiritualismo. En este punto
hay una brecha notable con los pragmatistas, quienes no separarian
entre el conceptoy las practicas sociales de una comunidad, de suerte
que nuestros estados psicoldgicos se conforman a partir de ellos y no
son previos a ellos. Asi también, el concepto del tiempo y la realidad
del tiempo no serian dos entidades ontolégicamente diferentes. La
realidad seria inseparable de su simbolizacién social.

Aunque la concepcién bergsoniana de lo mental tiene indudables
rasgosinternalistas, las semejanzas con el pragmatismo siguen aflorando,
sobre todo en relacién a la naturaleza del conocimiento. Asi, a grandes
rasgos es posible decir que la epistemologia bergsoniana se mueve
en direccion pragmatista, en tanto ve al conocimiento como centrado
en la accién, pero que su filosofia de la mente es todavia internalista
y, por tanto, cartesiana. Giremos ahora pues hacia la epistemologia.
En Memoria y vida sostiene Bergson que la percepcién esta dirigida
hacia la accién por naturaleza.?? Piensa que, en general, el cuerpo es
un instrumento para la accion. La impronta pragmatista de la episte-
mologia bergsoniana se puede notar con mas claridad al advertir que
uno de sus mas importantes seguidores, Edouard Le Roy (1874-1954),
radicalizé el pensamiento de Bergson y llegé a sostener que tanto las
leyes como las teorias cientificas son ficciones que cumplen la funcién
de realizar las acciones humanas en funcién a sus necesidades. Esto
recuerda el notable final pragmatista de “Dos dogmas del empirismo”
de Quine, en donde este autor propone ver las teorias cientificas como
buenos instrumentos para explicar la realidad. En este punto, las re-
laciones entre la epistemologia francesa y el pragmatismo son ricas y

22  (Cf.Bergson, Henri, Memoria y vida, Madrid: Alianza, 1987.
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poco explotadas. Considérense las semejanzas entre el pensamiento
de autores como Gaston Bachelard (1884-1962), Raymond Poincaré
(1860-1934), Pierre Duhem (1861-1916) y Michel Foucault (1928-1984)
respecto del holismo de tipo quineano y de la concepcién general de
la historia de la ciencia en la linea de Thomas Kuhn (1922-1996). Aqui
se produce tanto una dialéctica de influencias mutuas como casos de
desarrollos paralelos y simultdaneos. Kuhn reconoce la influencia de
algunos de estos epistemologos franceses,” pero es improbable que
Quinelos hubiera conocidode primeramano,aunque es perfectamen-
te factible que su pensamiento haya llegado de manera indirecta. Por
otra parte, nétese cdmo el pensamiento de Peirce, James y Dewey se
adelanta a algunas de las ideas que apareceran posteriormente en la
epistemologia francesa, especificamente el holismo en sus diversas
formas y una cierta concepcion historicista acerca de la verdad.
EnLaevolucidéncreadora,Bergson definelainteligenciaentérminos
de la capacidad de construir y emplear instrumentos.? El instinto, asi-
mismo, estd al servicio de laaccidny la vida. El entendimiento humano
ha evolucionado para actuar sobre el medio ambiente con el objetivo
de transformarlo en beneficio del hombre, siendo la ciencia una na-
tural extension de esta adaptacién. Sin embargo, ni el entendimiento
ni la inteligencia estan capacitados para comprender la realidad en
su conjunto. De aqui se sigue una suerte de escepticismo respecto
del conocimiento de la realidad en si misma. Esto acercaria a Bergson
a Hume y Kant, y lo alejaria del realismo directo de los pragmatistas,
quienes sostendrian que lo que se conoce es la realidad en si misma
y rechazarian todo desdoblamiento entre realidad y apariencia. Para
ellos, lo que llamamos apariencia es solamente una creencia que he-
mos descubierto que es falsa o sobre la cual tenemos muchas dudas,
mientras lo que llamamos realidad es el mundo de objetos con los
que interactuamos y sobre los cuales no tenemos razones para dudar.
Para evitar estas consecuencias escépticas, Bergson hace uso del
concepto de intuicion, el cual es el instinto hecho consciente de si 'y

23 Cf.Kuhn, Thomas, La estructura de las revoluciones cientificas, México D.F.: FCE, 1979.
24 (Cf.Bergson, Henri, La evolucion creadora, Madrid: Espasa Calpe, 1973.

35



Pensamiento y accién. La filosofia peruana a comienzos del siglo XX

plenamente desinteresado. Es esta intuicién la que permite el cono-
cimiento de la vida, pues la inteligencia practica estd destinada solo a
la adaptaciony resolucién de problemas concretos. Cree Bergson que
la inteligencia estd dirigida a la accién en la naturaleza, mientras que
la intuicion lo estd hacia la vida. Aqui estd, probablemente, la mayor
diferencia con los pragmatistas, quienes considerarian dificil de com-
prender y justificar una forma de conciencia o conocimiento que no
tenga su origen en la adaptacién hacia la resolucion de los problemas
inmediatos del ser humano. En otras palabras, les pareceria sospecho-
sa la idea de una intuicién desconectada de la accion practicay de la
evolucién natural. A su vez, la idea de una facultad inexpresable que
se encuentra mas alla del discurso argumentativo y de la explicacion
cientifica resultaria para Pedro Zulen, fuertemente influido por el
pragmatismo, dificil de aceptar. En esa linea se encuentra su cuestio-
namiento a Bergson en Lafilosofia de lo inexpresable, tema sobre el que
retornaremos en el capitulo cuarto.

Volvamosalosrasgos pragmatistas de laepistemologiade Bergson.
Para él, la percepcion y la memoria estdn por naturaleza dirigidas a la
accion. Sostiene que la percepcion es el proceso por el que discrimina-
mos entre los objetos en funcién de las posibles acciones que nuestro
cuerpo puede operar sobre ellos.?> “El cuerpo, siempre orientado hacia
la accidn, tiene como funcidn esencial limitar en vistas a la accién la
vida del espiritu.”?

Hay otra notable diferencia entre Bergson y los pragmatistas, pues
estosseacostumbraronafilosofaren unestiloargumentativoquetoma
ala precisiony la claridad como virtudes. Aquel, por el contrario, tenia
unestilomasimpresionista, coherente conlosgénerosartisticosque se
desarrollarian en su época. Para Bergson era factible y hasta deseable
pasar de una idea a otra donde estas no estan claramente vinculadas
entre si ni se deducen una de otra, pero donde el desplazamiento es

25 Cf. Bergson, Henri, Materia y memoria. Ensayo de la relacién del cuerpo con el espiritu,
Buenos Aires: Cayetano Calomino, 1943.

26 Bergson, Leparallélisme psychophysique etla métaphysique positive, Société Francaise
de Philosophie, 2 de mayo de 1901, en: Ecrits et paroles, tomo |, p. 199; citado por Barlow,
p. 57.
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capazdegenerarasociacionesinspiradoras.Suobjetivo no esdemostrar
ni concluir, sino formular preguntas y conducir al lector o al oyente a
reflexiones insdlitas, eventualmente inesperadas, pero inspiradoras.
En el caso de la filosofia peruana, Iberico se vio influido por el estilo de
Bergson mientras que Zulen por el de los pragmatistas. De hecho las
criticas de Zulen a Bergson en La filosofia de lo inexpresable, cuestionan
también su estiloimprecisoy poco claro. Sin embargo, mas alla de esta
diversidad de estilos, en principio deseable en la filosofia, se podria de-
cir que el estilo argumentativo tiene la virtud de mostrar con claridad
por qué uno deberia aceptar una idea y no otra, fomentando el inter-
cambio de razones. Mds aun, el estilo argumentativo podria también
ser evocativo, analégico, inspirador y esclarecedor, en el momento en
que desee serlo. Por el contrario, el estilo impresionista podria no ser
suficientementeargumentativocomo pararesultarconvincente,donde
por convencer estamos entendiendo adoptar una visién de las cosas
en base a ciertas razones, dado que lo que a uno puede convencer o
no es un conjunto de razones, no un conjunto de impresiones por mas
brillantes que estas sean.Finalmente, un mal estiloargumentativo siem-
pre se delata a si mismo. Por el contrario, un mal estilo impresionista
puede enganar pareciendo original y profundo, cuando en realidad
es simple confusién y superposicion de frases. No creemos que estas
criticas sean siempre aplicables a Bergson, pues también tuvo pre-
tensiones argumentativas, aunque en alguna ocasién quiza si lo sean,
pero seguramente son aplicables a algunos filésofos influidos por él
que adoptan ese estilo sin la brillantez del maestro.

Como ya se ha mencionado, el Ensayo sobre los datos inmediatos
de la conciencia de Bergson aparecié en 1889, mientras que el libro
de James, Principios de psicologia,” aparecié un afo después. Es razo-
nable suponer que no se leyeron mutuamente y que las importantes
coincidencias proceden en parte de sendas elaboraciones a partir de
ideas que ya se iban perfilando en el ambiente intelectual de la época.
Bergson conocia la obra psicoldgica de James, que ya era famosa en
Europa por entonces, pero solo habia leido dos cortos ensayos sobre el

27  Cf. James, William, Principios de psicologia, México D.F.: FCE, 1989.
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esfuerzo y las emociones, “The Feeling of Effort” de 1880y “What is an
Emotion?” de 1884.2¢ Hay, como se ha visto, importantes coincidencias
en el tratamiento que James hace del stream of thought, el flujo del
pensamiento o la conciencia, y Bergson de la durée, la duraciéon. No
son lo mismo porque es posible encontrar mas compromisos inter-
nalistas en Bergson que en James, pero ambos conceptos son piedras
angulares en el pensamiento de estos filésofos. En el Quinto Congreso
Internacional de Psicologia, que se realizé6 en Roma en 1905, el propio
Bergson comento:

En esa época [cuando Bergson escribio el Ensayo sobre los datos
inmediatos de la conciencial yo no conocia nada de James, excepto
sus excelentes estudios acerca del esfuerzo y la emocion. No esta-
ba enterado del articulo que aparecié en Mind en enero de 1884,y
que ya contenia una parte del capitulo sobre la “corriente del pen-
samiento” En otras palabras, las teorias del Essai no pueden haber
sido tomadas de la psicologia de James. Me apresuro a afadir que la
concepcion de la durée réelle que desarrollo en mi Essai, coincide en
muchos puntosconladescripcién que hace Jamesdela“corrientedel
pensamiento”(...). Pero si se examinan los textos, se vera facilmente
que la descripcién de la “corriente del pensamiento” y la teoria de la
durée réelle no tienen la misma significacion y no pueden surgir de
la misma fuente. La primera es claramente psicoldgica por su origen
y su significado. La segunda consiste, esencialmente, en una critica
de laidea del tiempo homogéneo, tal como se lo encuentra entre los
fildsofos y los matematicos. Ahora bien, aunque no estoy calificado
para hablar en nombre de William James, creo que puedo decir que
la influencia “bergsoniana” no cuenta para nada en el desarrollo de
su filosofia.?

Desde 1902 el intercambio intelectual entre Bergson y James
fue fluido. El 14 de diciembre de ese afo, James le escribié una carta

28 Cf. Perry, Ralph Barton, El pensamiento y la personalidad de William James, Buenos
Aires: Paidds, 1973, cap. XXXVI, n. 3.

29 Este largo texto de Bergson es un comentario suyo al Congreso de Psicologia
mencionado, que aparecié en la Revue Philosophique, LX, 1905, 84, pp. 229-230, citado
por R.B. Perry, pp. 339-340.
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reportando haber leido el Ensayo y acompanandolo con un ejemplar
de Las variedades de la experiencia religiosa.*® En aquella carta James
manifiesta su acuerdo con las ideas mas importantes del Ensayo. Se
escribieron regularmente y se entrevistaron personalmente. Hasta el
final de su vida, Bergson tuvo una foto de James presidiendo su habi-
tacion de trabajo.?' Bergson, por su parte, escribié en 1911 el Prefacio
de la traduccién francesa de la obra Pragmatismo de James.

Como hemos mencionado anteriormente, una gran diferencia
entre Bergson y los pragmatistas es que estos rechazan el noumenis-
mo y postulan un realismo directo, mientras que aquel asume una
distincion todavia kantiana entre la cosa en siy la representaciéon que
hacemos de ella. Esta distincion se muestra claramente en el libro que
Bergson escribiera sobre la teoria de la relatividad de Einstein, Durée
et simultanéité. A propos de la théorie d Einstein. Aunque a partir de
1923 Bergson prohibié toda reimpresion de este libro, reconociendo
implicitamente sus limitaciones de fondo, las objeciones que presenta
contra Einstein reflejan lo esencial de su pensamiento. Cree Bergson
que el error de Einstein es precisamente no distinguir entre lo real y
su representacidn pues, a su juicio, cuando Einstein habla del tiempo,
por ejemplo, en verdad habla de nuestra representacion o medida del
tiempo. Aqui Bergson no podria estar mas lejos del instrumentalismo
pragmatista. Para estos,como es conocido, las teorias cientificas no son
representaciones de la realidad sino instrumentos para poder actuar
eficazmente, de modo que distintas teorias pueden ser, simultanea-
mente, buenos instrumentos para lidiar con la experiencia. Desde el
punto de vista instrumentalista, las concepciones einsteinianas son
buenas mediciones para dar sentido a la experiencia, y no hay ningun
sentido mas trascendental que se le pueda dar. Pero aunque en gene-
ral Bergson acepta la distincidn entre ser y parecer que conduce a la
inaccesibilidad de lo real, considera que en el caso del conocimiento
introspectivo la intuicion permite el conocimiento del yo puro y de

30 Cf. James, Henry (ed.), The Letters of William James, Boston: The Atlantic Monthly
Press; R.B. Perry, cap. XXXVI.
31 (f.Barlow, p. 67.
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la duracién, siendo ese un conocimiento real. En este punto, como
resultara claro, Bergson parece mds cercano a Descartes que a Kant.

1.2. La superacion del positivismo

Hemos visto en la seccidon anterior como la obra de Bergson se inserta
en el marcodelacriticaque afinesdel siglo XIX la filosofia espiritualista
dirige contra el positivismo. Algunos aspectos importantes de esta cri-
tica ya fueron sefalados, por lo que nos detendremos ahora a analizar
hasta qué punto las ideas de Bergson constituyen una superacion de
la filosofia positivista que emerge del pensamiento de Comte.

El positivismo se caracteriza por ladesconfianza que muestra haciael
discurso metafisicoy porsuadmiracion hacia el pensamiento cientifico,
rasgoqueloacercaalos planteamientos defildsofos del sigloXVIlcomo
Francis Bacon (1561-1626) y Thomas Hobbes (1588-1679). Para Comte,
fundador de la sociologia y del positivismo, el rechazo de cualquier
discurso trascendente y especulativo supone un intento por descubrir
las leyes que gobiernan la experiencia y que rigen el comportamiento
de las sociedades, de ahi que el método de las ciencias naturales haya
encarnado desde muy temprano el ideal del pensamiento positivista.
Comte noestabataninteresadoen producir unsistemafiloséficocomo
en promover una reforma social, lo que ciertamente ameritaba un
cambio intelectual de gran envergadura. Esto fue lo que propuso en
su Curso de filosofia positiva de 1830, donde define el término positivo
como “una manera especial de filosofar, que consiste en examinar las
teorias de cualquier orden, teniendo por objeto la coordinacion de los
hechos observados”*

Asi, la filosofia positiva es aquella que estudia las diferentes clases
de fendmenos, tanto sociales como naturales, y busca integrarlos
en un marco tedrico unitario que permita explicar y predecir dichos

32 Comte, Auguste, Curso de filosofia positiva, Buenos Aires: Orbis Hyspamérica, 1984,
p. 23.
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fendmenos sobre la base de regularidades. Esta concepcién de las di-
ferentes ciencias como ramificaciones de un todo articulado es lo que
compromete a Comte con la nocién de una Mathesis universalis, laidea
moderna de un método Unico que permita unificar el saber. Este fue
el gran proyecto filoséfico de la modernidad, proyecto que a juicio de
Comte culmina con el advenimiento de la filosofia positiva:

Si esta condicién se cumple por fin, el sistema filoséfico de los mo-
dernos estara definitivamente fundado, pues todos los fendmenos
observables quedaranincluidos en una de las cinco grandes catego-
rias establecidas de los fendmenos, astronémicos, fisicos, quimicos,
fisiolégicos y sociales. Cuando todas nuestras especulaciones hayan
llegado a ser homogéneas, la filosofia estara definitivamente cons-
tituida en el estado positivo (...).33

En el plano epistemolégico, el positivismo buscé prolongar el in-
tento kantiano de restringir el conocimiento a lo fenoménico, aunque
a diferencia de este rechazé de inmediato la posibilidad de obtener
conocimiento eneldominiodeloapriori.En ese sentido, la Unicaforma
de conocimiento que admite es aquella que se deriva de la descripcion
de los fendbmenos sensoriales, de lo positivamente dado, nocién que
lo vincula al monismo epistemolégico. Asi, otra manera de entender
el positivismo es como una radicalizacién de las posturas de los empi-
ristas ingleses, de fil6sofos como Locke y Hume, por ejemplo, quienes
no aceptarian aquellas ideas que no provienen de la experiencia.

Como dijimos, Comte queria emplear el método cientifico en el
estudio del comportamiento social. Esto lo llevé a suponer que detrds
del devenir histérico de las sociedades existen leyes inexorables que
explican el comportamiento humano, asicomo hay leyes que explican
el comportamiento de los objetos en el mundo natural. Encontrarlas
fue uno de los objetivos centrales de su filosofia. Un buen ejemplo de
ello es su “ley de los tres estadios’** que explica la evolucién del pen-

33 Ibid., pp. 34-35.

34 Dicha ley, segin Comte, consiste en la idea de que el espiritu humano atraviesa tres
estadios tedricos sucesivos al filosofar: el estadio teoldgico o ficticio, el estadio metafisico
o abstracto, y, finalmente, el estadio cientifico o positivo. A grandes rasgos, se podria
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samiento humano en tres esferas consecutivas: teoldgica, metafisica
y, finalmente, positiva.

Fue ante esta concepcion del ser humano y de la sociedad que la
filosofia espiritualista reacciond. En lineas generales, la aparicion de
esta corriente filoséfica marcé unaruptura frente al ideal cientifico que
el positivismo heredé de la modernidad. Dicha reaccion permitio, a su
vez, cuestionary reformular la concepcién especular del conocimiento
que la filosofia y la ciencia habian mantenido por siglos, hecho que
constituye un aporte innegable del espiritualismo a las ciencias huma-
nas. Serd conveniente entonces volvery detenernos con mayor detalle
en el analisis que Bergson hace de estos temas para evaluar hasta qué
punto logra su filosofia superar los planteamientos del positivismo.

Con la aparicion del Ensayo sobre los datos inmediatos de la con-
ciencia, Bergson entabla una polémica con las principales corrientes
psicoldgicasde sutiempo, principalmente las de corte positivista. Estas
trataban de explicar los estados de conciencia, como la sensacién y el
deseo, empleando el método de las ciencias naturales, lo que suponia
subsumir dichos estados en un sistema cerrado de leyes sin excepcioén.
En esta obra, Bergson denuncia este intento trazando una analogia
con el modo en que hablamos cotidianamente de los pensamientos.
En general, dice, tendemos a mirar nuestros pensamientos de la mis-
ma manera en que percibimos los objetos del mundo. La nitidez con
que reparamos en un objeto, por ejemplo una mesa, es extrapolada al
pensamiento cuando queremos comunicar nuestrasideas alos demas.
Estonosllevaasuponerquelasideassonobjetos mentalesqueocupan
un espacio en la conciencia. Pero, al suponer esto, confundimos lo que
no tiene extension con lo extenso, lo cualitativo con lo cuantitativo, y
nos sumimos en aporias imposibles de resolver.3> Como vimos en la

decir que los dos primeros buscan un conocimiento absoluto, es decir, comprender la
naturaleza misma de las cosas postulando entidades sobrenaturales. El tercero, en
cambio, reconoce la imposibilidad de un saber absoluto, renuncia a explicar el origen de
los fendmenos y se limita, Unicamente, a descubrir las leyes de sucesién y similitud que
los vincula. En ese sentido, constituye un conocimiento de la relaciéon que se establece
entre los hechos generales y los fendmenos particulares.

35 Cf. Bergson, Ensayo sobre los datos de la conciencia, p. 13.
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seccién previa, podemos encontrar aqui una de las primaras criticas
a la concepcién internalista de la mente, la postura segun la cual los
contenidos mentales son l6gicamente independientes del mundo y
de las personas que habitan en él. Si bien Bergson no llegé a librarse
del todo de los remanentes de esta concepcion, planted criticas que
han permitido superar uno de los principales supuestos de la tradiciéon
moderna.

El Ensayo tiene como objetivo abordar el problema de la libertad,
0 mejor aun, constituye una defensa de la libertad frente a las con-
cepciones deterministas de la época. En este punto, Bergson critica
el tratamiento kantiano del problema del libre albedrio. A juicio del
autor, Kant confundié las cosas al suponer que la libertad es una idea
incognoscible, un postulado de la razén que estd mas alla de nuestras
facultades cognoscentes. En el siguiente apartado nos detendremos a
analizar las criticas de Bergson a Kant. Por ahora nos interesa mostrar el
debate con el positivismo, puntualmente, con la psicologia experimental
deinspiracion positivistade Ernest Weber (1795-1878) y Gustav Fechner
(1801-1887).Segun esta escuela, conocida también como psicofisica, la
psicologia podia alcanzar un nivel de precision similar al de las ciencias
exactas siempre que los fendmenos psiquicos sean susceptibles de
medicién y cuantificaciéon. Ejemplo de ello es el principio de Fechner
segun el cual “la sensacion varia como el logaritmo de la excitacion”?®
Asi, para la psicologia positivista, todo fenédmeno psiquico se presenta
bajo dos aspectos, uno cualitativo y otro espacial. Su postulado central
es que podemos superponery comparar los estados psiquicos de una
persona si abstraemos de ellos el elemento cualitativo y retenemos
Unicamente el aspecto espacial de dicho estado.

Pero Bergson cree que dicha postura esta falseada por una concep-
cion errénea del tiempo y del espacio, pues a menudo nos percibimos
como criaturas que almacenan recuerdos, impresiones, imagenes,
vivencias y sensaciones en un espacio privado al que solemos llamar
conciencia,espacioque soloesaccesible porlapersonaque “porta” esos
estados. Bergson quiere aclarar esta confusién, y para ello argumenta

36 Citado por Barlow, p. 38, n.9.
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que el modelo de explicacién que emplea la psicologia positivista se
funda en una concepcién errada del tiempo que ha sido tomada de
las ciencias naturales y las matematicas. Dicho tiempo, senala, es un
tiempo estaticoy homogéneo que no es el tiempo real, sino producto
de una espacializacion abstracta que lo petrifica y fragmenta. Asi el
tiempo rigido de la mecénica es el que estaria en la base de la nocién
deintensidad que la psicofisica busca cuantificar. Bergson contrapone
a este modelo un tiempo cualitativo y no espacial que se experimenta
como duraciéon. En la duracién, los contenidos de la conciencia, las sen-
saciones, voliciones, ideas y emociones se funden y organizan en una
unidad sin fisuras que el yo experimenta como una realidad indivisa,
heterogénea y cualitativa. No puede, por tanto, ser medida como se
miden los objetos en el mundo fisico ni representada fielmente por
un simbolo. Segun Bergson, “la duracién es el continuo progreso del
pasado que va comiéndose al futuro y va hinchandose al progresar”’

Laduraciénes multiplicidad, peronounamultiplicidad cuantitativa
sino cualitativa. La diferencia radica en que la primera es homogéneay
espacial. La segunda en cambio es heterogénea y temporal. No pode-
mos distinguir ni separar los elementos que la integran porque no se
superponen. Por el contrario, los elementos de la multiplicidad cualita-
tiva se hallan compenetrados unos con otros, fundidos entre si, como
si se tratara de un espectro que muestra las diferentes tonalidades del
color, desde el mas claro hasta el mas oscuro. De ahique en la duracién
no exista yuxtaposicion, Unicamente progreso cualitativo. Parailustrar
esta idea, Bergson utiliza ejemplos que toma de la evolucién de los
sentimientos morales y estéticos en el hombre, como es el caso de la
piedad: “la piedad consiste en un progreso cualitativo, en un transito
del disgusto al miedo, del miedo a la simpatia y de la simpatia misma
a la humildad®® En el caso de la musica y la pintura, Bergson describe
comoelartistalogradespertarenelespectadorlas mismas sensaciones
subjetivas que el artista plasma en la obra de arte. Del mismo modo,
sostiene que nuestras emociones se hallan impregnadas de diversas

37 Bergson, La evolucidn creadora, p. 18.
38 Bergson, Ensayo sobre los datos inmediatos de la conciencia, p. 26.
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sensaciones, ideas y sentimientos que las penetran, cada una de las
cuales es indefinible y Unica en su género.** Lo mismo ocurre con los
estadosde conciencia, estos se compenetrany enriquecen mutuamente
para crear una gama heterogénea sin contornos precisos.

La tendencia a concebir los estados psiquicos como objetos dis-
cretos es una necesidad que, a juicio de Bergson, responde a fines
eminentemente sociales. Esto es lo que nos obliga a sustituir la expe-
riencia cualitativa de los estados de conciencia por una imagen que
representadichos estados como entidades cuantitativasy mensurables
que el lenguaje trasmite. Pero se trata, al fin y al cabo, de una imagen
artificial de los estados psiquicos que él cuestiona:

La conciencia, atormentada por un insaciable deseo de distinguir,
sustituye la realidad por el simbolo, o no percibe la realidad sino a
través del simbolo. Como el yo asi refractado, y por eso mismo sub-
dividido, se presta infinitamente mejor a las exigencias de la vida
social en general y del lenguaje en particular, aquélla prefiere a éste
y pierde poco a poco de vista el yo fundamental.*°

Deeste modo,vemos que el conceptodeduracidonesincompatible
con la concepcion de lo psiquico que muestra la psicologia de corte
positivista, la misma que despoja al hombre de la riqueza que trae
consigo la experiencia subjetiva cuando es vivida y no meramente
representada. Al respecto, Bergson sefala que cuando nos situamos
mas alld de los estados de conciencia delimitados y etiquetados de
la ciencia, descubrimos un yo profundo que es cualidad y duracién
pura. Este yo profundo es libertad. Dicho esto, Bergson pasa a criticar la
concepcion kantiana de la libertad mostrando que ese yo captado por
una conciencia inalterada puede ser causa libre de sus acciones, no en
el plano noumenal, sino al interior de lo que Kant distinguiria como el
ambito fenoménico. Asi, Bergson muestra que libertad y duracion son
términos sinébnimos, pues al volverse a colocar en la duracién pura, el
sujeto se experimenta como un yo libre pese a que no pueda explicar

39  Ibid, p. 25.
40 Ibid., p.94.
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en qué consiste esa libertad. Precisamente, no puede hacerlo porque
ello supondria utilizar conceptos que petrifican la experiencia cuali-
tativa. Sin embargo, podemos comprender interiormente la libertad
si la sentimos como un acto que responde a nuestros sentimientos y
pensamientos mas hondos. La libertad se asemeja, en ese sentido, al
acto creativo que nace de las profundidades del artista y que lo lleva
a plasmar sus sentimientos mas intimos en la obra de arte. Solo en
este dmbito interno y privado puede el hombre actuar con completa
autonomia, pues actlia como causa de sus propios actos. Ahora bien,
queda claro que para Bergson el concepto de libertad no es un con-
cepto como otros, cargado de una historia y definible segun criterios
objetivos. Tampoco admitiria que se trata de un concepto constituido
de manera intersubjetiva, con lo que estaria evidenciando un subjeti-
vismo que lo acerca, quiza de manera paraddjica, a algunos supuestos
que él intenta rechazar.

Otro de los frentes de ataque contra el positivismo es el reducti-
vismo, la idea de que los eventos mentales son reducibles a eventos
fisicos mediante leyes estrictas que permiten explicar y predecir los
primeros. En la terminologia de Bergson, esto significa rechazar los
intentos por equiparar el comportamiento intencional con los cam-
bios fisicos de la materia. Esta era una tesis bastante popular entre los
psicélogos positivistas con los que Bergson polemiza. Segun esta tesis,
podriamos predecir el comportamiento de una persona, incluyendo
sus estados mentales, si supiéramos con exactitud la posicion de todos
los atomos y moléculas que componen su organismo al pasar de un
estado a otro. Bergson rechaza esta postura con un argumento cerca-
no al que hoy se emplea, en los debates sobre filosofia de la mente,
para rechazar la tesis de la reductibilidad de lo mental a lo fisico. Lo
que Bergson sefala es que de un movimiento molecular no se sigue
la apariciéon de un estado de conciencia, pues no se ha comprobado
que a un estado de la materia le corresponda un estado psicolégico ni
viceversa. Pero, aun si se comprobara, un movimiento molecular solo
podria explicar el paso de estado de la materia a otro, mas no el paso
de un estado psicoldgico a otro, pues existen diferencias irreductibles
entre los estados cuantitativos y los cualitativos, como en el caso de
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la duracién. Bergson preguntaria: ;con qué configuraciéon de la ma-
teria podria ser idéntica la duracidon? Sin una buena respuesta a esta
pregunta pareceria que el reductivismo carece de sustento. Sin duda,
esta tesis es lo que vincula a Bergson con las corrientes espiritualistas
de su época. Con todo, para el espiritualismo, los estados psicolégicos
no se pueden subsumir en relaciones causales estrictas debido a que
la naturaleza de dichos estados es no ser analizables, o descomponi-
bles, por los conceptos que emplea la ciencia para describir el mundo
material. Este es, como hemos visto, el caso de la libertad.

En este punto el espiritualismo también se adelanté a algunos
debates contemporaneos que son de particularinterés para la filosofia
analitica. Por ejemplo, el filésofo norteamericano Donald Davidson ha
utilizado argumentos similares a los de Bergson para mostrar por qué
no es posible tener leyes psicofisicas que permitan unir los fenémenos
mentales con los fenédmenos fisicos.*! Davidson piensa que lo mental
y lo fisico comparten una misma ontologia, pero mantienen distintos
esquemas clasificatorios.En otras palabras, ladiferencia entre lo mental
y lo fisico estaria Unicamente en la manera en que ambos vocabula-
rios definen y clasifican los eventos de la realidad. Asi, decir que un
determinado evento es mental (como creer que el dia esta nublado),
significa que puede ser descrito con el vocabulario que utilizamos para
hablar de la accién intencional, el vocabulario donde hacemos uso
de conceptos como creencia, deseo, intencién, voluntad, entre otros.
Segun Davidson, el cardcter normativo y holista de estos conceptos es
lo que imposibilita subsumirlos en un sistema cerrado de leyes, pues la
ciencia no veria ninguna utilidad en emplear conceptos tan imprecisos
como los de creencia e intencién para explicar la conducta humana.
Esto no es exactamente lo que sefalaria Bergson, quien considera que
hay una diferencia mucho mas profunda, no meramente conceptual
sino ontoldgica, entre los estados de conciencia y los de la materia.

41 Davidson ha defendido esta posicidon, conocida como monismo anémalo, en
diversos escritos a lo largo de las ultimas décadas; sin embargo, fue formulada por
primera vez en su articulo “Sucesos mentales” de 1970, incluido en la coleccién Ensayos
sobre acciones y sucesos (Madrid: Critica, 1988).
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En cierto modo, es posible suponer que esta posicién lo compromete
con algunaforma de dualismo similar al de Descartes. Para aclarar este
punto, sera necesarioremitirnosalamaneraenqueabordael problema
de la relacion entre el espiritu y el cuerpo en Materia y memoria.

El problema de la relacion entre lo espiritual y lo fisico, o si quiere,
entre la mente y el cuerpo, tuvo una importancia medular para los fi-
|6sofos de la modernidad. La filosofia de Descartes, precursora de este
periodo, no habia podido ofrecer una respuesta satisfactoria al proble-
ma de cdmo interactua la sustancia pensante con la sustancia extensa.
Segun Bergson, las corrientes materialistas e idealistas que surgieron
después asumieron que la Unica manera de salvar el problema de la
interaccién eraabandonando el dualismo por alguna versién monista,
ya sea material o espiritual, de todo lo existente. Segun Bergson, este
fue un intento que no logré resolver nada. De la manera en que ve
este problema, el error de ambas posturas, asi como el de Descartes,
fue asumir que el espiritu humano es una especie de espejo o tabula
rasa, para emplear la célebre expresion del empirismo inglés, del cual
brotan representaciones y donde se imprimen las diversas imagenes
delmundo exterior. Dicha concepcién, argumenta Bergson, esunacon
el supuesto que mantiene que el cuerpo estd diseflado para conocer la
realidad, donde “conocer” significa saber representarla fielmente. En
ese sentido, el materialismoy el idealismo estarian aferrados tanto una
concepcion representacionalista de los contenidos mentales como a
una nocién correspondentista de la verdad, la idea segun la cual entre
el contenido mentaly el objeto representado debe existir una relacién
de adecuacion.

Enotras palabras, tanto para el materialismo como paraelidealismo,
dirdBergson, “percibirsignifica,antetodo, conocer’*? Asipues, Bergson
argumenta que el cuerpo humano no ha sido disenado con el Unico
fin de representar mentalmente las cosas, y que algunas actividades
del cerebro como la percepcién y la memoria no son actividades des-
tinadas al conocimiento especulativo.®® Por el contrario, afirma que el

42 Bergson, Materiay memoria, p. 21.
43 (f.Ibid., p.8.
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cuerpo humano sirve mejor a los intereses de la accion que a los del
conocimiento. Constituye, en ese sentido, un centro de accién del cual
no brotan representaciones. Similarmente, la percepciény la memoria
serianactividades estrechamenteligadasalosintereses practicos, pues
su funcién consiste en seleccionar aquellas imagenes que permitiran
al cuerpo dirigirse satisfactoriamente hacia los objetos de su atencién.
Como hemos visto en la seccidn anterior, este es un punto de contacto
importante entre las tesis espiritualistas y el pragmatismo estadou-
nidense. Ambas tradiciones coinciden en el caracter instrumental de
las ideas antes que en su valor especulativo. Léase, como ejemplo, el
siguiente pasaje de La evolucién creadora, el mismo que resuena a lo
que CharlesS. Peirce, padre del pragmatismo, escribié en su momento:

Nuestra inteligencia, tal y como la ha modelado la evolucién de
la vida, tiene como funcién esencial esclarecer nuestra conducta,
preparar nuestra accion sobre las cosas, prever, para una situacion
dada, los acontecimientos favorables o desfavorables que surgirdn
o se derivaran de ella.*

Ahora bien, Bergson no quiere negar la posibilidad de obtener
conocimiento. Solo piensa que nuestra inteligencia estd guiada por
necesidades, y que el conocimiento que ella obtiene de las cosas es,
en esa medida, interesado e instrumental. La manera en que nuestra
inteligencialogra esto es a través del andlisis, es decir, de la descompo-
sicion de un hecho segun las diferentes perspectivas que se asuman.
El conocimiento exhaustivo, al cual aspira la ciencia, solo consiste en
recomponer esos fragmentos de percepcién en una mirada compren-
siva que intente abarcar todos. Pero esta sintesis esta lejos de ser una
verdad inmutable. Mas bien, constituye una mirada particular de las
cosas que sirve a las necesidades de los seres humanos, como ocurre
cuando tratamos de predecir el curso de la naturaleza. De este modo, la

44  Bergson, La evolucidn creadora, p. 38. Comparese con el principio que Peirce acuid
en “Cémo esclarecer nuestras ideas’ segun el cual para obtener claridad en nuestros
pensamientos solo necesitamos considerar qué efectos practicos concebimos que tiene
el objeto de nuestra concepcidn, de modo que “nuestra concepcion de estos efectos es
pues el todo de nuestra concepcién del objeto.” (sec. 15).
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afinidad entre el espiritualismo y el pragmatismo puede notarse sobre
todo en el caracterinstrumental que ambos confieren al conocimiento
en general. Ambos rechazan la idea de que la ciencia es lo Unico que
nos puede decir la manera en que las cosas son en si mismas.

Sin embargo, es posible también notar diferencias. Para Bergson,
hay un conocimiento intimo que es asequible solo a través de la intui-
cion, que segun hemos dicho consiste en un tipo de simpatia por la
cual nos trasladamos al interior del objeto para coincidir con él. Para
el pragmatismo, en cambio, hablar de un conocimiento mas profun-
do que otro seria un remanente indeseable de la distincién kantiana
entre lofenoménicoy lo noumenal. Precisamente, esta es la distincion
que traza Comte al decir que no podemos aspirar a un conocimiento
absoluto, propio de los sistemas metafisicos, sino Unicamente al co-
nocimiento positivo de la relacién entre los hechos generales y los
fenémenos particulares.

Nos queda aun explicar como se complementa, segun Bergson,
el conocimiento instrumental con el conocimiento intuitivo. Dicha
explicacién nos permite entender la manera en que este filésofo ve la
relacion entre la materia y el espiritu. Pues bien, Bergson piensa que
entre un evento psiquico (espiritual) y un evento cerebral (material)
existe una relacion solidaria que permite la insercion del espiritu en
el mundo.* Asi, todo estado psiquico se compone, de un lado, de un
parte actuable destinada a la acciéon y que corresponde a un evento
cerebral, y, de otro, de una parte intuitiva que es vivida por el sujeto
que experimentadicho estado pero que esindependiente del cerebro.
Sin el cuerpo, el espiritu no puede actuar, no puede manifestarse en el
mundo a través de la accion. Esta es una de sus caracteristicas. La otra,
que fue vista a propdsito del Ensayo, no pertenece propiamente a las
funciones del cuerpo ni del cerebro, pues se trata de la parte que cada
quien experimenta como cualidad indivisa o duracién. Asi, rechazando
tanto el monismo materialista como idealista, Bergson describe su
propia ontologia de este modo:

45 (f.Barlow, p.57.
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Lo que se llama ordinariamente un hecho, no es la realidad tal como
apareceria a una intuicion inmediata, sino una adaptacién de lo real
a los intereses de la practica y a las exigencias de la vida social. La
intuicion pura, exterior o interna, es la de una continuidad indivisa.*

En resumen, los estados de conciencia como la percepcion y el
recuerdo son estados de la mente que cumplen una doble tarea: guiar
la praxis y alimentar la intuicién. En el primer caso, ayudan a insertar
el espiritu en el mundo, a conducir el cuerpo hacia los objetos de su
atencion. En el segundo caso, permiten al hombre capturar de manera
inmediata la verdadera naturaleza de las cosas, aquellas que experi-
mentamos como multiplicidad indivisa. Esta ultima funcién es la que
no puede ser captada por el conocimientointelectual y analitico, o sise
prefiere, por el cientifico, sino que requiere de un tipo de conocimiento
directo cuyo principio esta en la intuicion.

Bergson sostiene que las cuestiones relativas al sujeto y al objeto,
a su unién y distincion, deben plantearse en funcién del tiempo y no
del espacio.”” Esto es lo que separa su pensamiento de las teorias mo-
dernas de la mente y del conocimiento. En vez de concebir la mente
como un espacio privilegiado que alberga representaciones, Bergson
sugiere entenderla como un érgano que sirve para diversos fines.
De un lado, sirve a la accion; de otro, a la captacién pura de los datos
presentes. Con todo, al sefialar la existencia de distintos métodos de
conocimiento, Bergson se separa del monismo metodolégico del
positivismo para adoptar una version pluralista del conocimiento. La
ventaja de este enfoque, como noté rapidamente la filosofia del siglo
XX, es que permite compatibilizar visiones alternativas de la realidad
que recogen diferentes aspectos de la misma. Este pluralismo vincula
a Bergson con el pragmatismo, aunque a diferencia de este uno puede
notar en el espiritualismo la persistencia del supuesto esencialista que
mantiene cautivo al positivismo. Esta es una critica al pensamiento de
Bergson que puede justificarse en términos de la preeminencia que

46 Bergson, Materia y memoria, p. 195.
47 Ibid., p. 86.
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este concede al conocimiento intuitivo y espiritual sobre los otros. La
idea de que existe una descripcion de la realidad que es superior a las
demdsyquenotomaen cuentaelfinquebuscamosal describirlade un
modo uotroes, sinduda, un elemento que no permite al espiritualismo
superardeltodoal pensamiento positivista. No obstante, cabe destacar
que el valor instrumental que adquiere el conocimiento cientifico con
esta filosofia es un factor decisivo que permite reivindicar otras formas
de conocimiento tradicionalmente marginadas.

1.3. La concepcion del conocimiento en Bergson

Luegodehaber presentado lafilosofiade Bergson como unintento por
superar el positivismo, nos detendremos a sefalar las caracteristicas
de su epistemologia. Para ello, abordaremos primero el tono general
de esta, lo que permitira caracterizarla como un rechazo de las filoso-
fias de corte kantiano que niegan la posibilidad de un conocimiento
metafisico. En segundo lugar, discutiremos el uso del concepto de
intuicién en Bergson.

En gran medida, la obra de Bergson estaba dirigida a superar el
criticismo kantiano, pese a que sostiene un tipo de noumenismo y
fenomenismo similar al de Kant. Bergson tomé distancia de esta filo-
sofia desde su época de juventud, cuando era estudiante en la Escuela
Normal Superiorde Paris.En esta escuelaelambienteintelectual estaba
dominado por dos lineas de pensamiento: Spencer y Kant. Pese a que
se reconoce como seguidor y admirador del primero, también llegaria
a tomar distancia de él.*® Sin embargo, el alejamiento de Spencer no
significé un acercamiento al kantismo, con el que siempre mantuvo
una relacién distante. Es mds, Bergson consideraba que la situacién de
la filosofia, imprecisa y escéptica, era un legado del criticismo kantia-
no, pues este no llegd a cumplir con el cometido de ser una auténtica

48 Barlow, p. 22.
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superacioén de la filosofia moderna, fundamentalmente, del realismo
y del idealismo.

Para hacer mas precisa esta critica, enumeraremos cuatro frentes
por donde Bergson intentd objetar al kantismo. En primer lugar, segun
Bergson, Kant malinterpreté el problema del tiempo. El tiempo segun
Kant es uno que “ni fluye, ni se modifica ni dura”;* de alli que Bergson
pensara reasumir el cambio y la duracién como accesos al tiempo real,
altiempo delavidadel espiritu. El error del Kant fue haber tratado de la
misma manera al tiempo y al espacio. Este ultimo puede ser abordado
desde la actividad primaria de la yuxtaposicion, pero “en el caso del
tiempo la idea de superposicién implicaria un absurdo’° Bergson no
cree que este problema sea exclusivo de la filosofia kantiana, pues ve
la misma confusién en los filésofos modernos, quienes tampoco reco-
nocieron ladiferencia entre sucesiéony yuxtaposicion. Por esta razéon se
apegd al evolucionismo de Spencer, al menos hasta que descubrié que
estetampocoaprehendiaeltiemporeal, puesreconstruia“laevoluciéon
con fragmentos de lo evolucionado’®' de modo que nunca explicaba
la génesis de la evolucion.

Bergson cree que la filosofia ha mantenido una nocién errada del
tiempo debido a que muchos filésofos ensalzaron la eternidad en des-
medro de lo temporal. Esto llevé a prefigurar metafisicas de lo estatico
que veian la duracién como una privacion de la eternidad y, por tanto,
conun claro matiz negativo.*? Kant nologré superar esa situacion, pues
para ello habria sido necesario que asumiera una intuicién capaz de
aprehender la vida del espiritu; por el contrario, el filésofo colocé al
tiempodentrodelrangode nuestraexperienciainteligible. Asi,nuestra
experiencia se encuentra como sostenida por el espacio y el tiempo.
Este ultimo aparece como algo determinado por la inteligencia que
reconoce su incapacidad para conocerlo plenamente. Pero, como ar-
gumenta Bergson, el tiempo no es propiamente la duracion. El autor

49 Citado por Zaragleta, Juan, La intuicion en la filosofia de Henri Bergson, Madrid:
Espasa Calpe, 1941, p. 41.

50 Bergson, El pensamiento y lo moviente, p. 12.

51 Citado por Zaragueta, p. 38.

52 Bergson, El pensamiento y lo moviente, p. 18.
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caracteriza al espacioy al tiempo como espacializados. Asi, Kant trabaja
con hechos exteriores que no son captados en su aparecer mismo, en
su continua novedad. Lo que a juicio de Bergson no hizo este ultimo
fue “distinguir entre la duracién sustancial de las cosas y el tiempo
desparramado en espacio”?La nocién de tiempo con que Kant trabaja
esta asociada a la inteligencia, pero para Bergson esta ultima siempre
ha mostrado una incomprensién natural de la vida.>*

La segunda critica a Kant cuestiona la confianza que el filésofo ale-
man deposita en la cienciay en su capacidad para conocer la totalidad
de la experiencia. Segun Bergson, la inteligencia no puede conocer la
experiencia en su totalidad porque tendriamos que incluir alli la vida
del espiritu, que por su continua novedad no puede ser aprehendida
por los métodos cientificos ni determinada espacialmente. Kant de-
sarrollé una critica a las posibilidades del conocimiento, pero lo hizo
sobre la base de asumir que “las pretensiones de nuestra ciencia son
justificadas” En tal sentido, la tarea kantiana de explicar cémo son po-
sibles los juicios sintéticos apriori no haria sino validar el conocimiento
cientifico en la medida que se asume que estos juicios son posibles
y que la ciencia es ejemplo de ello. La pretension de la ciencia es el
conocimiento de nuestra experiencia en su totalidad, y Kant habria
justificado tal pretension.

Lo que remarca Bergson es que Kant muestra un exceso de con-
fianza en las posibilidades de la ciencia. Esto se muestra en el supuesto
kantiano de que nuestra experiencia fenoménica puede ser captada
integramente por la inteligencia. La ciencia moderna -y Bergson ve a
Spinozay Leibnizcomo ejemplos—habiacaminadoya portaldogmatis-
Mo, pues supone “que la naturaleza es unay que la inteligencia puede
abarcarla por completo”® Kant intentd escapar de él reconociendo un
mundo noumeénico al cual lainteligencia no tiene acceso; sin embargo,
para no restarle logros a la ciencia, desliga este mundo nouménico de

53 Bergson, La evolucidn creadora, p. 312.
54  Cf.Ibid., p.152.

55 Ibid., p.310.

56 Ibid., p.174.

54



Capitulo 1. El espiritualismo francés: Henri Bergson

la experiencia y afirma que la inteligencia si puede conocerla toda.
La tesis con que Bergson confronta tal pretension es que cuando la
ciencia pretende poseer un conocimiento de toda nuestra experiencia,
distorsiona la vida del espiritu al tratarlo como una entidad espacial,
discontinua y estética. Para el filésofo francés, el mundo del espiritu
no es un mundo ajeno a nuestra experiencia, pero su conocimiento
dependedeunacapacidaddistintade nuestrainteligenciaqueélllama
intuicién. En El pensamiento y lo moviente afirma que tal conocimiento
noesnisuperiorniinferioral conocimientodelainteligencia,”” sinoque
cada uno aprehende un aspecto distinto de nuestra vida; sin embargo,
cabe anotar que en otros textos Bergson parece sugerir una jerarquia
entre ambos, con lo cual deja la intuiciéon en un nivel superior acorde
con la primacia que se sugiere del espiritu sobre el cuerpo. Lo que si
quedaclaroesqueenambasinterpretacioneslacienciacaminadirigida
hacia la accién mientras que la intuicion se dirige hacia el espiritu, que
es basicamente duracion.

No obstante, cabe también la posibilidad de interpretar a Kant de
manera mas cercana a Bergson, como mostrando una confianza mo-
derada hacia la ciencia asi como unaforma de conocimiento distinto al
intelectivo.Estareinterpretacion de Kant podriasurgircomo corolariode
suafirmaciénde que notodo conocimiento proviene de la experiencia,
ya que de esta manera se podria estar aceptando la presencia de un
tipo de conocimiento distinto del que se logra con larazén teérica. Hay
que reconocer que tal lectura de Kant es inapropiada porque él no se
refirié al conocimiento no-empirico como un conocimiento distinto,
sino que hablé mas bien de facultades a priori del entendimiento. No
se propuso, como si lo hizo Bergson, plantear la vida de una realidad
espiritual nidefinirotro tipo de conocimiento que no sea ellogrado por
lainteligencia. Los fundamentos a priori del entendimiento pretenden
mostrar que en el instante de la percepcion ya esta garantizada la posi-
bilidad del conocimiento cientifico. Dicho esto, habria que sefalar que
aungue ambos autores conciben un conocimiento que no proviene de
la experiencia, en el caso de Bergson tal concepcioén lo lleva a definir

57 Bergson, El pensamiento y lo moviente, p. 44.
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un tipo de conocimiento distinto del cientifico, mientras que en el de
Kant le permite garantizar la posibilidad del conocimiento cientifico.

Un aspecto importante de esta critica a Kant radica en que la posi-
cion asumida por Bergson lo acerca al pragmatismo estadounidense.
En términos generales, la propuesta espiritualista sefala que la ciencia
no puede conocer toda la experiencia porque en ella subsiste la vida
del espiritu, que es incomprensible para la pretensién cientifica de
encontrar regularidades en aquello que estudia. Quiza los pragmatis-
tas sean reacios a elaborar una teoria de la vida del espiritu, e incluso
rechazarian todo lenguaje dualista, pero si estarian emparentados con
la idea de que nuestra inteligencia nunca abarca toda la experiencia
porque reconocen que esta puede recibir distintas interpretaciones
y no solo la explicacion causal. Un ejemplo de esto es la experiencia
religiosa que Peirce, James y Dewey reconocieron como valida. Estos
autores apelaron a unanocidon mas amplia de experiencia que significa
unasuperaciéndelaposiciéon cientificistadecimondnica.Larevoluciéon
probabilista, que en los pragmatistas recibié el nombre de falibilismo,
supuso un reconocimiento de las limitaciones de la ciencia para la
aprehensién de nuestra experiencia. En este sentido, en “La voluntad
de creer’, James reconocio que nuestra ciencia no es sino una gota de
agua en un mar de ignorancia.’® Pero lo que habria que resaltar en el
pragmatismo es el sentir profundamentereligioso que loimpulsa.Como
muestra esta la afirmacién de Peirce de que la maxima pragmatista no
esmas que “una aplicacién del Unico principio de l6gica recomendado
por Jesus; ‘Por sus frutos los conoceréis.”*® En esa misma linea tenemos
laafirmacion de Dewey de que precariedadeinestabilidad sonlosrasgos
genéricos de nuestra existencia qua existencia.

La tercera critica que Bergson dirige contra Kantes que en el fondo
la Critica de la razén pura se levanta sobre un pseudo problema, uno
que ademads es comun tanto en el escepticismo moderno como en el

58 Cf.James, William, “La voluntad de creer’ en: James, William y William K. Clifford, La
voluntad de creer. Un debate sobre la ética de la creencia, Madrid: Tecnos, 2003.

59 Peirce, “Coémo esclarecer nuestras ideas; n. 13. El autor esta haciendo alusién al
pasaje de Mateo 7,20.
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criticismo kantiano. Bergson lo enuncia asi: “Todo el objeto de la Critica
de larazén pura es, en efecto, explicar cémo un orden definido viene
a sobreanadirse a unos materiales supuestos incoherentes”® Ahora
bien, ;por qué esto es un pseudo problema? Segun Bergson, porque
supone la idea de un desorden absoluto. En ese sentido, la pretension
de los filésofos de adscribir un valor positivo al orden es una ilusion. El
orden tiene un valor positivo porque se le considera una victoria sobre
el desorden absoluto; entonces, el desorden absoluto queda siempre
como un postulado de las teorias del conocimiento, especialmente
cuando estas se dejan encantar por las promesas de las matematicas.
Abrazando ese mismo supuesto, piensaBergson, seencuentrantantoel
realistacomoelidealista.®’ El primero porque sostiene un orden objetivo
de leyes que se imponen a la naturaleza, el sequndo porque sostiene
una diversidad sensible que quedaria organizada bajo la influencia de
nuestro entendimiento. Lo que sorprende a Bergson es que, teniendo
Kant la pretensién de superar la epistemologia moderna, se entram-
pe en el supuesto de la posibilidad de un desorden absoluto. Es m4s,
Bergson cree que cualquier teoria del conocimiento deberia comenzar
por criticar tal supuesto, porque cuando esto no ocurre se incurre en
una pregunta inutil: ;cémo es posible que la realidad se someta a un
orden? Esta interrogante supone la posibilidad del desorden y eso la
hace inutil.

Segun Bergson este supuesto desorden no es sino un flatus vocis
que tendria que ser tratado de igual manera que el concepto de nada.
El desorden es un orden diferente, no tiene entidad ontoldgica. Si nos
aproximamos a un estante y afirmamos que estd en desorden, solo
estariamos diciendo que no encontramos el orden que esperabamos
encontrar. Afirmar su realidad ontolégica seria caeren un maniqueismo
que es contrario al sentido comun. Ya san Agustin habia elaborado un
argumento parecido para rechazar la idea de un estatuto éntico del
mal. El mal para san Agustin no es otra cosa que la ausencia de bien.
De la misma manera, Bergson define el desorden como ausencia de

60 Bergson, El pensamiento y lo moviente, p. 53.
61 Bergson, La evolucién creadora, p. 198.
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orden. En otras palabras, el desorden absoluto no existe. De aceptar
esta propuesta, Bergson piensa que derribariamos aquellas teorias del
conocimiento que definen el orden como unavictoriasobre el desorden
ininteligible. Por otro lado, podemos interpretar este argumento de
manera antirepresentacionalista y pragmatista. Concebir un desorden
absoluto esrepresentar unarealidad primaria que aparece como causa
material de la realidad inteligible. El pragmatista antirepresentacio-
nalista, en cambio, rechazaria la concepciéon de una realidad alterna
porque no tiene sentido hacer teoria de realidades que carecen de un
soporte practico, es decir, de una realidad cuya presencia o ausencia
no afecta en nada nuestra practica diaria. Representar esa realidad
seria pretender descubrir esencias alli donde solo hay necesidades
practicas. “Desorden” es un concepto practico que permite expresar
nuestra decepcidn ante una circunstancia ordinaria, no la lectura de
una realidad antecedente.

Una cuarta critica haciaKant se dirige contralaidea, mantenida por
el filésofo aleman, segun la cual no podemos tener un conocimiento
absoluto, lo que hace quelametafisicaquedereducidaauna propension
del espiritu incapaz de ser ciencia, o lo que para él es igual, incapaz de
generar conocimiento. El descrédito en que ha caido la metafisica es
en gran parte culpa del kantismo, y Bergson es consciente de ello ya
en los albores del siglo XX. De ahi que su intencidn sea revitalizarla a
través de un método especial, laintuicion, y al mismo tiempo, delimitar
suobjetodeestudio: el espiritu. El pragmatismo clasico no estd lejos de
tal pretension. Dewey definié la metafisica como el conocimiento de
los rasgos genéricos de la existencia, empresa que no solo consideré
posible y viable, sino que la asumié plenamente. Eso si, dio prioridad
a la accion superando la pretension metafisica de ofrecer un conoci-
miento de realidades ultimas.

Estas criticas a Kant prefiguran una teoria del conocimiento en la
que, ajuicio de Bergson, se cumple el requisito principal de toda teoria
del conocimiento: ser inseparable de una teoria de la vida.®? De esta
forma, su epistemologia toma en cuenta los dos aspectos que integran

62 Ibid. p.12.
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elplanovital:elcuerpoy el espiritu.Bergson piensa que alasumirambos
aspectos en su real dimensién, reconocemos un tipo de conocimiento
para cada uno, asi como su respectiva disciplina. Asi, en la vida practica
se desenvolveria la ciencia con su conocimiento de tipo instrumental,
mientras que en el plano del espiritu se desenvolveria la metafisica
con su conocimiento de tipo intuitivo. Asimismo, si mantenemos a
ambas disciplinas en su propio campo, evitaremos las conclusiones
escépticas en las que han caido las filosofias que proponen algun tipo
de monismo epistemoldgico.

Un ejemplo claro del escepticismo al que Bergson alude seria la
epistemologia positivista, que sostiene que el Unico conocimiento
vélido es el cientifico y descalifica asi a la metafisica y a toda discipli-
na que no se desarrolla bajo su método. Bergson piensa que detras
de ese menosprecio encontramos una exigencia invalida, pues se le
pide a la metafisica tratar con discontinuidades y estructuras de valor
eminentemente practico. Sin embargo, las conclusiones escépticas no
se han extraido Unicamente respecto de la metafisica; también hay
ejemplos de quienes postularon algun tipo de escepticismo respecto
de las posibilidades de la ciencia. Estas teorias concluyeron que si el
conocimiento cientifico noesabsoluto,entonces debe serrelativo. Aqui
también encuentra Bergson una exigenciainvalida. Sila Unicarazén de
ser de la ciencia es la vida practica, entonces exigirle un conocimiento
de tipo absoluto es contrario a su esencia; es pensarla paraddjicamen-
te, ya que la ciencia desarrolla su labor en base a generalidades que
nacen de la conjuncion de la experiencia y la memoria, mientras que
el conocimiento absoluto es por definicién a priori. Debido a ambos
tipos de escepticismo, Bergson propuso una teoria del conocimiento
que responde a dos exigencias distintas: de un lado, se atiene a la
accion, y de otro, trata con ese yo profundo para el que es posible un
conocimiento absoluto. Asi pues, rechaza lo que llamé “las tesis soste-
nidas por los filésofos, aceptadas por lo sabios, sobre la relatividad del
conocimiento y la imposibilidad de alcanzar lo absoluto”

63 Bergson, El pensamiento y lo moviente, p. 35.
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Aunque paraefectosdelaacciénlacienciainterpretalaexperiencia
como discontinua, Bergson considera que no por ello debe recibir un
calificativo negativo: “nada mds natural, silainteligencia estad destinada
sobre todo a esclarecer nuestra accién sobre las cosas. Nuestra accion
sélo se ejerce comodamente sobre unos puntos fijos.” ®* De este modo,
pide que reconozcamos el conocimiento cientifico como no-relativo,
aunqueesnecesarioaclararenquésentidoes posible tal reconocimiento.
Siinterpretamos a Bergson como un filésofo que postula unajerarquia
entre los tipos de conocimiento, a partir de la cual el conocimiento
intuitivo es superior, se podria asumir la relatividad del conocimiento
cientifico.De hecho,comoveremos masadelante,algunaslecturasque
los filésofos peruanos hicieron de Bergson justifican la existencia de
tal jerarquia, y en su afan por superar al positivismo, estos propusieron
teorias que desacreditan el conocimiento cientifico. Un ejemplo de
ello es el trabajo de Mariano Iberico titulado Estudio sobre la metdfora,
donde senala que el conocimiento metaférico es superior al cientifico,
pues al no prescindir de lo concreto:

(...) deriva de una experiencia Unica y lejos de ser separativo y ana-
litico, y de abolir en beneficio de un rasgo idéntico la diversidad de
lasimagenes a las cuales se aplica, las mezcla y las funde en un mixto
rebelde a toda descomposicién de tipo l6gico.%

Sin embargo, también es posible interpretar a Bergson no como
un filésofo que presenta esa jerarquia, sino mas bien como alguien que
mantiene la existencia de una dualidad paralela en la que los distintos
tipos de conocimiento se complementan paralograruna comprension
integral delavida.Estaseria, porejemplo, lainterpretacion que William
James hizo de Bergson. James no habla de cuerpoy espiritu, pero si de
perceptos y conceptos. De hecho, identifica el flujo de la conciencia
bergsoniano con el flujo de los preceptos, y define el mundo de los
conceptos como el logro de la ciencia en la vida practica.

64 Ibid., p.15
65 Iberico, Mariano, Estudio sobre la metdfora, Lima: Casa de la Cultura, 1965, p. 23.
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Sibienalolargodela historia delafilosofia han existido posiciones
que hanargumentadoafavordelasuperioridad o bien delos perceptos
odelos conceptos, la posicidn de Bergson, segun James, nos presenta
un remedio frente a las contradicciones dialécticas: “usar conceptos
cuando sean de utilidad y abandonarlos cuando impidan el entendi-
miento, y recoger en la filosofia toda la realidad integra y totalmente
en la misma forma perceptual en que se presenta’®® Luego afade que
aunque nuestros sistemas conceptuales sean monstruosas reducciones
de algun aspecto de nuestra realidad perceptual, estos son equivalen-
tes. Asi pues, vemos que James no reconoce en Bergson una jerarquia
de conocimientos, sino alternancia y complementariedad. De hecho,
él mismo se adscribe una posicién similar, que él llama “intermedia”
por encontrarse entre la posicién racionalista (que considera superior
al conocimiento conceptual) y la empirista (que considera superior al
conocimiento perceptual); luego afirma: “ésta es en esencia la posicion
de Bergson; y creo que con ella deberiamos de contentarnos”®’

Asimismo, al reconocer su cardcter instrumental, Bergson se dis-
tancia de la definicién representacionalista del conocimiento que la
filosofiamodernahabiaadoptado.Lodice claramente: “el cerebroesun
instrumentodeaccionynoderepresentacion’®®Como sostiene Barlow,
para Bergson el cerebro “es el érgano de la atencién a la vida, y tiene
como funcién ocultar el pasado, no dejar transparentar de él a cada
instante sino lo que puede esclarecer la situacién presente y favorecer
la accion.”® Bergson entiende la experiencia no solo como el campo
de trabajo de la inteligencia, sino también como el criterio para deter-
minar aquello que lainteligencia define como conocimiento. Como un
anadido, cabe notar que esta teoria instrumentalista del conocimiento
hasidoampliamente desarrollada porlos pragmatistas, en especial por
John Dewey, quien definié su filosofia como instrumentalismo.

66 James, William, Problemas de la Filosofia, Buenos Aires: Yerba Buena, 1944, p. 66.
67 Loc.cit.

68 Bergson, Materiay memoria, p. 72.

69 Barlow, pp. 54-55.
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No obstante, hace falta unaaclaracién: ;cémo entender el caracter
“artificial” que Bergson atribuye al conocimiento cientifico si es que
se trata, como él mismo senala, de un conocimiento no relativo? Esta
pregunta nos lleva a reconocer dos rasgos de la filosofia de Bergson.
Primero, una concepcién implicitamente falibilista y no desarrollada
en sus escritos. Segundo, la idea de que la ciencia tiene limitaciones.
Veamos cada uno de ellos. El falibilismo es una propuesta que el
pragmatismo estadounidense desarrollé y que podria definirse del
siguiente modo: dada la precariedad de nuestros conocimientos, cabe
la posibilidad de que cualquiera de ellos pudiera ser falso, aunque no
todos al mismo tiempo. Para los pragmatistas, el falibilismo es una con-
secuencia necesaria que se deriva de aceptar el caracter instrumental
de nuestras ideas. Louis Menand, en El club de los metafisicos, sefiala
que los pragmatistas forjaron una actitud comun acerca de las ideas,
que no era sino una idea sobre las ideas, a saber, que toda idea es un
producto social y comunitario.”” Lo que encontramos en Bergson, en
cambio, es una concepcién instrumental del conocimiento cientifico
y una actitud falibilista que no desarrolla explicitamente. El segundo
aspecto de la filosofia de Bergson que cabe sefalar se encuentra en la
idea de que la ciencia tiene limitaciones. A diferencia de su actitud fali-
bilista, este rasgo puede ser rastreado facilmente en la critica que hace
a Kant cuando lo acusa de mostrar una actitud de excesiva confianza
en el conocimiento cientifico. Lo que Bergson propone es un limite
a este conocimiento: el mundo del espiritu. Para él, dicho mundo es
parte de la experienciay por eso concluye que lainteligencia no puede
conocerla integramente. El conocimiento espiritual corresponde a la
intuicion y no a la actividad cientifica. De este modo, tendriamos que
reconocer la precariedad del conocimiento cientifico; por eso Bergson
le atribuye un caracter artificial.

Otra caracteristica que Bergson reconoce en el conocimiento
cientifico es su caracter no relativo. Lo que nos permite entender esto
es el hecho de que las generalizaciones de la ciencia son vélidas mas

70 Cf.Menand, Louis, El club de los metafisicos. Historia de las ideas en los Estados Unidos,
Barcelona: Destino, 2002, p. 13.
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alld de los casos particulares. La ciencia tiene una utilidad que pre-
tende ser universal. Por otro lado, en la medida que la ciencia trabaja
con los datos que hasta el momento estan a su disposicién, no puede
adscribirse relatividad a sus conocimientos, salvo que nuestro punto
de vista sea la totalidad de los conocimientos en todos los mundos y
tiempos posibles. Sin embargo, tal omnisciencia es utépica. De esta
forma, aceptar al conocimiento cientifico como no relativo es aceptar
su valor y dignidad sin exigirle mdas de lo que puede dar.

Bergson piensa que la ciencia y la metafisica se ocupan de un
aspecto de la existencia: “creemos que son, o que pueden llegar a ser,
igualmente precisasy ciertas.Unay otratratan sobre larealidad misma.
Perocadaunaretienedeellatansololamitad”' Paraestoesimportante
que cada una se mantenga dentro de sus limites, pues esa confusion
es lo que ha llevado al kantismo a obtener las dos conclusiones que
califica como erréneas: la relatividad del conocimiento cientifico y
la invalidez de la metafisica. En realidad, Bergson no solo cree que la
metafisica es posible, sino también necesaria. La inteligencia solo re-
presenta lo inmoévil y discontinuo. Como hemos dicho, esta no es una
cualidad negativa de la inteligencia, sino una exigencia de la accién a
la que esta responde en forma precisa. Sin embargo, ese yo profundo
del cual habla en su Ensayo sobre los datos inmediatos de la conciencia
no puede ser captado por lainteligencia debido a que su caracteristica
mas propia es la duracién. La inteligencia revela su insuficiencia para
tal cometido, pues no le corresponde el trato con el espiritu sino con
la materia. Hace falta, entonces, un nuevo método filoséfico para el
conocimiento del espiritu; un método que no coloque a la metafisica
ni por encima ni por debajo de la ciencia, y que marque una direccién
divergente de la actividad del pensamiento. Este nuevo método sera
la intuicidn, su objeto de estudio, el espiritu.

Es necesario puntualizar esta tesis. En un sentido importante, hay
que admitir que es perfectamente compatible con la tesis pragmatista
que sefala la insuficiencia de la inteligencia para aprehender la vida.
Segun el pragmatismo, la inteligencia no puede captar todo porque

71 Bergson, El pensamiento y lo moviente, p. 44.
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la existencia es precaria e incierta. Esto le permite reconocer y aceptar
como vdlidas diversas experiencias, lo que constituye una superacion
dealgunas tesis positivistas. Sin embargo, el tono dualista que Bergson
desarrolla es opuesto al espiritu del pragmatismo. Este ultimo puede
ser pluralista por la apertura que muestra hacia la variedad de la expe-
riencia, pero de ninguna manera pretenderia definirlacomoalgoajeno
a la inteligencia, ni mucho menos encontrar un Unico método para
captar lo que es importante para la vida de las personas. Es por esta
pretension de la filosofia bergsoniana que Dewey no supo siadmirar la
sagacidad con la que habia penetrado en el dualismo teoria-practica,
o deplorar, mas bien:

(...) la habilidad artistica con que ha recomendado la divisién y la
sutileza metafisica con que se ha empefado en esclarecer su nece-
saria e inmutable naturaleza, ya que esta ultima tiende a confirmar
y ratificar el dualismo con toda su inaceptabilidad.”?

Mas adelante, refiriéendose nuevamente a Bergson, Dewey afirma:

La filosofia de la intuicion de Bergson no es otra cosa que un comen-
tario laboriosamente documentado acerca del concepto popularde
que por instinto las aves saben cémo hacer sus nidos y las aranas
cémo tejer sus telas. Pero, después de todo, a este trabajo practico
hecho porhébito einstinto, paralograr un prontoy exacto ajuste con
el medio, no sele puede llamar conocimiento mas que por cortesia.”

El propio Bergson reconocié la dificultad de definir laintuicién, por
lo que dijo: “No se nos pida, pues, una definicién simple y geométrica
de la intuicion””* Sus intentos por definirla lo llevaron a decir que era

72 Dewey, John, Naturaleza humana y conducta, México D.F.: FCE, 1964, p. 77.

73 Ibid., p. 168. Hay que notar también la referencia a Bergson en su libro La experiencia
y la naturaleza, de 1929. Aunque sitla su filosofia dentro de las metdfisicas del cambio,
tradicion que se remonta hasta Heraclito, Dewey cree que en su afan por esclarecer el
cambio Bergson refleja un anhelo por lo seguro y lo fijo (Cf. México D.F.: FCE, 1948, p. 47).
Como veremos en el capitulo cuarto, Pedro Zulen criticaria a Bergson por razones
similares en 1920.

74 Bergson, El pensamiento y lo moviente, p. 32.
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“una vision directa del espiritu”;”> “una clase de instinto”;”® “el método
de la filosofia, un tipo de percepcidn que siente, penetra y vive”’ Cabe
preguntarse ahora si la intuiciéon es un conocimiento o si, como dice
Dewey, solo podriallamarsele asi por cortesia. Dos comentarios se pue-
den hacer al respecto. En primer lugar, hay que advertir que Bergson
no sefalé de manera clara lo que entiende por conocimiento. De esta
forma, reconocié que el instinto es un tipo de conocimiento y que la
intuicion es unaclase deinstinto,aceptandoasila posibilidad de hablar
de conocimientos inconscientes. Esta idea es una consecuencia del
reconocimiento de unimpulso vital que se despliega en la historiay en
el mundo. Entonces, cuando Bergson se refiere al instinto y la intuicion
como formas de conocimiento, ve al espiritu entrando en contacto
directo con ese impulso vital. Advertimos, sin embargo, el tono alta-
mente cuestionable con el que se hace referencia a esteimpulso.No en
vano algunos han preferido ver aqui una teologia, aunque ni siquiera
los filésofos cristianos vieron esto con buenos ojos. Asi, por ejemplo,
Jacques Maritain acusé a Bergson de “panteista’;y Teilhard de Chardin,
dandole algun crédito, observé en su filosofia “un desagradable sabor
antropomorfico”’® En segundo lugar, Bergson definié la intuiciéon y la
inteligencia como “dos soluciones diferentes a un mismo problema”:”®
el problema de la vida. La vida se desborda y exige ser tomada en
cuenta. La inteligencia no puede aprehenderla porque esta debe ser
sentidaantes que pensada.Sinembargo, el problema de presentarcon
claridad la intuicion es que esto exigiria dejar el plano de la intuicion
y pasar al plano de lo inteligible, lo que podria generar una confusion
entre ambos planos.

Fue por ello que Bergson sefalé un segundo tipo de claridad co-
rrespondientealaintuicion.Como estatrata conlonovedoso, no puede
poseer laclaridad de quien comprende algo utilizando ideas previas. El
espiritu, dice Bergson, se vuelve extrafio para si mismo, pues se siente

75 Ibid., p.31.

76 Bergson, La evolucidn creadora, p. 162.
77 Bergson, Materia y memoria, p. 66.

78 (f.Barlow, p. 86.

79 Bergson, La evolucidn creadora, p. 134.
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mas a gusto frente a la materia. Ante esto, surge el deseo de declararla
incomprensible, lo que nos empuja a una suerte de voluntarismo por
el cual aceptamos las cosas provisionalmente. En otras palabras, no
hay razones para aceptar la materia, solo —-como diria James- una vo-
luntad de creer. Una vez aceptada, mas por voluntad que por razon, el
conocimiento intuitivo ird aclarando diversos problemas intelectuales
que parecian no tener solucion. La intuicién se intelectualiza; vuelve
a los problemas que ha producido y los aclara mas aun, mostrandose
ella misma “mucho mas clara”®

Como hemos visto, larelacion entre Bergsony James fue profunda,
al punto que Bergson llegé a decir que James fue su Unico amigo en la
vida.?’ Seencontraron varias vecesy mantuvieron unacorrespondencia
regular. Bergson escribié en el Prefacio de la traduccion francesa de
Pragmatismo que el libro de James era “la claridad misma’®?y dijo que
“nadie am¢ la verdad con mas ardiente amor’® Hay muchas similitu-
des entre ambos autores. Del lado de Bergson, la que mas destaca es
ese trato con la integridad del ser humano que James pide, esto es,
no reducirlo al pensamiento sino abrirse al sentimiento y la voluntad.
Esto constituye justamente el trato con el espiritu que tantas veces los
fildsofos han dejado de lado. Otro elemento en Bergson que podemos
resaltar es la idea de una verdad que se hace. La famosa frase de Ja-
mes, “la verdad acontece’®* fue para Bergson una auténtica intuicion
de cédmo el cambio y la novedad han ingresado al plano de la verdad.

Bergson tuvo una marcada influencia en la filosofia peruana de
comienzos del siglo XX, como veremos mas adelante. Comunmente
se suele reconocer a Alejandro Deustua como el pionero de la filosofia
espiritualistaen el Peru. Este profesor sanmarquinoinvitéasusalumnos
a leer a Bergson, y Mariano lberico y Pedro Zulen fueron sus mejores
lectores. El primero hizo su tesis doctoral sobre Bergson, mientras que

80 Bergson, El pensamiento y lo moviente, p. 34.

81 (f.Barlow, p.67.

82 Bergson, El pensamiento y lo moviente, p. 193.

83 Ibid., p.202.

84 James, William, Pragmatismo. Un nuevo nombre para viejas formas de pensar. Madrid:
Alianza, 2000, p. 171.
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el segundo escribié un libro dedicado al estudio critico de la obra del
filésofo francés. Bergson envié una carta de felicitacién a lberico por
su estudio cuando los hermanos Garcia Calderén le proporcionaron la
tesis que habia dedicado a su pensamiento. En la carta, Bergson afirmé
que dicha tesis era una buena ampliaciéon de su pensamiento hacia
planos no tratados por él mismo.
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CAPITULO DOS

EL PRAGMATISMO ESTADOUNIDENSE:
WILLIAM JAMES

2.1. Los origenes del pragmatismo

En este capitulo analizaremos el pragmatismo estadounidense clasico,
especialmente en la versién de William James. Posteriormente, en los
capitulos terceroy cuarto, discutiremos su influencia en la filosofia pe-
ruana de comienzos del siglo XX. El término “pragmatismo” fue dado
a conocer por primera vez en una conferencia que James impartio
en la Universidad de Berkeley en agosto de 1898. En ella, atribuy¢ el
origen de este término a Charles S. Peirce, un fildsofo practicamente
desconocido quien hasta entonces nunca habia empleado la palabra
en escrito alguno. En un pasaje de dicha conferencia, James reconoce,
de esta manera, laimportancia de Peirce en su pensamiento filoséfico:

(...) es uno de los pensadores contemporaneos mas originales; y el
principio del caracter practico, o pragmatismo, como éllo denominé
la primera vez que lo oi enunciarlo en Cambridge a comienzos de
la década de los setenta, es el indicio o la brujula que he seguido y
que cada vez me confirma masy mas en la creencia de que podemos
dirigir nuestros pasos en la senda apropiada.t

85 James, William, “Philosophical Conceptions and Practical Results] citado por
Menand, Louis, El club de los metafisicos. Historia de las ideas en América. Barcelona:
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Laamistad entre Jamesy Peirce seremontaalaépocaenqueambos
eran estudiantes en la Escuela Cientifica Lawrence de Harvard. Pero el
intercambio mas fructifero entre ambos pensadores no se dio alli, sino
enuncirculodediscusidnfiloséficaal que James alude de maneraindi-
recta en el pasaje citado. Se trata del Metaphysical Club de Cambridge,
o Club Metafisico, el cual se constituyd a principios de 1872. Ademas
de James y Peirce, conformaban dicho circulo Oliver Wendell Holmes,
Nicholas St. John Green, Joseph Warner, John Fiske, Francis Abbot y
ChaunceyWright.Holmes, Greeny Warner eran abogados; Wright, Fiske
y Abbot, al igual que James y Peirce, eran cientificos y filésofos. El Club
Metafisico se reunia una vez por semana y durd apenas un ano, pero
paso a ser importante porque fue en él que el pragmatismo surgi6.8
Un resultado de aquellas discusiones semanales fue un articulo que
Peirce publicé a principios de 1878 en la edicion numero doce de la
revista PopularScience Monthlyy que llevaba comotitulo“Cémo esclare-
cernuestras ideas” En él, Peirce no menciona la palabra “pragmatismo’
pero enuncia el principio por el cual este término se haria conocido.
El principio dice lo siguiente: “Consideremos qué efectos, que puedan
tenerconcebiblemente repercusiones practicas, concebimosquetiene
el objeto de nuestra concepcion. Nuestra concepcion de estos efectos
es pues eltodo de nuestra concepcion del objeto” Peirce habia acunfa-
do este principio como una maxima para obtener un mayor grado de
claridad en las ideas a través del analisis conceptual. Para lograr esto,
sefald, solo tenemos que considerar qué efectos practicos, cercanos o
remotos, entrananuestraconcepcion deunobjeto.Laconsideracionde
dichos efectos equivale a nuestra concepcion total del objeto. Puede
queunaambigliedad enlaformulaciéon delamaximahayasidoelorigen
de los problemas que originé. Algunos la entendieron en el sentido
inverso, como si su cometido fuera mostrar que el significado de un
concepto radica en la concepcién que el individuo tiene de las cosas.

Destino, 2002, p. 356.

86 Cf.Menand, p.210.

87 Peirce, Charles S., “Cémo esclarecer nuestras ideas’ sec. 15, (http://www.unav.edu/
gep/HowMakeldeas.html). Este articulo fue originalmente publicado en E/ hombre, un
signo. El pragmatismo de Peirce, Barcelona: Critica, 1988, pp. 200-223.
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Sin embargo, a Peirce siempre le disgustd que este principio fuera
entendido de manera individualista. Es posible que en eso radicara su
principal discrepancia con James. Quienes criticaron el principio lo til-
daron de escéptico y materialista, pero nada mas lejos de la intencién
de Peirce que hacer una defensa de estas posturas. Es mas, se podria
decir que su propdsito era mostrar en qué consiste el error del escep-
ticismoy de otras posiciones comunmente asociadas ala modernidad
filosoéfica. Esto se ve con toda claridad en un sugestivo texto de 1868
titulado “Algunas consecuencias de cuatro incapacidades; donde
Peirce argumenta cémo la filosofia moderna, siguiendo la tendencia
que inauguré Descartes, se equivoca al asumir que el conocimiento y
la investigacion cientifica son de caracter individual. Asi, segun Peirce,
el “espiritu del cartesianismo” descansaria en cuatro errores fatales.®

El primero de ellos consiste en suponer que la filosofia debe
empezar con la duda universal. Peirce veia este escepticismo inicial
como un hecho imposible e innecesario, pues toda duda requiere de
un saber previo, no cuestionado, sin el cual no tendria sentido afirmar
que dudamos de algo. Peirce no niega que debamos dudar de algunas
creencias, lo que no podriamos hacer es dudar de todas a la vez, pues
eso nos dejaria sin el sustento que la duda requiere para ser inteligi-
ble. Por esta razén, Peirce no ve ningun inconveniente en empezar a
investigar con los prejuicios que ya poseemos. Los prejuicios pueden
serabandonados en el curso de lainvestigacion, pero no antes de esta.
El segundo error consiste en asumir que la certeza puede recaer en la
conciencia individual. Esto se ve en el caso de quienes piensan, como
Descartes, que es verdadero todo aquello que percibimos claramente.
Perosiconvertimosalindividuoenjuezabsolutodelacerteza, dejamos
intactas las posibilidades de avanzar en el conocimiento de la realidad,
bloqueando asi el camino de la investigacién. Por eso, Peirce sostuvo
que hemos de buscar la verdad en el acuerdo de la comunidad de

88 Peirce, Charles S., “Algunas consecuencias de cuatro incapacidades’ (http://www.
unav.es/gep/AlgunasConsecuencias.html). Este articulo fue originalmente publicado en
El hombre, un signo. El pragmatismo de Peirce, pp. 88-122. Nos remitiremos a la primera
parte de este articulo en los parrafos siguientes.
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investigadores. Si le diéramos a esta comunidad el tiempo suficiente y
las herramientas necesarias para seguirinvestigandoindefinidamente,
la opinidn que resulte de un acuerdo ultimo seria lo que llamamos la
opinién verdadera. Como tercer error, Peirce sefala que la filosofia mo-
dernareemplaza laargumentaciéon multiforme de la filosofia medieval
por un argumento que depende de asumir premisas no cuestionadas.
En la linea de lo que veniamos diciendo, Peirce considera que es pre-
ferible confiar en la multitud y variedad de los argumentos que en la
aparente contundencia de uno solo. Para ilustrar esto, Peirce emplea
laimagen de un cable compuesto de fibras muy finas. Mientras mayor
sea el numero de fibras que estan conectadas entre si, mas resistente
serd el cable. Por ultimo, un cuarto error del cartesianismo y de la fi-
losofia moderna consiste en suponer que hay hechos absolutamente
inexplicables.Descartes sostuvo que una proposicion claraydistintaes
verdadera porque Dios lo garantiza, pero no da razones que expliquen
este hecho. Del mismo modo, Kant sostuvo la existencia de una cosa
en si que es inaprensible para el pensamiento, pese a que podemos
afirmar que tal cosa existe. Ahora bien, Peirce considera que para lle-
gar a la conclusién de que algo es inexplicable es necesario razonar
a partir de inferencias. Pero el objetivo de esto es explicar un hecho,
no suponerlo inexplicable. En ese sentido, el supuesto de que existen
hechos absolutamente inexplicables no podria ser un resultado del
pensamiento inferencial.

Como hasefalado Cornel West, estas criticas prefiguran el terrenoen
el que se asienta el pragmatismo estadounidense, pues constituyen su
propiaversidondelintentoemersoniano porevadir lafilosofiamoderna.?
Ellasapuntanamostrarel caracter pluraly falible del conocimiento, dos
temas que son recurrentes en la obra de los pragmatistas clasicos. En
efecto,comohemosvisto, Peirce creia que el conocimiento es colectivo
por naturaleza. El trabajo cientifico ensefia que el conocimiento avanza
hacia la opinién ultima cuando recoge el mayor nimero de aportes
individuales. En ese sentido, segun su maxima, la concepcién total de

89 (Cf. West, Cornel, The American Evasion of Philosophy. A Genealogy of Pragmatism.
Madison: The University of Wisconsin Press, 1989, pp. 44-45.
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un objeto no puede consistir en los efectos que este presenta para un
solo observador, sino en los posibles efectos practicos que muestra
para la comunidad de investigadores. Podriamos incluso hacer una
analogia entre esta concepcion y el punto de vista que, en el siglo XX,
Wittgenstein desarrollariarespecto dellenguaje. Wittgenstein sostuvo
que el significado de una palabra es producto de nuestras practicas
sociales. Esta fue la idea que en Investigaciones filoséficas expresd
diciendo: “Para una gran clase de casos de utilizacién de la palabra
‘significado’ —aunque no para todos los casos de su utilizacion- puede
explicarse esta palabra asi: El significado de una palabra es su uso en
el lenguaje’™

Entodocaso, estefueel principioque Jamesdioaconoceralmundo
veinteanosdespuésde publicadoelarticulo de Peirce enaquel nimero
delarevista Popular Science Monthly. En ese tiempo, James amplié este
principio para sefalar que la Unica prueba que tenemos alamano para
conocer el significado de una verdad es la conducta que esta inspira
o determina. Asimismo, llevé este principio al terreno de la filosofia al
decir que el significado de una proposicion filoséfica es la consecuen-
cia practica que se desprende de aceptarla. En ese sentido, vio en este
principio un método util para resolver disputas filoséficas, pues si las
proposicionesendisputanomuestran ningunadiferenciarelevanteen
la practica, entonces ambas significan lo mismo y la disputa es vana.

Lo que James estaba haciendo, en el fondo, era extender una
maxima de la investigacién cientifica para abarcar un terreno mucho
mds amplio. Queria extender esta manera de entender los conceptos
para abarcar el terreno de la experiencia humana. ;Qué hace a una
creencia verdadera? Para la filosofia de corte representacional, la ver-
dad consiste en una relacién estatica e inerte entre el pensamiento y
el mundo. Es verdadero aquello que copia o corresponde a una reali-
dad previamente constituida, de modo que cuando nos hacemos una
idea verdadera sobre algo, estamos en posesiéon de algo, obtenemos

90 Wittgenstein, Ludwig, Investigaciones filoséficas, Barcelona: UNAM/Critica, 2002, sec.
43.
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conocimiento.’' Esta es la concepciéon de la verdad como “copia” que
James pretendia superar. Para hacerlo, sugirié plantear las siguientes
preguntas: ;qué diferencia supone para la vida de un individuo el que
una creencia sea verdadera? ;Qué experiencias cambiarian si la creen-
cia en cuestion resultase ser falsa? Como dird el propio James algunos
anos mas tarde en las conferencias que impartié en Harvard bajo el
nombre de Pragmatismo:“lo verdadero’ no es mas que lo conveniente
en relacién con nuestro pensamiento, asi como ‘lo bueno’ no es mas
queloconvenienteenrelacién connuestrocomportamiento” En otras
palabras, verdadero es aquello que resulta ser bueno para la creencia
y bueno para la accién:

Segun los principios pragmatistas, si la hipotesis de Dios funciona
satisfactoriamente, en el mas amplio sentido de la palabra, enton-
ces es verdadera. Ahora bien: sea cual sea el residuo de dificultades
que arrastre, la experiencia nos hace ver que indudablemente da
resultado, y que el problema estriba en construirla y determinarla
de tal modo que se combine satisfactoriamente con todas las otras
verdades operativas.”

James creia que al definir la creencia como adecuacién con la rea-
lidad, los filésofos perdian de vista un aspecto esencial de la misma: su
caracter eminentemente practico. Las creencias no son copias de una
realidad ya constituida, son herramientas que permiten hacer frente
a la realidad al ponernos en relacién directa con ella. Las creencias se
hacen verdaderas enlamedidaen que nosayudan a establecer relacio-
nes satisfactorias con otras partes de nuestra experiencia. Lo esencial,
como dice James, estd en “el proceso de guiarse”:

Toda idea que nos ayude a tratar, de manera practica o intelectual,
con la realidad o con lo que a ella se refiere, cualquier idea que no
complique nuestro progreso con fracasos, cualquier idea que de

91 (f. James, William, Pragmatismo. Un nuevo nombre para viejas formas de pensar.
Madrid: Alianza, 2000, p. 170.

92 Ibid., p. 184.

93  Ibid., p.231.
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hecho cuadre, que adapte nuestra vida al contexto global de la rea-
lidad, estara lo suficientemente de acuerdo como para cumplir las
exigencias. Valdra como verdadera de esa realidad.*

Segun Menand, laidea de quelas creencias son modos de entablar
relaciones Utiles con nuestro entorno no eraenrealidad de James nide
Peirce. Este ultimo la habia adaptado (a través Nicholas St. John Green,
otro miembro del Metaphysical Club) de la obra del fil6sofo escocés
Alexander Bain, amigo de John Stuart Mill y creador de la psicologia
fisiolégica.®® Bain definia la creencia como una “actitud o disposicion
para prepararse a actuar’®® En su articulo de 1878, Peirce sefal6 que la
esenciadelacreenciaeslaproducciéndeun hdbito,y quelas creencias
se distinguen por el tipo de acciéon que originan. Si dos creencias no se
distinguen en ese sentido, siellas promueven la mismaregla de accion,
afirma, Peirce, entonces no hay diferencia entre ambas, son la misma
creencia.”” El nombre que Peirce utilizé para referirse a la concepcion
que Bain tenia de las creencias fue “pragmatismo” El término deriva de
la Critica de la razdn pura de Kant, una obra que Peirce habia estudia-
do muy bien de joven. En dicha obra, el filésofo alemdn se refiere a la
creenciapragmadticacomo untipode creenciahipotéticay contingente
que esta al servicio de la accién:

El médico tiene que hacer algo ante el enfermo en peligro, pero no
conoce la enfermedad. Observa los sintomas y decide, a falta de
mejores conocimientos, que se trata de tisis. Su creencia, incluso en
su propio juicio, es meramente accidental, ya que otro podria tal vez
efectuarunaestimacion masacertada.Esacreencia,queesaccidental,

94  Ibid., p.178.

95 (Cf.Menand, p. 233.

96 Bain, Alexander, The Emotions and the Will, 1859. Citado por Israel Scheffler, Four
Pragmatists. A Critical Introduction to Peirce, James, Mead and Dewey, New York: Humanities
Press, 1974, p. 58.

97 Peirce, “CoOmo esclarecer nuestras ideas’, sec. 11. El habito fue un concepto de suma
importancia para James, quien sostuvo en Principios de psicologia que las criaturas son
como manojos de habitos. En el caso de los seres humanos, esto se debe a la plasticidad
del organismo y del cerebro humano.
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pero que sirve de base al uso real de los medios para ciertos actos,
la llamo creencia pragmadtica.

El criterio corriente para distinguir silo afirmado por alguien es mera
persuasion o constituye al menos una conviccion subjetiva, es decir,
una creencia firme, es la apuesta.®®

Peirce creia que todas nuestras creencias son contingentes y prag-
maticas, pues en un universo donde todo esta librado al azar, donde
nada sucede exactamente del mismo modo, toda creenciasuponeuna
apuesta.Estofuelo que James desarrollé poco después como su teoria
delderechoalacreencia,comoveremos masadelante.El pragmatismo
significé para James la posibilidad de albergar creencias religiosas en
una época marcada por el determinismo y el cientificismo. En efecto,
James pensabaque no necesitamos preguntar por la existenciade Dios
para creer en él, solo debemos preguntar qué consecuencias reales se
siguen para unindividuo el asumir su existencia o no.Sinos sentamosa
esperaruna pruebafehaciente que confirme o desmienta estacreencia,
la espera podria ser eterna. Lo que hacemos en estos casos, sostenia
James, es apostar, decidir si creer o no en base a criterios pragmaticos.
Es asi que, al atribuir el pragmatismo a Peirce, James le hacia justicia
a un amigo. Al mismo tiempo, ayudaba a establecer el inicio de una
corriente filoséfica cuyo legado se extenderia en los siguientes afios y
cuya influencia se ha visto revitalizada recientemente.

A fines del siglo XIX Peirce era un filésofo casi desconocido, y la
atribucion de James enaquella conferenciade 1898 nosirvié para cata-
pultarsufama.Peirce erael segundodeloscinco hijosde unreconocido
profesor de matemadticas de Harvard, Benjamin Peirce,y cuando James
lo conocidé a comienzos de la década de 1860, ya tenia la reputacién
de ser un prodigio en |6gica, ciencias y matematicas.®”” El problema fue
que la carrera de Peirce se desarrollé de manera desastrosa. James, por
el contrario, llegd a convertirse en una celebridad académica mundial.
Con la publicacién en 1890 de sus Principios de psicologia, James se

98 Kant, Immanuel, Critica de la razén pura, Madrid: Alfaguara, 2000, B852.
99 (f.Menand, p. 169.
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asegurd una sélida reputacién en los circulos intelectuales de Europa
y Estados Unidos. Ahos después de las conferencias impartidas en
Berkeley, el pragmatismo se convirtié en un movimiento filoséfico que
atraia a adherentes y opositores en todo el mundo. Pese a los esfuer-
zos de James, Peirce nunca logré ser participe en el debate de aquel
tiempo. En un articulo no publicado de 1907 que lleva como titulo
“Pragmatismo’, Peirce recuerda de este modo cémo surgio el término:

A comienzos de los afios setenta un grupo de hombres jévenes,
que nos llamabamos a nosotros mismos de forma medio irdnica,
medio desafiante, “The Metaphysical Club” -pues el agnosticismo
cabalgaba entonces su mejor caballo y estaba desaprobando de
forma magnifica toda metafisica-, soliamos encontrarnos en el viejo
Cambridge, a veces en mi estudio, a veces en el de William James
(...). Creo que el juez Holmes no se tomara a mal el que estemos
orgullosos de recordar su pertenencia a ese grupo. Ni tampoco lo
hara Joseph Warner. Nicholas St. John Green era uno de los miem-
bros con mas interés, un talentoso y erudito abogado, discipulo de
Jeremy Bentham. En particular, insistié a menudo en la importancia
de aplicar la definicién de creencia de Bain, como “aquello en base
alo que un hombre esta preparado para actuar” A partir de esta de-
finicion, el pragmatismo apenas es entonces mas que un corolario,
de modo que estoy dispuesto a pensar en &€l como en el abuelo del
pragmatismo.'®

La conclusién que se podria sacar de este recuerdo es que el prag-
matismo nacié en las reuniones semanales que Peirce, James, Holmes
y otros mantuvieron por esa época y que alcanzé una primera articu-
lacién en el ensayo de Peirce publicado a fines de 1878. Sin embargo,
es posible suponer que James no necesité del Club Metafisico para
forjar la opinién que llegd a tener sobre la creencia. Tras recibir una
amplia educacioén tanto en Europa como en los Estados Unidos, James
se gradud en 1869 de la Escuela de Medicina de Harvard. Terminados
sus estudios (los Unicos que llegé a completar) cayé en una profunda

100 Peirce, Charles S., “Pragmatismo’, (http://www.unav.edu/gep/PragmatismoPeirce.
html).
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depresién al no vislumbrar una salida al problema del libre albedrio.
En una carta enviada a un amigo, James escribié: “Estoy empantanado
en una filosofia empirica, siento que somos naturaleza por completo,
que estamos completamente condicionados, que ni una sacudida de
nuestravoluntad se produce salvo como el resultado de leyesfisicas.”™’
Al aio siguiente, luego de finalizar la obra del filésofo francés Charles
Renouvier, titulada Essais de critique générale, James experimenté una
crisis. Segun narra en una anotacion de su diario de 1870:

Terminé la primera parte de los segundos ensayos de Renouviery no
encuentro ninguna razén por la cual su definicion de libre albedrio
—-sostener un pensamiento porque yo lo decido cuando podria tener
otros pensamientos- deba ser la definicién de una ilusion. De todos
modos, supondré por el presente —hasta el afo que viene- que no
es ninguna ilusiéon. Mi primer acto de libre albedrio sera creer en el
libre albedrio.'?

En una época en la que el positivismo era la corriente hegemoénica
enlos Estados Unidos, lasideas de James sobre el libre albedrio podian
sonaruntantodisparatadas.Chauncey Wright, unodelos miembros mas
importantes del Club Metafisico, era un positivista tipico. Consideraba
que los hechos son asunto de la ciencia, es el mundo de los fenéme-
nos que podemos ver y tocar; los valores, en cambio, son asunto de la
filosofia moral y de la metafisica, dmbito que veia con desaprobacion.
Fue en contra de esta distincion tajante entre hechos y valores que
James elaboré su teoria sobre el derecho de la creencia. Pensaba que
si no disponemos de evidencia empirica suficiente que nos ayude a
decidir entre una opcién u otra, lo mejor no es abstenerse de decidir,
sino apostar. James se refirié a esta teoria como “el método subjetivo”
Anos después la llamo, en un ensayo de 1897, “la voluntad de creer”
Finalmente, esto fue lo que dio a conocer al mundo, dos afos mas
tarde, en Berkeley, con el nombre de “pragmatismo” Segun Menand:

101 William James a Thomas Wren Ward, marzo de 1869. Citado por Menand, p. 226.
102 Diario de William James, 30 de abril de 1870. Citado por Menand, p. 227.
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[James] entendia el pragmatismo como un argumento, en filosofia,
para desechar el ritual verbal obsoleto y rechazar la autoridad del
uso previo. Peirce, al que James acredito la formulacién inicial de la
doctrina pragmatista, lo concebia en los mismos términos, y tam-
bién hay ecos de esta analogia religiosa en Dewey. El pragmatismo
pertenece a unimpulso antiinstitucional en la cultura americana, un
impulso derivado en parte de los escritos de Emerson, que atacaba
las instituciones y la conformidad, y en parte de la ascendencia, des-
pués de la Guerra Civil, de las teorias evolucionistas, que llamaban
la atencién sobre la contingencia de todas las formas sociales.’®

Este matiz religioso en el pragmatismo ha sido resaltado por di-
versos autores. West, por ejemplo, sefiala que asi como Emerson fue
el gran inventor de la religion estadounidense, John Dewey (otra de
las grandes figuras del pragmatismo clasico) fue su Lutero.’® Al hablar
de una “religion estadounidense’ West no se refiere a la invencién de
un nuevo credo religioso que comulga con lo absoluto, sino al deseo
emersonianode promover unasociedad progresista enlaque “el inico
pecado eslalimitacién’enlaque “es belloy bueno que el pecado deba
existir para ser superado”'® Coincide en esto con Richard Rorty, uno de
los principales promotores de las ideas pragmatistas en la actualidad.
Rorty ve el pragmatismo como una “liberacion del Primer Padre” Des-
de su punto de vista, “la explicaciéon pragmatista de la verdad y, mas
generalmente, su explicacidon antirepresentacionalista de la creencia
constituye una protesta contra la idea de que los seres humanos de-
ben humillarse ante algo no humano como la Voluntad de Dios o la
Naturaleza Intrinseca de la Realidad”'* Esto significa abandonar toda
formade creenciaque no provengade un consenso con otras personas,
rechazar cualquier forma de sujecién a lo no-humano.

Ahora bien, dijimos que para Peirce el conocimiento no puede
depender de la conciencia individual. En este punto sus ideas eran

103 Menand, p. 100.

104 West, p. 85.

105 Ibid., p. 17. La traduccion es nuestra.

106 Rorty, Richard. El pragmatismo, una version. Antiautoritarismo en epistemologia y
ética. Barcelona: Ariel, 2000, p. 21.
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contrarias a las de James, quien sostenia que la creencia podia, y en
algunos casos debia, ser algo individual. Peirce pensaba que este era
el gran error del nominalismo, una doctrina que se empend en atacar
toda su vida. Segun Peirce, las creencias de un solo individuo son de-
fectuosas porque estas solo capturan un aspecto de la realidad. Las
creencias de muchos hombres, en cambio, nos acercan alo real. Peirce
sabia, por su trabajo cientifico, que nuncados personas hacen lamisma
observacion. Es por eso que el objetivo de la investigacién cientifica
consiste en acercar cada vez mas las opiniones de los individuos hasta
lograr un acuerdo perfecto. El objeto sobre el cual convergen las opi-
niones es el objeto real, y la realidad es lo que se piensa en la opinién
verdadera ultima. Peirce lo expresade estamanera: “laopinidnque esta
destinada a ser ultimamente aceptada por todos los que investigan, es
lo que queremos expresar por la verdad, y el objeto representado en
esta opinidn es el real’'” Peirce reconoce asi el caracter social de las
ideas. Para él, toda investigacién, asi como el conocimiento que arro-
ja, es un trabajo colectivo, y lo que debemos entender por verdad es
aquella opinién que en ultima instancia estd destinada a ser aceptada
por todos los investigadores.

El pragmatismo de James y Dewey era distinto en ese sentido.
Ambos creian que ninguna idea podia ser tratada como un peldano
necesario en la escalera que conduce a la verdad. Para ambos, pero
especialmente para Dewey, las ideas son el resultado de la adaptacion
de la especie al medio, un instrumento que, como dice James, permite
afrontar la realidad de manera mas satisfactoria. A Dewey no le tomé
mucho tiempo reconocer la leccién principal de El origen de las espe-
cies de Darwin: que la naturaleza no ha sido disefiada para cumplir un
proposito determinado, y que las especies evolucionan como parte de
un proceso que esta librado al azar. Darwin fue una influencia central
para el pensamiento pragmatista. Antes que introducir el concepto de
evolucidn en la ciencia natural, Darwin queria criticar la idea de que el
universo ha sido creado segun un orden preestablecido. Algunos pen-
sadores positivistas,como SpenceryHuxley, vieron en eldarwinismoun

107 Peirce, “Codmo esclarecer nuestras ideas’, sec. 20.
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argumento poderoso paradesterraraDiosdel universo.Los pragmatistas,
encambio, vieronaDarwincomo unaliadoideal paraintroducirlo, pues
creian que en un universo que cambia de manera ciega, las creencias
que permiten a los seres humanos adaptarse mejor a su entorno son
como las ventajas adaptativas que hacen que las especies sobrevivan.
Y esto es lo que las creencias religiosas hacen por el ser humano.

Dewey creia que las creencias son como las manos: instrumentos
necesarios paralasupervivencia. Cuando unacreencia se muestra poco
adecuada para cumplir ciertos propésitos, la cambiamos por otra que
seadecue mejoralascircunstancias presentes. Nada garantizaque una
creenciasera util parasiempre.Las condiciones podrian cambiarydicha
creencia podria convertirse en obsoleta, en una creencia irrelevante
para los fines de la accion.

Dewey naci6 el mismoanoen quese publicé Elorigendelas especies.
Empezé su carrera bajo la influencia de Hegel mientras estudiaba en
la Universidad Johns Hopkins, cuando Peirce atiin ensefaba alli (Peirce
seria echado al poco tiempo por un escandalo vinculado a su primer
matrimonio). Sus primeros libros estan fuertemente influenciados
por el idealismo hegeliano, pero sus escritos empezaron a girar en la
direccion del pragmatismo por la época en que leyo los Principios de
psicologia de James. Dewey pensaba que los fildsofos han estado pre-
ocupados demasiado tiempo por conocer si la mente estd disenada
para captar la realidad como es en si misma o no. Consideraba este
problematanirrelevante como preguntarsesilarelacion entrelamano
y el mundo es la correcta. ;Por qué si se presenté este problema en el
caso del conocimiento y la mente humana? La respuesta de Dewey es
que la filosofia nacié en un intento por glorificar el pensamiento en
desmedro de la accién, es decir, como un esfuerzo por encontrar una
verdad intelectual que nos ponga a salvo de las vicisitudes del mundo.
Fue dicha busqueda de lo inmutable y permanente lo que permitio la
aparicion de distinciones filosoficas como realidad y apariencia, esen-
cia y accidente, teoria y practica, distinciones que los pragmatistas
se encargaron de eliminar. Para Dewey el conocimiento no consiste
en captar lo antecedentemente real, mas bien, es un instrumento al
servicio de la accién exitosa.
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Estaconcepciénsedebid,sinduda,alainfluenciaque dejovenhabia
recibido de Hegel, y de manera especifica, a la intuicidon que atraviesa
su Fenomenologia del espiritu. Hegel veia el conocimiento como un
proceso dinamico, siempre en proceso de cambio. Concebia lafilosofia
NO como un recurso para la contemplacién sino para la acciéon. En su
calida semblanza intelectual, Sydney Hook describe de este modo la
influencia que Hegel tuvo sobre el joven Dewey:

Nuncallegéaserunhegeliano ortodoxo, pero sucontacto con Hegel,
como élmismo afirma, dejé un pozo permanente en su pensamiento
(...) Para Dewey el inmediato atractivo de Hegel descansa en su opo-
sicion a todo tipo de dualismo, en su aproximacion histoérica a toda
vida cultural, cualquiera que esta sea, en su maestria a propdsito de
lo concretomaterial,y en supercepcion, extraordinariamente aguda,
de las continuidades entre la materia y la vida, la vida y lo mental y
lo mental y la sociedad.'®

En el caso de Dewey, la influencia combinada de Darwin y Hegel
lo llevd a sostener que tanto “conocer” como “hacer” son partes de un
mismo proceso indivisible, un proceso que tiene que ver con la adap-
tacion. Tradicionalmente, los filésofos han considerado que se trata de
dos planos opuestos de la experiencia, una distincién que, en opinién
de Dewey, habia contribuido a generar toda una serie de problemas
que la filosofia haria bien en abandonar sin mas.

EsjustamenteaDeweyaquienledebemos,en materiade educacion,
laidea de que uno puede aprender haciendo, idea que hoy nos puede
parecer bastante familiar pero que a principios del siglo XX no lo era
tanto. El aprendizaje no solo es, como en la concepcién peirceana de
la investigacion cientifica, una actividad progresiva; también es para
Dewey una actividad participativa en la que muchos factores entran
en juego. Es en este punto donde su teoria educacional engarza con su
pensamiento politico. Pues si su teoria de la educacién es progresiva,
su concepciéon de la politica es democrdtica. Dewey veia la escuela
como una preparacion para la vida democratica, y consideraba la

108 Hook, Sidney, John Dewey. Semblanza intelectual, Barcelona: Paidds, 2000, p. 25.
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vida en sociedad como un medio para el desarrollo individual. En esto
recogia plenamente el espiritu de los otros dos grandes pragmatistas
de su tiempo: el individuo, si es algo, es parte de un todo sin el cual
no tendria sentido.

2.2. La concepcion del conocimiento en James

Hemos visto en la seccion anterior cuales fueron los origenes del pen-
samiento pragmatistay qué posiciones debioé superar paraalcanzarun
lugar en el debate filoséfico de su tiempo. Tal vez sea un hecho curioso
deestahistoriaelqueaningunodelostresautores masrepresentativos
de esta tradicién le gustara del todo el nombre “pragmatismo” James
se concebia a si mismo como un empirista radical, y solo empleé el
término porque ya era muy tarde para cambiarlo.'” Dewey reconocié
tantos malos entendidos para este término que prefirié llamar a su
proyecto “instrumentalismo” Por su parte, Peirce siempre buscé tomar
distancia de la interpretacion jamesiana del principio del pragmatis-
mo, por lo que sefalé que asumiria para su proyecto el extravagante
nombre de “pragmaticismo’ a su juicio un nombre tan feo que nadie
querria robarselo.!

Sin embargo, cuando actualmente definimos una filosofia como
pragmatista, lo hacemos pensando en esa corriente de pensamiento
que tomo forma gracias al aporte de cada uno de estos pensadores.
Ellos se remitieron a la accién constantemente para definir sus puntos
de vista, aunque tuvieron proyectos distintos: superar la dicotomia
teoria-practica, establecerun método paraclarificarlasideas, definiruna
teoria de laverdad, entre otros. La historia de la filosofia ha encontrado
unasolavenade pensamiento detras de estas preocupaciones. Poreso
acostumbra hablar de un pragmatismo clasico, donde sittia a los tres

109 Cf. James, Pragmatismo, Prefacio, p. 53.
110 Cf. Peirce, Charles S., “Qué es el pragmatismo; (http://www.unav.es/gep/
WhatPragmatismls.html).
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referentes principales de esta tradicion: Peirce, James y Dewey. En esta
seccion mostraremos cual es el proyecto comun que los une entre siy
a otros nombres de la tradicidon pragmatista que fueron mencionados
en la Introduccién. Esto nos llevara a reconocer que el pragmatismo
tuvo un interés especial en superar los problemas epistemolégicos
que emergen de la filosofia moderna. Es en esa linea que Cornel West
ha senalado que el pragmatismo nace como evasién de una filosofia
epistemoldgicamente centrada.' Dealgun modo, es posible decirque
la tradicién pragmatista buscé superar esa epistemologia para religar
la accién practica con el plano de la teoria.

Como vimos, para Peirce el pragmatismo es poco mas que un
corolario de la tesis de Alexander Bain segun la cual la creencia es una
preparacion para la accién. Lo interesante de esta concepcion es que
Peirce la emplea para arremeter contra el dualismo mente-cuerpo,
mostrando que la persona se involucra integralmente en la accién. De
estemodo, logra entrelazar dos planos quela tradicién epistemoldgica
habia mantenido separados: lo mental y lo fisico, o en términos carte-
sianos, la res cogitansy la res extensa. Desde el inicio, el pragmatismo
se levanta contra este dualismo. Peirce concibe el pragmatismo como
un método para esclarecer nuestras ideas a partir de la concepcién de
los efectos practicos de las creencias. Dewey lo entendié como una
filosofia que ve la accion como un punto de partida para la investiga-
cion, deshaciéndose asi del dualismo teoria-practica. En lo que sigue,
intentaremos esclarecer cdmo entendio este proyecto James, lo que
permitird comprender suconcepciondel conocimientoyaproximarnos
a su teoria de la verdad.

La definiciéon de la creencia como preparacién para actuar lleva
implicita una relacién entre el intelecto y la voluntad. James fijé su
mirada en esa relacion. De ella extrajo su concepcién de la verdad
como un atributo de la creencia. Para James, el pragmatismo tiene dos
significados. En primer lugar, es un método para abordar cuestiones

111 Cf. West, Introduccion, p. 5.
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filoséficas que giran sobre términos mal empleados y definidos;'"? en
segundo lugar, se trata de una teoria de la verdad que recupera laidea
de que algunas creencias son directrices adecuadas para la accion.
Al asumir que la creencia relaciona el intelecto y la voluntad, James
amplia el ambito de alcance de la verdad, que ya no es el meramente
intelectual. Ampliar el ambito de alcance de la verdad significa que
tanto el deber moral que exige la busqueda de la verdad como el
criterio desde el cual se define lo verdadero son concebidos desde el
plano de la experiencia humana, desde el ambito de las necesidades y
preocupaciones del individuo. Como afirma James, nuestro deber por
alcanzar la verdad esta lejos de ser “un mandamiento vacuo del cielo o
un ‘ardid’ que nuestro intelecto se impone a si mismo”''® La obligacién
de alcanzar la verdad no nace incondicionalmente porque la verdad
posea un valor incondicionado, sino porque tiene fines practicos. La
creencia es verdadera, dird James, porque es beneficiosa para los in-
dividuos, asi como lo son la riquezay la salud. No es por ser verdadera
que es beneficiosa, sino al revés, es beneficiosa porque es verdadera.
De la misma forma que no es posible hablar de la salud como algo
distinto de las caracteristicas que definen a una persona saludable,
James se niega a hablar de la verdad como algo distinto del valor que
esta posee en la experiencia del individuo. Esto lo llevé a referirse a
la verdad en términos de “satisfaccion’ “conveniencia” y “utilidad’ asi
como a vincular el plano del intelecto con el de la voluntad.

Aunque acabamos de senalar la manera en que se suele entender
la concepcion jamesiana de la verdad, algunos intérpretes, entre ellos
Richard Rorty,complementan esta posturaconunasegundaconcepcion
queemergedelempirismoradicaldeJames.Deacuerdoaesta, “lasideas
(que en si mismas no son sino partes de nuestra experiencia) se hacen
verdaderas justamente en la medida en que nos ayudan a establecer
una relacién satisfactoria con otras partes de nuestra experiencia”''*

112 Segun James, muchas “disputas filoséficas giran sobre goznes de palabras e ideas
mal definidas.” (Problemas de la Filosofia, Buenos Aires: Yerba Buena, 1944, p. 43).

113 James, Pragmatismo, p. 171.

114 Ibid., p. 87.
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Esta segunda concepcidon condujo a que James hablara de la verdad
en términos de “adecuacion’ “maridaje” o “guia de orientacion” En los
tres casos, James se refiere a la verdad como un tipo de adecuacion
entre unaidea nuevay la totalidad de nuestra experiencia (la pasaday
la prevista). Tras esta doble concepcion de la verdad observamos, a su
vez, dos tendencias en el pensamiento de James. La primera desarrolla
una teoria de la verdad desde el ambito de lo subjetivo, la segunda
busca no perder de vista algunas directrices objetivas de la verdad. Al
exponer lasideas de James trataremos de mostrar esa doble tendencia
en su filosofia. Asi, primero analizaremos su concepcién antirepresen-
tacionalista del conocimiento. Luego, estudiaremos su versién de la
teoria de la verdad como adecuacién, la cual redescribe enteramente
al negar su caracter dualista y sin perder de vista el caracter universal
e impersonal de la verdad.

Propiamente hablando, James no se refiere a unateoria del conoci-
miento, sinoa unateoriadelaverdad.Sinembargo,lo haceenlamisma
lineaenlaqueDeweyyF.C.S.Schillerhablaron del conocimiento:como
un instrumentalismo. Este es el aspecto antirepresentacionalista de la
filosofia de James. Segun este autor, las teorias alcanzan el estatus de
conocimiento debido a su instrumentalidad, a su capacidad para ser
directrices de la accion. Dice James:

Las teorias, pues, se convierten en instrumentos en los que pode-
MOS apoyarnos, y No en respuestas a enigmas; instrumentos, y no
soluciones a enigmas que nos permitan descansar o pararnos. No
nos recostamos en ellas, nos movemos hacia delantey, en ocasiones,
rehacemos la naturaleza con su ayuda.'"”

Es necesariotomaren cuentavarios elementos presentes en lacita.
El mds importante de todos es el cardcter contingente que asume el
conocimiento, pues alli radica el antirepresentacionalismo de James.
Sin embargo, también es importante notar que el conocimiento, en
Optica pragmatista, se convierte en una capacidad que nos mueve

115 Ibid., p. 84.
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hacia delante. Esto nos permitird mostrar, mdas adelante, su pluralismo
metodoldgico. Un tercer elemento que cabe resaltar esta en la afir-
macién de que en ocasiones replanteamos la naturaleza, lo que nos
conducira indefectiblemente al problema que James vio como el mas
importante de todos: el problema del monismo versus el pluralismo.

Como puedeinferirse delacita, paraJamesel status de conocimiento
es un atributo contingente que nuestras ideas o teorias alcanzan even-
tualmente. Aristoteles habia reconocido tres tipos de saber, el técnico,
el practico y el tedrico; pero solo habia aceptado como conocimiento
al tercero de estos. La peculiaridad de este saber es que no supone
ninguna dependencia respecto de la persona que lo posee.''¢ El saber
técnico y practico, en cambio, si guardan algun tipo de dependencia
respecto del individuo. Esto ocurre en la técnica que poseemos para
arreglar una bicicleta, o con la prudencia que asumimos a la hora de
deliberar cudl es el mas apropiado rumbo de accién si queremos ser
felices. En ambos casos, el saber no es impersonal sino que, al contra-
rio, recibe un matiz especial dependiendo de la persona que posea la
técnica o virtud. En el caso del conocimiento, Aristételes no veria tal
dependencia porque define a este como un nivel del entendimiento
que se alcanza cuando se logra aprehender el porqué de las cosas,
cuando se logra la demostracion de la idea. Bajo esta perspectiva, el
conocimiento no puede ser contingente.Siun saberesaprehensionde
las causas de un hecho, entonces es conocimiento. No es que alcance
dicha categoria, pues la cépula es indica una caracteristica intrinseca
a ese tipo de saber.

Lateoria pragmatistadel conocimiento busca superaresta concep-
cion, aunque el rival que tiene en mente no es el filésofo aristotélico,
sino el racionalista. James describié al racionalista como un “espiritu
selecto” que es idealista, religioso, monista y dogmatico.""” El raciona-
lista pretende observar una realidad ultima, esencial, que antecede
a la realidad cotidiana. La unicidad del mundo, y por consiguiente, la

116 Cf. Aristoteles, Etica Nicomdquea, 1140b, Madrid: Gredos, 1985,.
117 Cf. James, Pragmatismo, p. 60.
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asuncién de una lectura Unica del mundo, es lo que James critica de
esta postura filosofica.

James pretendié encontrar una posicién intermedia entre el ra-
cionalismo y el empirismo,'"® aunque reconocié estar mas préximo a
este ultimo. Aceptd, con el racionalismo, que los conceptos son inde-
pendientes y se bastan a si mismos, pero también acepté la posicion
empirista que encuentra el valor y la relevancia de los conceptos en su
relaciéon con los hechos. En ese sentido, su lucha no era contra el racio-
nalismo, sino con el ultraracionalismo, la posicion que él definié como
“platénica”y que sostiene que “el orden inteligible deberia reemplazar
los sentidos mds que interpretarlos”'’ Su lucha, en pocas palabras,
es contra la separacién tajante entre un plano conceptual y un plano
practico,como siaquelfuera unarealidad alternay ajena porcompleto
alasvicisitudes humanas. James dird que el pragmatismo se encuentra
“armado” contra esa propuesta. Asi, reconoce una interdependencia
entre el plano conceptual y el perceptual. El plano conceptual se ha
ido separando progresivamente del mundo perceptual, pero, contra
lo que piensa Kant, no llega a aislarse totalmente de este. Antes bien,
el plano conceptual cobra valor en su regreso a los perceptos, porque
los amplia y enriquece. De igual forma, los conceptos se nutren de las
percepciones y asi logran revitalizarse.

James asumio para esta propuesta el nombre de “humanismo” En
suma, lo que trataba de afirmar es que, en efecto, “la huella de la ser-
piente humana esta por todas partes”'*® James queria destacar sobre
todo el caracterpldstico del conocimiento. Parafraseandolo, podriamos
afirmar que, asicomo laverdad aconteceaunaidea,'? el conocimiento
también es algo que acontece a una teoria. Una teoria eventualmente
llaga a ser conocimiento, o deja de serlo, en la medida que sirve o no

118 James lo sefala expresamente: “Ofrezco una filosofia que puede satisfacer ambas
exigencias y que tiene el extralo nombre de pragmatismo. Puede ser religiosa como el
racionalismo, pero, al mismo tiempo, mantiene, como el empirismo, el mas estrecho
contacto con los hechos.” (Ibid., pp. 72-73)

119 James, Problemas de la Filosofia, p. 53.

120 James, Pragmatismo, p.91.

121 Cf. Ibid., p. 171.
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a determinados fines. Es este valor instrumental lo que le confiere su
cualidad epistémica. De esta manera, el conocimiento deja de ser un
fin en si mismo y se convierte en un medio para satisfacer distintas
necesidades. Asi pues, al describir su teoria como un humanismo, Ja-
mes muestra que el conocimiento, al igual que la verdad, es también
una elaboracion humana. Asimismo, nos dice que es posible hablar
de una “paleontologia” y de una “prescripcién” de los conocimientos.
Esto quiere decir que la verdad, segun sus propias palabras, “puede
anquilosarse con los afnos de servicio veterano y petrificarse por pura
antigliedad para la consideracién de los hombres”'??

Todo esto puede sonar demasiado subjetivista. Hubo quienes in-
terpretaron esta concepcion de la verdad como una teoria apasionada
y poco sélida que no resiste la menor de las objeciones. Esta fue, por
ejemplo, la interpretacion que Durkheim hizo del pragmatismo de
James, de quien dijo que su punto central era “tomar partido y actuar
consecuentemente”’?* Ademas, senalé que sus criticas al racionalismo
no llegan a tocarlo en lo profundo, dejando incluso una laguna. En esa
linea tenemos también las criticas de Russell al pragmatismo, al que
acusa de confundir la verdad con lo meramente util.”>* Sin embargo,
cabria hacer unaaclaracién respecto de esto. Es cierto que James no se
empefa en resaltar la dimensién social de la verdad como si se ocupa
enmostrarlas consecuencias que estatiene para el individuo.Pero esto
no necesariamente es un subjetivismo.En elfondo, James no niegaque
la verdad sea colectiva, pese a que la interpreta desde una perspectiva
claramente individual. Como sostiene Angel Manuel Faerna, la teoria
del conocimiento de James es una vision micro del problema frente a
unavisién macro que seriala propuesta de Peirce.'> Ambas visiones no
sonincompatibles, pues que el conocimiento sea colectivo no significa

122 James, Pragmatismo, p. 92.

123 Durkheim, Emile, Pragmatismo y sociologia, Buenos Aires: Schapire, s/f, p. 29.

124 Véase el capitulo que le dedica a James en su Historia de la filosofia occidental, donde
senalé que algunas de sus posiciones representan una forma de “locura subjetivista”
(Madrid: Espasa Calpe, 1997, tomo ll, p. 436).

125 Faerna, Angel Manuel, La teoria pragmatista del conocimiento, Madrid: Siglo XXI,
1996, p. 167.
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que deje de seruna herramienta que los individuos emplean para fines
diversos. Dicho esto, podemos ver que el interés de James era analizar
las consecuencias de orden prdctico que las creencias tienen para el
individuo, sin negar que la comunidad tenga un papel decisivo en la
constituciondeloque se piensacomoverdadero.Pruebadeelloestaen
el hecho de que James se refirié al “control objetivo” que las verdades
del pasado ejercen sobre las nuevas:

La verdad es que el pragmatista se ve mas compelido que nadie,
cogido entre todo el cuerpo de verdades acreditadas que se han
acumulado desde el pasado y las coerciones que el mundo de los
sentidos ejerce sobre él. ;Quién puede, pues, sentir tanto como él
lainmensa presion del control objetivo bajo el que nuestras mentes
efectdan sus operaciones?'?

Asi pues, vemos que el individuo ya forma parte de la dimensién
social y objetiva del conocimiento. Es posible, entonces, salvar a James
deunainterpretacion quelo presentacomo el masgroserosubjetivista,
como alguien que no sabe diferenciar entre el mero autoengano y un
criterio epistemolégicamente valido. James no entiende por “conoci-
miento” lo relativo al sujeto. Su propuesta es basicamente negativa, es
decir, niega la impersonalidad e inmovilidad del conocimiento en el
planteamientoracionalista. Esta mismaactitud se apreciaensurechazo
deldogmatismoy del absolutismo, dos posiciones cercanas al raciona-
lismo. Esto es lo que convierte a James en un antirepresentacionalista.
Al sefnalar que la utilidad es un criterio epistemoldgico que debemos
tener en cuenta, lo que busca negar es la idea de que el conocimiento
consistaenalguntipoderepresentaciénestaticaeinerte.Sibienacepté
la teoria correspondentista de la verdad, lo hizo solo como un peldafio
para redefinir lo que entendemos por “correspondencia” y “realidad”

Si entendemos su propuesta de este modo, como una reaccién al
racionalismo, podemos afirmar que ella se fija en tres aspectos que estan
asociados a la concepcion representacionalista del conocimiento: a) el
caracterimpersonal, b) el caracter estatico, y ¢) el cardcter monista. Contra

126 James, Pragmatismo, p. 190.
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estos aspectos es posible evaluar la propuesta de James en un plano mas
subjetivo, contingente y pluralista. Sin embargo, habria que reconocer al
mismo tiempo que estos planos no son del todo positivos, pues suponen
una reaccién contra la tradicién epistemoldgica.

Respectodel primerodeestos,James plantea untipode humanismo.El
caracterinstrumental del conocimiento se convierte asien el criteriobasico
para su valoracion. Es cierto, dice James, que los conceptos se bastan a si
mismos.Nadaimpideinventar unsistema conceptual donde se determine
las reglas de formacién de los nuevos conceptos, con nomenclatura,
operacionesbasicasy criteriosde correccién. Pero pese aquedichosistema
podriasobrevivir por sus propios medios, esto no significaque suvaloresté
garantizado por siempre, a no ser que nos refiramos a su valor estético.
El valor de los conceptos viene de la mano con su funcién en la vida de
las personas. Es por esta razén que la teoria del flogisto ha dejado de ser
consideradacomo conocimiento en ciencias.Es su utilidad pararesponder
adeterminadas necesidadesy preguntasloque hasido cuestionado.Segun
James “como norma nosotros no creemos en los hechos y teorias para
los que no encontramos utilidad”™?” Un ejemplo de esto seria la telepatia,
paralaque James observa una serie de evidencias que los cientificos de su
épocanoqueriantomaren cuenta.Larazéon que daJames, paraexplicartal
menosprecio, es que si la evidencia fuera verdadera, habria que ocultarla
para evitar que se deshaga “la uniformidad de la naturaleza®'?® Asi, las
razones que sustentan una teoria no son necesariamente intelectuales.
Una teoria es relevante y valiosa para una comunidad debido a su utilidad.

James senala tres funciones que desempenan los conceptos en la
vida humana:'? primero, nos guian en la practica diaria mostrandonos
un cumulo de relaciones entre las cosas que permiten armar mapas
que eventualmente puedan servirnos; segundo, nos dotan de nuevos
valores en nuestro trato con las cosas, reaniman nuestras voluntadesy
dananuestraaccién nuevos motivos; tercero,elmapaque nos proveen
adopta una vida independiente como objeto de estudio. Podemos

127 James, William, “La voluntad de creer’, en: James, William y William K. Clifford, La
voluntad de creer. Un debate sobre la ética de la creencia, Madrid: Tecnos, 2003, p. 150.

128 Ibid., p. 151.

129 James, Problemas de la Filosofia, pp. 50-51.
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afirmar que es desde estos tres roles que se mide la utilidad de las teo-
rias, y por tanto, su capacidad para constituir conocimiento. No puede
medirse tal capacidad por el cumplimiento de uno de esos roles; para
ser considerado conocimiento, es necesario que unateoriacumplacon
las tres funciones sefaladas. Es importante recalcar esto, pues en las
teorias representacionalistas tradicionales el conocimiento cumple a
cabalidad el tercer rol, ser un objeto de estudio, mas no lo otros dos.

Pasamos ahora al segundo plano que adopta la critica al raciona-
lismo, a saber, como critica al caracter estatico del conocimiento. Ya
habiamos adelantado algo al respecto al sefalar, parafraseando a Ja-
mes, que “el conocimiento acontece” También hicimos mencién a esta
critica cuando afirmamos que el mundo de los conceptos se nutre de
las percepciones, con lo que el conocimiento deja de ser algo estatico
y pasa a ser algo en perpetua actualizacion. En ese sentido deciamos
también que James destaca como una de las principales caracteristi-
cas del conocimiento su plasticidad, pues solo asi puede ser util para
la vida humana.

Para la filosofia tradicional todo cambio es signo de imperfeccion,
por eso el racionalismo ha perseguido lo estatico e inmutable. En
esto coinciden James y Bergson, asi como también lo haran Dewey y
Nietzsche al sugerir que el ser humano crea la religiéon y la filosofia en
su busqueda de reposo y seguridad. Asi pues, el deseo de estabilidad
se convirtié en un moévil para la filosofia, y el espiritu racionalista es
un ejemplo de ello. Para el racionalista el cambio es solo apariencia; lo
verdadero subyace al cambio como unarealidad antecedente que esta
gobernada por principios inmutables. Esta es, en lineas generales, la
posicidn que Jamesylos pragmatistas rechazaron.Parael pragmatismo
esta posicidn crea una separacién tajante entre la actividad filoséfica
y la vida humana, lo que ha resultado en un empobrecimiento de esta
ultima. Asimismo, los pragmatistas sefalan que los medios por los
cuales estos principios han sido deducidos son puramente ilusorios.

Ahora bien, es necesario explicar qué entiende James al sefalar,
como hemos visto, que una teoria nos mueve hacia delante.'*® Al co-

130 Cf. James, Pragmatismo, p. 84.
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mentar la instrumentalidad de aquellas teorias que pueden ser enten-
didas como resoluciones de enigmas, James sostiene que estas no nos
mueven hacia delante. ;Qué puede significar esto, ademas del hecho
de serinutiles? Al parecer, la frase no anade mucho mas. Sin embargo,
permite aclarar el sentido en el que podemos entender el criterio de
utilidad. James asume una comprensién pluralista de este criterioy lo
entiende en un sentido no restringido. Un ejemplo puede ayudarnos
a ver esto. Después de precisar las formas inutiles en las que puede
comprenderse la nocién de lo Absoluto, James sugiere una mas util:

(...) en la medida que brinda ese bienestar, seguro que no es estéril;
tiene esa dosis de valor, realiza una funcién concreta. Como buen
pragmatista, pues, yo mismo debo considerar al Absoluto verdadero
‘a esos efectos. Y sin reparos, asi lo hago.'®!

James ve aqui una utilidad para la creencia en lo Absoluto. De esta
forma, diferencia entre quienes creen en lo Absoluto y quienes no
creen. Los segundos se enfrentan al mundo solo con sus fuerzas, un
mundo que ademas es hostil y que no guarda ninguna esperanza. Esta
posicion podria ser calificada de pesimista. Los primeros se enfrentana
un mundo igualmente hostil, pero no reconociéndose solos. Asi, creer
en lo Absoluto es un consuelo para estos porque reconocen que no
todo esta en sus manos. La existencia en esos términos no es agobiante
sino esperanzadora.

El ejemplo nos permite ver que la expresién “mover hacia delante” es
entendida de manera amplia. Nos mueve hacia delante tanto la religion
como una teoria social o cientifica. Lo que James deja entrever aqui es su
pluralismo metodolégico. En la medida que el criterio de utilidad define
lo que puede ser reconocido como conocimiento, ningin método o
persona puede serlo Unico capazde producirlo. Asi pues, el conocimiento,
entendido como uninstrumento paralaaccién no es un bien exclusivo de
la ciencia, como creen los positivistas, sino que, desde distintos métodos
de aproximacion al mundo, es posible reconocer distintas formas de
conocimiento. Esto muestra,ademas, que paraun mismo hecho es posible

131 Ibid., p. 97.
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encontrar distintas lecturas validas, ya que la validezestd enrelacionaqué
tanto nos mueve hacia la accién.

Un ejemplo de esto es el andlisis que James hace de la conversion
de San Pablo. En los “Hechos de los Apdstoles” se narra este episodio
enlavidadelsanto.Se cuentaque, cuandoaun perseguialos cristianos,
PabloibacaminoaDamasco cuandounaluzloarrojé delcaballo.Enese
momento escuché la voz de Jesus que lo llamaba. Este suceso cambid
su vida de forma tan radical que a partir de ese momento se convirtio
en el “apéstol de los gentiles” Sin embargo, quienes han pretendido
negarle valor al suceso lo han hecho sefalando que en ese momento
Pablo habia sufrido un ataque de epilepsia. Frente a esta lectura, James
comenta:

San Pablo sufrid, en efecto, un ataque de epilepsia. Sin embargo, os
pregunta: ;En qué medida una relacion existencial de los sucesos de
la histeriamental, comoladescrita, puede determinarde unamanera
u otra su significado espiritual? Defender la causalidad organica de
un estado de animo religioso, para rebatir su derecho a poseer un
valor espiritual superior, es por consiguiente ilégico y arbitrario sino
se ha establecido anteriormente una teoria psicofisica que entrelace
los valores espirituales en general con tipos de transformaciones
fisiologicas determinados. Si no es asi, ninguno de nuestros pensa-
mientos y sentimientos, ni tampoco nuestras doctrinas cientificas,
ni siquiera nuestras pseudocreencias, poseeran valor alguno como
revelaciones de la verdad, ya que cada una de ellas, sin excepcion,
brota del estado del cuerpo de su poseedor en aquel momento.'?

En otras palabras, si la verdad de un hecho depende de que este
puede ser explicado como un estado fisico del cuerpo, entonces los
estados de la mente no tendrian ningun valor de verdad, lo que difi-
cilmente puede ser aceptado. En suma, vemos que el pluralismo epis-
temoldgico de James lo compromete con la idea de no hay una sola
manera de conocer la realidad, lo que supone, a su vez, que no hay un
Unico método de llegar al conocimiento.

132 James, William, Las variedades de la experiencia religiosa. Estudio de la naturaleza
humana. Barcelona: Peninsula, 1986, p. 21.
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Como veremos a continuacioén, esto empata muy bien con lo que
James afirma en “La voluntad de creer”. Alli distingue dos maneras de
creer en la verdad, el modo absolutista y el empirista. El primero per-
tenece a quien cree que se puede conocer la verdad y saber cuando la
hemos alcanzado. El sequndo, en cambio, es de quien cree que aunque
la verdad es alcanzable, podria ocurrir que nunca lleguemos a saber si
la hemos alcanzado definitivamente. “Saber es una cosa, y saber con
certeza que sabemos es otra’'*® dice James en tono empirista. Acepta
que en nuestra vida diaria todos somos absolutistas por instinto, pero
el momento de conciencia reflexiva, la filosofia, nos obliga a dejar de
lado esa actitud. Entonces apostamos por el modo empirista de creer,
no porque haya argumentos definitivos a favor de esta posicion, sino
porque es necesario asumir la actitud falibilista de quien piensa que
puede siempre mejorary crecer.Jamesno niegalaactitudinstintiva.Eso
seriaandardeespaldasalavidacotidiana,algo contrarioal pragmatismo.

2.3.Voluntad, libertad y determinismo

William James era un cientificoy unhombrereligioso, y laansiedad que
le producia la necesidad de compatibilizar ambos tipos de actitudes 'y
las creencias que van asociadas a ellas fue una de las exigencias que lo
condujeron a la filosofia. Esto ocurria en una época, fines del siglo XIX,
en que solia creerse que mientras mas se desarrollara la ciencia y su
capacidad de explicar la realidad recurriendo Unicamente a relaciones
causales gobernadas por leyes, menos espacio habria para la creencia
religiosa. Uno de los temas que emergen de la supuesta tensién entre
ciencia y religion es el problema de libre albedrio y el determinismo.
Tal como este problema era formulado en el siglo XIX, si el universo
es una maquinaria fisica gobernada por un conjunto de leyes inexora-
bles y carentes de excepciones, y si nosotros, en tanto objetos fisicos
somos parte de esa maquinaria, entonces cada uno de nuestros actos,

133 James, “La voluntad de creer’ p. 153.
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incluyendo nuestros procesos psicolégicos, estan gobernados porleyes
inexorables, con lo cual no hay espacio para el libre albedrio. Por otra
parte, si admitimos que el determinismo gobierna nuestras vidas, los
conceptos de responsabilidad moral, asi como de premio y castigo,
se desvanecen. Uno de los puntos de contacto entre espiritualismo y
pragmatismo fue, precisamente, el proyecto el de dar una explicacion
satisfactoria del libre albedrio, sin por eso rechazar los presupuestos
habituales de la filosofia de la ciencia de fines del siglo XIX, que es
precisamente la idea de que la naturaleza estd gobernada por leyes
que constrinen todas las relaciones causales.

Elproblemadelalibertadfuetambiéncentralenlaobradealgunos
fildsofos peruanos de esa época, especialmente Alejandro Deustua.’™*Es
justamente el concepto delibertad, asociado al de creatividad artistica,
lo que permitira a Deustua alejarse de los presupuestos principales del
positivismo, y de los elementos de mecanicismo y determinismo que
incorpora. En base a laintuiciéon de la libertad e influido notablemente
por Bergson, quien como hemos visto tuvo influencias cruzadas con
James, Deustua fue uno de los filésofos peruanos mas importantes en
el desplazamiento del positivismo al espiritualismo.

Volvamos, sin embargo, a James. Como vemos, uno de los temas
que concentraron la atencién del joven James fue el debate sobre el
determinismoYy el libre albedrio, y en esto recibié lainfluencia tanto de
Peirce como de Shadworth H. Hodgson. La amistad de James y Peirce
data de 1865 y este fue largamente el fil6sofo mas influyente en el
pensamiento de aquel. Sin embargo, en las décadas 80 y 90 del siglo
XIX, James también recibié la influencia de Hodgson, especialmente a
travésde sulibro Philosophy of Reflection.Hodgson era un determinista
que rechazaba el libre albedrio y esta fue la posicion con la que James
estuvo mas cerca, hasta que él mismo tom¢ la libre decision de creer
en el libre albedrio. Segun el propio James cuenta, y como ya hemos
mencionado al comienzo de este capitulo, ese fue su primeracto como

134 Cf. Deustua, Alejandro, Las ideas de orden y libertad en la historia del pensamiento
humano, Lima: Ernesto R. Villaran, 1919-1922; “Libertad y obediencia en Revista
Universitaria (1913).
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creyente en el libre albedrio, creer libremente en él. El argumento que
alejé aJames del determinismoy de Hodgson incorpora la concepcion
pragmatista de la creencia: si una creencia es una disposicidén para ac-
tuary dado que uno no podria vivir como un determinista, entonces es
imposible tener creencias deterministas y, por tanto, el determinismo
es una posicién imposible. Como ya hemos mencionado, la definiciéon
de la creencia como disposiciéon para comportarse fue una pieza cen-
tral en la filosofia de Peirce que tomé del filésofo y psicélogo escocés
Alexander Bain, quiendefinié la creenciacomodisposiciéon paraactuar.

Sin embargo se plantea la pregunta de si estamos justificados para
decidir creer en algo, particularmente en el libre albedrio. El punto es
que, aparentemente, no podriamos creer lo contrario, es decir, uno
no podria creer que sus acciones, creencias y otros estados mentales
estuvieran ya determinados por una cadena causal anterior eindepen-
diente de su voluntad, pues no podria actuar de esa manera. James no
desarrolla con todos sus detalles el argumento que vamos a explicitar
inmediatamente, pero de alguna manera se encuentra implicito en su
concepcion acerca de la creencia y la naturaleza del libre albedrio. Al
parecer, es condicion de posibilidad de la accién misma que uno crea
que puede optar entre varios cursos de accién alternativos, de suerte
que ante una accién dada uno siempre cree que pudo haber actuado
deunamaneradiferente.Porello, ladecisién de creeralgo (y con mayor
razon el creer en el libre albedrio) prueba que uno se comporta como
si fuese libre. Si, ademas, creer algo es comportarse habitualmente de
cierta manera, quedaria demostrado mediante un argumento trascen-
dental el libre albedrio. Naturalmente, este argumento no prueba que
uno realmente sea libre o que el libre albedrio sea una realidad, lo que
prueba es que es inevitable creer que somos libres y que la creencia en
el libre albedrio es una realidad. Asi pues, de la imposibilidad de creer
que no existe el libre albedrio se sigue que debemos sostener la tesis
de que el libre albedrio es real. Sin embargo, este argumento parece
presuponer algo que de ninguna manera es obvio, que es imposible
vivir como un determinista. Se podria decir que tanto el determinista
como el partidario del libre albedrio viven exactamente de la misma
manera, pues si uno fuese determinista creeria que sus decisiones ya
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estanestablecidas causalmente, peronotendria porquédejarde decidir
de la manera como lo viene haciendo, dado que considera que esas
decisionesyaestandeterminadasyquetambiénesta determinadopara
creeren el libre albedrio. En este punto, habria que admitir que tantola
creencia en el libre albedrio como su contraria son igualmente impo-
sibles de ser justificadas, lo que nos deja casi en una posicién kantiana
de agnosticismo respecto del libre albedrio en el mundo fenoménico.
El propio James intuyd las limitaciones de sus argumentos, pues
en “El dilema del determinismo’, sostiene que es imposible demostrar
que la voluntad es enteramente libre, de manera que solo se puede
suponer que lo es actuando como si lo fuera.’™ Sin embargo, como
hemos visto, esta afirmacién puede funcionar como un argumento
trascendental que no demuestra la existencia del libre albedrio, pero
si prueba que creemos, debemos creer y no podriamos no creer en él,
de lo que se infiere de manera indirecta y trascendental la verdad del
libre albedrio. Por otra parte, James también sostiene la imposibilidad
de demostrar la uniformidad de la naturaleza, siendo esta meramente
un postulado.’®*® Aqui se puede rastrear nuevamente la influencia de
Peircey Kant, pues Peirce fue el primer filésofo en postular que las leyes
naturales no son deterministas sino meramente probabilisticas,’’” y
Kantsostuvo que el determinismo del ambito fenoménico no se puede
probar pues solamente es un presupuesto de las ciencias.
CreeJamesqueel problemadellibrealbedrioesinsolubleentérminos
psicolégicos y solo puede abordarse filoséficamente.’*® Sin embargo,
segun James, la mejor prueba en favor del libre albedrio estd en que

135 James, William, “El dilema del determinismo’ en: La voluntad de creer y otros ensayos
de filosofia popular, Madrid: Daniel Jorro, 1922, p. 142: “Rechazo de primera intencion
toda pretensién de demostrar que la voluntad sea enteramente libre; a lo mds que puedo
aspirar, es a inducir a alguien a imitar mi ejemplo, es decir, a declararla libre y a obrar
como si asi lo fuese.”

136 Ibid., p. 143: “;Qué es, por ejemplo, el principio de causalidad, sino un postulado, un
principio en el cual ocultase el deseo de descubrir algun dia entre la sucesion de los
fendmenos, lazos de dependencia mas hondos que esa simple yuxtaposicion arbitraria
en que se nos da actualmente?”

137 Cf. Peirce, Charles S., “Designio y azar’, (http://www.unav.es/gep/DesignAndChance.
html).

138 Cf. James, William, Principios de psicologia, México D.F.: FCE, 1989, p. 1011.
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cuando carecemosde éllo sentimos claramente como una ausencia, lo
que no ocurriria si fuese simplemente una ilusién. Reconoce que esto
no es un argumento contra el determinismo, pues si este fuera cierto
uno podria estar determinado para sentir laausencia del libre albedrio.
Lo unico que el determinista tiene que probar es que el concepto de
libre albedrio es incomprensible o contradictorio:

La persona que siente en esta forma la impotencia del esfuerzo libre
tiene la idea mas aguda de lo que se significa por ello, y de su poder
independiente posible. ;De qué otromodo podriatenertal conciencia
de su ausencia y de sus efectos? Lo cierto es que el determinismo
genuino ocupa un terreno totalmente diferente; lo que afirma no es
la impotencia sino la impensabilidad del libre albedrio.'*

Comentando el argumento determinista de John Fiske,'* Ja-
mes hace un agudo senalamiento. Segun Fiske el problema del libre
albedrio se reduce a plantear que o bien la voluntad es causada por
algo externo a ella 0 es auténoma e incausada. Si lo primero, tendre-
MOos que aceptar que esa causa externa tuvo a su vez una causa y asi
llegaremos al origen de los tiempos sin que haya espacio para el libre
albedrio. Si la voluntad es incausada, entonces, la voluntad se torna
inexplicable pues no hay cémo justificar que uno haya optado por una
u otra accién. Pero, ademas, la voluntad seria erratica pues asi como
uno podria realizar una accién, podria realizar su opuesta. El comenta-
rio de James es que Fiske no distingue entre las opciones que resultan
tentadoras para uno y las que no lo son. El libre albedrio opera sobre
las primeras y consta, de existir, en la capacidad de elegir de manera
espontanea entre un conjunto de posibilidades que a uno le resultan
factibles y tentadoras. James no llega a explicar cémo, incluso en estas
circunstancias, la voluntad opera de manera auténoma e incausada.
Pero quiza no sea necesario hacerlo porque él no cree que la voluntad
sea una facultad adicional en la mente, sino el nombre que le ponemos

139 Ibid., p.1012.
140 Fiske, John, Cosmic Philosophy, parte Il, capitulo XVII, citado por James, ibid., p. 1014,
nota 72.
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al proceso por el que el conflicto entre varias motivaciones tiene como
consecuencia una motivaciéon que impera sobre las otras causando asi
el comportamiento.

Otro argumento que James empled contra el determinismo es el
pluralismo. La oposicion entre pluralismo y monismo fue discutida por
James en varios lugares.'' La tesis central es que el universo no es una
estructura unificada que soporta solo una descripcién sino, mas bien,
esdiversoy heterogéneo, asi como cambiante, abierto e inconcluso. El
pluralismo es, pues, tanto una tesis ontolégica como epistemoldgica.
Desde el punto de vista ontolégico, sostiene que el universo no es
una maquinaria monolitica, desde el punto de vista epistemolégico,
sostiene que puede ser descrito y redescrito multiples veces sin que
exista una descripcién definitiva de él. Los fil6sofos modernos, en ge-
neral, tendieron a buscar un solo sistema de conceptos que explicara
el universo en su conjunto y que pudiera servir para fundamentar
nuestro conocimiento de él. Para el pluralismo epistemolégico no
existe una clave unica que explique la realidad y en esto se encuentra
en las antipodas del proyecto moderno de una Mathesis universalis,
como la elaboracién de una representacion sistematica, completa y
acabada de la realidad. El pluralismo de James también se encuentra
en las antipodas del monismo hegeliano que no solo sostiene que la
realidad es homogénea, sino ademds que esta puede ser descrita de
una manera total y acabada por el despliegue del Espiritu Absoluto.
Finalmente, James también se opondria a la tesis hegeliana y marxis-
ta, de claro origen cristiano providencialista, segun la cual el curso de
la historia es univoco, teleolégico y apunta en solo una direccién. El
pluralismo de James lo comprometeria, aunque él no desarrolla esa
idea, a ver la historia de una manera multivoca, diversa, con lineas de
desarrollo entrecruzadas y no marchando en una sola direccién, pues
la historia avanza en muchas direcciones al mismo tiempo. El argu-
mento que si esta explicito en James es que dado que el universo esta
en continua realizacién y desarrollo, la accién intencional humana es

141 Cf. James, Pragmatismo, conferencia cuarta; Problemas de la Filosofia, capitulos VIl y
VIII; A Pluralistic Universe, New York: Longmans, Green and Company, 1909.
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capaz de colaborar en su transformacion, con lo cual el libre albedrio
es parte del universo porque es introducido por el ser humano en él.
Pero es controversial si este es un argumento convincente. Uno po-
dria aceptar el pluralismo, tanto ontolégico como epistemoldgico, sin
aceptar el libre albedrio, pues se podria sostener que la diversidad y
transformacion del universo estd causalmente determinada desde el
momento inicial de su constitucion.

James asocia el indeterminismo al pluralismo pues, para él, “el tni-
co modo coherente de representar un pluralismo y un mundo cuyas
partes puedan actuar una sobre otra en razén de su conducta buena
o mala, es el indeterminismo.”'*? De igual manera, parece asociar el
determinismo al monismo, pues en un universo unificado y plena-
mente homogéneo, no hay espacio para la indeterminacion sino solo
regularidades inexorables:

Dice el determinismo que las partes del universo actualmente dadas
designan y definen definitivamente, desde ahora, lo que deban ser
las otra partes. El porvenir no oculta en su seno posibilidad alguna
ambigua;lafraccion quedenominamos presente no puede concordar
sino con un solo Todo, y no admite mas complemento que el fijado
de por siempre. El todo reside en cada parte, soldndole alas otras en
unidad absoluta, constituyendo un férreo bloque en el que no cabe
amenaza ni sombra de cambio. '**

Si el libre albedrio fuese real y no una ficciéon necesaria para la su-
pervivencia, no solo seriamos capaces de elegir nuestras acciones sino
también nuestras creencias y deseos, pues en lineas generales y salvo
excepciones, nuestras acciones dependen y son causadas por nues-
tras creencias y deseos. Asi, en “La voluntad de creer’; James discute la
posibilidad de que uno pueda elegir libremente sus creencias siendo
moralmente responsable de ellas, asi como uno lo es de sus acciones,
como sostiene William Clifford, con quien James discute en su texto.

142 James, “El dilema del determinismo’ p. 167.
143 Ibid., p. 146.
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En contra de Clifford, quien afirma que creer algo sin suficiente
evidenciaesmoralmentereprobable, James sostiene que hay ocasiones
en que es legitimo tomar la decisiéon de creer algo aun si la evidencia
es insuficiente, para lo cual da dos ejemplos: la fe en Dios y la creencia
en el libre albedrio. Su argumentacién tiene dos aspectos. Por una
parte, considera plausible creer en una proposicién insuficientemente
justificada sobre la base de sus consecuencias deseables, como en el
caso de la fe religiosa. De otro lado, muestra cobmo hay proposiciones
que seriaimposible no creer,como en el caso del libre albedrio. La tesis
de James es esta:

Nuestra naturaleza pasional no solo legitimamente puede, sino que
debe, optar entre proposiciones, siempre que se trate de una opcién
genuina que no puede ser decidida, dada su naturaleza, tomando
como base fundamentos intelectuales; pues decir, en tales circuns-
tancias, “no decida usted, deje la cuestion abierta’ es en si misma
una decisidn pasional —exactamente lo mismo que decir si o no-, y
va acompanada por el mismo riesgo de perder la verdad.*

La pregunta es si realmente podemos creer algo sabiendo que es
falso o cuando uno no tiene suficientes razones para creerlo. El primer
caso es evidentemente imposible. En cuanto al segundo, Bernard Wi-
lliams, en “Deciding to Believe'* argumenta que es imposible creer
en algo que no nos resulta convincente, por mas que lo intentemos, lo
que implicaria que no tiene sentido decir que uno elige sus creencias.
Hume era aun mas radical. Para él, la creencia es algo que nos ocurre,
no algo producto de la voluntad:

Se sigue por tanto que la diferencia entre ficcion y creencia reside
en algun sentimiento o sensacion que se aflade a la Gltima, no a la
primera, y que no depende de la voluntad ni puede manipularse a
placer.’®

144 James, “La voluntad de creer’ p. 152.

145 Cf. Williams, Bernard, “Deciding to Believe’ en: Problems of the Self, Cambridge: Cam-
bridge University Press, 1973.

146 Hume, David, Investigacion sobre el conocimiento humano, Madrid: Alianza, 1984, V,
II.
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Williamstienerazénenque unono puede creeralgo que sabefalso,
pero no percibe que uno si puede fomentar en si mismo una creencia
insuficientemente justificada.Sinofueseasi,los casos deirracionalidad
y autoengafno serian imposibles. Ademas, en caso que pudiera haber
evidencia insuficiente y un gran deseo de creer una de las opciones
disponibles a sabiendas de su poca evidencia, uno podria decidir vo-
luntariamente estudiar los detalles de esa posiciéon con la esperanza
de ser persuadido por ella. Uno también podria colocarse a si mismo
en las circunstancias que pudieran favorecer el cultivar o generar esa
creenciaenuno.Sinembargo, pareceriaque solo estamosaplazandoel
problema, porque queda por aclarar si uno elige libremente desear lo
que desea o el deseo es algo que se nos impone. Uno podria elegir sus
creencias, pero si lo hace en base al deseo de creer y este deseo no es
libremente elegido, no parece que la creencia sea elegida libremente.

Esta discusion nos conduce a examinar la manera como James
aborda la naturaleza de la voluntad en los Principios de psicologia.
Durante la modernidad se tendia a considerar a la voluntad como una
suerte de facultad cuya mera presencia permitia explicar fenémenos
como el libre albedrio, la deliberacioén, la accién intencional, etc. Uno
de los primeros filésofos en cuestionar esa entificacién de la voluntad,
haciendo un analisis particularmente fino de ella, fue John Locke en
el capitulo XXl del libro Il de su Ensayo sobre el entendimiento humano.
Para Locke, la voluntad es una potencia o facultad, definiendo a estas
como la capacidad que algo tiene de generar un cambio. Pero como
él también entiende la libertad como una potencia, sostiene que no
tiene sentido preguntar sila voluntad es libre, pues eso seriacomo pre-
guntar sila libertad es libre."*” Pero la posicion de Locke es innovadora
porque sostiene que uno debe ver la voluntad, como en general todas
las facultades, como relaciones y no como entidades independientes

147 Locke, John, Ensayo sobre el entendimiento humano, México D.F.: FCE, 1982, p. 223:
“Es llano, pues, que la voluntad no es sino una potencia o capacidad, y que la libertad es
otra potencia o capacidad: de tal suerte que preguntar si la voluntad es libre equivale a
preguntar si una potencia tiene otra potencia.”
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como si fuesen agentes dentro de otro agente, con lo cual rechaza su
entificacion:

Porque las potencias son relaciones, no son agentes; y solamente
aquello que tiene o que no tiene la potencia para operar, solo eso es
onoeslibre, y nunca la potencia misma.(...) Pero el error ha sido en
que se ha hablado de las facultades y han sido representadas como
si fuesen otros tantos agentes distintos.'*®

Creo que la verdadera cuestiéon no es si la voluntad es libre sino si
el hombre es libre.™

CreelLocke quefrecuentemente se hautilizadolanociéndevoluntad
como un comodin filoséfico para explicar lo oscuro con un concepto
aun mas oscuro. Ahora bien, en esa misma direcciéon se encuentra
William James en el andlisis de la voluntad en el capitulo XXVI de sus
Principios de psicologia. Una primera tesis que James sostiene es que
la voluntad o lo voluntario no es una propiedad adicional a un estado
mental, como el deseo o la creencia; es decir, expresarse acerca de los
deseos o las creencias como voluntarias es solo una manera de hablar
pues lavoluntad no es algo adicional a esos estados mentales mismos:

Ahora bien, ;hay alguna otra cosa en la mente cuando queremos
realizar un acto? (...) Mi primera tesis es que no necesita haber nada
mas, y que en actos voluntarios perfectamente simples no hay nada
mas en la mente, excepto la idea cinestésica, asi definida, de lo que
va a ser el acto.”™®

Este fragmento resulta sorprendentemente parecido a la reflexién
sobre la voluntad que Wittgenstein realiza en las Investigaciones
filoséficas:™'

148 Ibid. p. 225

149 Ibid. p. 226

150 James, Principios de psicologia, p. 949.

151 Para un andlisis detenido sobre la influencia de James en Wittgenstein, ver:
“Wittgenstein y la autonomia de la voluntad. La presencia del pragmatismo’, en: Revista
de Filosofia, N° 56, Maracaibo: Venezuela, 2007.

104



Capitulo 2. El pragmatismo estadounidense: William James

Cuando “levanto el brazof se levanta mi brazo. Y surge el problema:
iqué es lo que resta, cuando del hecho de que levanto el brazo sus-
traigo el que mi brazo se levante? (;Son las sensaciones cinestésicas
mi querer?)'>?

Cuando levanto el brazo casi nunca intento levantarlo.’>?

Esposible que Wittgenstein desarrollara estasideas bajo lainfluen-
cia de James, pues sabemos que lo leia con interés, tanto los Principios
de psicologia como Las variedades de la experiencia religiosa. En todo
caso, la pregunta sobre la naturaleza de la voluntad es planteada con
claridad por el propio James:

He aqui la cuestion: ;Es la idea desnuda de los efectos sensibles de un
movimiento su seAal mental suficiente o debe haber un antecedente
mental adicional, en forma de un fiat, decisién, consenso, mandato
volitivo, u otro fendmeno sinénimo de conciencia, para que el movi-
miento pueda producirse.’>*
La propuesta de James es que el “proceso de la voliciéon” es una
accion ideomotora que se da con la accion, pero no hay una relacién
causal entre una voliciéon y una accién, la razén de ello es que ni la vo-
luntad es un evento ni una accién en ningun sentido, luego no puede
tener relaciones causales con las acciones que son eventos fisicos.
Esta es también una idea que se encuentra practicamente idéntica en
Wittgenstein:

Preguntate como trazas con deliberacion una linea paralela a una
linea dada -y otra vez, con deliberacién, una oblicua a ella. ;Cual es
la vivencia de deliberaciéon? Aqui se te ocurre al instante una mirada,
un gesto particulares -y entonces quisieras decir: “y es justamente
una particular vivencia interior” (Con lo que, naturalmente, no has

152 Wittgenstein, sec. 621.
153 Ibid., sec. 622.
154 James, Principios de psicologia, p. 971.
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dicho nada mas.) (Hay aqui una conexién con la pregunta por la
esencia de la intencidn, de la voluntad).™

AquiWittgenstein quiere decir que lavoluntad oladeliberacién no
es algo que se anada a las acciones o a las actitudes proposicionales,
como una propiedad de estas. Asitambién, para Wittgenstein el querer
noesunaaccion.“Querer” esunaexpresién quessignificadistintas cosas
en distintos contextos que no necesariamente tienen algo en comun.
No se puede preguntar “;qué es el querer?; sin afadir “el querer tal
o cual cosa” De acuerdo con Wittgenstein, y esta parece ser una idea
jamesiana, el mecanicismo propio de la modernidad se ha enquistado
en el lenguaje y genera estos problemas aparentes, como si hubiera
una relacién causal entre el querer o la voluntad y la accién. Pero, cree
Wittgenstein, no hay una relacién causal entre el querer y el actuar. El
querer no es una accion ni un evento y por tanto no puede ser causa
de nada. Sin embargo hablamos de la voluntad como si fuese causa
de acciones:

“Querer” no es el nombre de una accién y por lo tanto no lo es en
particulardeunaacciénvoluntaria.(...) Estaidease basa, sinembargo,
en una analogia desorientadora; el nexo causal parece creado por
un mecanismo que une dos partes de una maquina.’*¢

“El querer, si no es una especie de desear, debe ser el actuar mismo.
No puede detenerse antes del actuar.” Si es el actuar, entonces lo es
enelsentidousualdelapalabra; o sea: hablar, escribir,andar, levantar
algo, imaginarse algo. Pero también: tratar de, intentar, esforzarse
por hablar, escribir, levantar algo, imaginarse algo, etc.™’

Cuando levanto mi brazo, no he deseado previamente que se levan-
te. La accién voluntaria excluye este deseo. Si bien puede decirse:
“Espero que podré dibujar el circulo sin errores” Y con ello se expresa
el deseo de que la mano se mueva de tal y cual manera.’®

155 Wittgenstein, sec. 174.
156 Ibid., sec.613.
157 Ibid., sec.615.
158 Ibid., sec.616.
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Asi, tanto para Wittgenstein como para James, no hay en la mente
una entidad llamada “voluntad” que sea una causa de las acciones.
Las acciones se producen inmediatamente siempre que no haya
nada externo que se oponga a ellas, ni un pensamiento contrario
en la mente del sujeto. En los casos simples no se necesita un fiat o
mandato expreso de la voluntad, sino simplemente la idea o el deseo
de realizar una accioén. Es solo en los casos complejos en que aparece
ese supuesto fiat, pero porque se trata de situaciones de deliberacién
en que el sujeto se encuentra indeciso ante la presencia de creencias,
ideas o deseos incompatibles, de manera que después de sopesarlos
se decide por un curso de acciéon y no por otro. Pero eso no debe ser
confundido con que exista unacto volitivoen simismo que sea causante
de las acciones que el sujeto realiza. Esto nos conduce al problema de
la deliberacion. La tesis de James, que por supuesto lo acerca a una
concepcion topolégica de lo mental como la que también aparece en
Schopenhauer y Nietzsche, y que se desarrollard mas claramente con
Freud, es que en la mente conviven distintas motivaciones, tenden-
cias y creencias, no siempre compatibles entre si. Cada uno de estos
aspectos de la mente tiene un poder causal sobre las acciones, y lo
que llamamos deliberacién es precisamente el proceso por el que los
distintos aspectos de la mente compiten para tomar el control de las
acciones. Naturalmente este proceso puede tomar algun tiempo y el
agente puede pasar de una consideracién a otra hasta que se instala
una manera de ver las cosas o un deseo prima por sobre los otros. La
voluntad no es una facultad adicional a estos aspectos de la mente
sino el proceso por el que el aspecto que resulta imperante obtiene
el rol causal de las acciones. La descripcidon que hace James de este
fendmeno es particularmente aguda:

Ahora nos hallamos ya en posicidon de describir lo que ocurre en la
accion deliberada, o cuando la mente es el asiento de muchas ideas
relacionadas entre si en forma antagénica o favorable. Una de tales
ideas esun acto.Por simisma, estaideadebeinducir un movimiento;
sin embargo, algunas de las consideraciones adicionales que estan
presentes en la conciencia bloquean la descarga motora, en tanto
que otras solicitan que ocurra. El resultado es esa sensacién peculiar
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deinquietud que se conoce con el nombre de indecision. (...) Entre-
tanto, las ideas reforzadoras e inhibidoras son consideradas como
las razones o motivos por virtud de los cuales se tomé la decision.’®

Es particularmente interesante que estas ideas, publicadas a
fines del siglo XIX, sean corroboradas por investigaciones empiricas
recientes. George Ainslie, en Breakdown of Will,'®® analiza el fenéme-
no de la voluntad no como algo adicional a la accién, pues eso seria
nuevamente explicar lo oscuro con lo mas oscuro. Ainslie explica
la voluntad en términos de una contraposicion competitiva entre
distintos intereses, deseos, tendencias, etc., que constituyen lo que
él llama una “negociacion intertemporal” Estos intereses son como
pequenos agentes que pretenden conducir la accién del sujeto para
obtener ciertas finalidades y “recompensas” que pueden ser distintas
y eventualmente incompatibles con las finalidades y recompensas de
otros de los intereses y tendencias que nos constituyen: “El Ulises que
planea el encuentro con las sirenas debe tratar al Ulises que las oye
como una persona separada, sobre la que debe influir en lo posible y,
en caso contrario, inutilizarla.”'®!

Seveaquiconclaridad esaconcepciéontopoldgicadelo mental que
aparece conJames,enlamismaépocaqueaparece conNietzscheyFreud,
y solo algo posterior a Schopenhauer, donde la mente no es unitaria
sino compleja. Aqui también se evidencia el pluralismo de James, que
expresa en suconocida metafora de que lamente no esunamonarquia
o un imperio sino una republica federativa. Una metafora parecida es

159 James, Principios de psicologia, pp. 976-77. Pero hay que notar que en nota al pie
numero 39 de la pagina 976, James aclara: “Aqui estoy usando la fraseologia comun por
razones de simple conveniencia. El lector que se haya empapado de lo dicho en el capi-
tulo IX entenderd siempre, cuando oiga que muchas ideas estan presentes simultanea-
mente en la mente y que actian unas sobre otras, que lo que en realidad se quiere signi-
ficar es una mente que tiene ante si una idea de muchos objetos, metas, razones, motivos,
relacionados entre si, algunos de modo armonioso y otros de un modo antagonico. He-
cha esta advertencia, no vacilaré ya en usar de vez en cuando el lenguaje lockiano, por
muy erréneo que lo considere.”

160 Cf. Ainslie, George, Breakdown of Will, Cambridge: Cambridge University Press, 2001.
161 Ibid, p. 40. Para un interesante analisis de la posicion de Ainslie, véase Dennett,
Daniel, La evolucién de la libertad, Barcelona: Paidds, 2004, pp. 239-242.
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empleada por Ainslie cuando dice que no es necesario un “ego, juez u
otro rey filésofo, ninguin érgano de la unidad o la continuidad”'® para
explicar el complejo y misterioso fenémeno de la voluntad.

162 Ainslie, p. 240.
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CAPITULO TRES

LA FILOSOFIA PERUANA A
COMIENZOS DEL SIGLO XX

3.1. Los filosofos peruanos en el cambio de siglo

Eldesarrollo de lafilosofia en el Perd, entendida en un sentido occiden-
tal, constituye un claro ejemplo de mestizaje cultural que se remonta
hastamediadosdelsiglo XVI.'®*Enaquellaépoca,laactividadintelectual
en América Latina estaba dominada por el pensamiento escoldstico
que provenia de paises como Espafia, Portugal e Italia, donde auin era
fuerte. El predominio de la escolastica se extenderia hasta mediados
del siglo XVII, época en que surge una corriente liberal y republicana
que jugo un papel preponderante en la independencia de los paises
americanos. Esta nueva corriente de pensamiento se sustenté en las
ideas progresistas del empirismo inglésy en el espiritu reformistadela
ilustracionfrancesa,dos movimientosrepresentativos delamodernidad
europea. Con todo, es posible ver este alejamiento de la escoldstica
como resultado de la influencia de fil6sofos como Bacon, Descartes,
Hobbes y Rousseau, quienes cuestionaron los supuestos sobre los que
se asento por siglos el pensamiento del medioevo. Asimismo, estos
autores interpretaron el rechazo a la autoridad escolatica, encarnada,

163 Cf. Salazar Bondy, Augusto, Historia de las ideas en el Perti contempordneo. El proceso
del pensamiento filoséfico, Lima: Francisco Moncloa, 1965, Introduccion.
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principalmente, en la interpretacién tomista de Aristételes, como una
nueva confianza en el poder de la razén. En el caso de los paises del
continente americano, esto significé una ruptura con el poder ecle-
sidstico y mondrquico que se habia establecido desde la conquista,
aunque esta ruptura no se dio de manera uniforme en todos los paises.

Unadelas manifestaciones masimportantes del pensamiento mo-
derno en América Latina, que tuvo especial relevancia en el siglo XIX,
fue la aparicion del positivismo. Lo que caracteriza a este movimiento
filoséfico, seguiin vimos en los dos primeros capitulos, es la confianza
que deposita en la ciencia como motor principal del progreso social y
econémico. En un continente convulsionado por las pugnas internas
luego de ganada la independencia de Espaia, el positivismo fue visto
como una respuesta a los problemas sociales y politicos que aqueja-
ban a los nuevos Estados independientes. Por eso fue acogido con
entusiasmo en paises como México, Argentina y Brasil, donde lleg6 a
ser muy influyente.

En el caso peruano, el positivismo aparecié en la segunda mitad
del siglo XIX, poco antes de la guerra con Chile. Segun Salazar Bondy,
fue introducido en el Peru hacia 1860, pero alcanzé su apogeo entre
1885y 1915 con la generacion de pensadores que surgié después de
la Guerra del Pacifico.'® Este mismo autor sefala, a su vez, que solo con
la llegada del positivismo surge la filosofia en nuestro pais, pues solo
en este periodo de nuestra historia “puede hablarse entre nosotros de
un pensamiento filoséfico que pugna por serauténomoy con sentido
constructivo?'% Coincide con esta apreciaciéon David Sobrevilla, quien
considera erréneo hablar de una filosofia en el Peru antes de 1880.'%¢
Para ambos autores, la filosofia peruana es un proceso relativamente
joven que seinicia en los ultimos afios del siglo XIX, luego de la guerra
con Chile. No obstante, ambos reconocen la presencia de distintas co-
rrientes filoséficas en el Peru antes de ese periodo. Asi, Salazar Bondy

164 Ibid., p. 3. La guerra empezé en 1879y termind en 1883.

165 Ibid., Introduccioén.

166 Cf.Sobrevilla, David, “1880-1980: 100 afos de filosofia en el Perd; en: Podestd, Bruno
(ed.), Estado de las ciencias sociales en el Peru, Lima: Centro de Investigacion de la Univer-
sidad del Pacifico, 1978, p. 36.
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hacereferenciaal “predominio de lafilosofia politicay socialylainfluen-
cia del idealismo”'®” en los primeros tercios del siglo XIX, y Sobrevilla
reconoce que hubo un “desarrollo de la filosofia en el Peru virreynal y
republicano hasta 1880%'%® Esto demuestra que la reflexion filosofica
sistematica no fue ajena al pensamiento peruano en los primeros afios
de la vida republicana, hecho que pone de manifiesto la presencia de
una filosofia en el Pert antes de la Guerra del Pacifico.

Salazar Bondy considera que en la primera mitad del siglo XIX la
filosofia en el Perti no llegé a consolidarse como una expresién auto-
noma del saber, pues esta se encontraba subordinada a las ideologias
politico-sociales dominantes. Para ser auténoma, sefala, la filosofia
debe alcanzar “el status de forma independiente del saber’, pero dicho
status (siacaso existe) solo prejuzgala cuestiéon acercade qué debemos
entender por un “pensamiento filoséfico auténomo” ;Es auténomo
cuando se desliga completamente del contexto histérico en el cual
surge? ;O es que se hace auténomo cuando toma distancia respecto
de otras disciplinas y corrientes ideoldgicas? ;En qué sentido puede
decirse que el pensamiento filoséfico en el Peru de fines del siglo XIX
logra una expresion “independiente” de otras formas de pensamien-
to? Como se podra ver mas adelante, la recepcion del positivismo y el
espiritualismo en la filosofia peruana de fines del siglo XIX y comienzos
del XX muestra que no hay un sentido claro en que podamos ver la
“autonomia” como un rasgo distintivo de la filosofia en el Peru.'® Por
estarazon, tal vezseamas preciso afirmar que el pensamiento filoséfico
en el Perd adquirié una mayor vitalidad luego del conflicto bélico con
Chile, pues fue durante este periodo que la filosofia en nuestro pais

167 Salazar Bondy, Op. Cit. Introduccién.

168 Sobrevilla, “1880-1980: 100 afios de filosofia en el Peru’ p. 36.

169 Augusto Castro ha criticado la manera en que suele abordar el debate respecto de
si hubo o no una tradicion filosofica auténoma en América Latina: “(...) resulta insosteni-
ble que quienes arguyen la tesis (...) de la poca originalidad del pensamiento latinoame-
ricano o, inclusive, la tesis de su inexistencia, se apoyen en el argumento de la dependen-
cia que presentan los pensadores latinoamericanos respecto de los pensadores clasicos
o europeos, y con ello intenten descalificar las propuestas e ideas de pensadores en Amé-
rica Latina acusandola, como acabamos de decir, de poca originalidad” Castro, Augusto,
“El pensamiento filosoéfico en el Perd) en: Castro Carpio, Augusto (ed.), Filosofia y sociedad
en el Peru, Lima: Red para el Desarrollo de las Ciencias Sociales en el Perd, 2003.
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alcanzé un desarrollo particular y prolongado en la obra de autores
como Javier Prado, Alejandro Deustua, Jorge Polar, Manuel Gonzalez
Prada, Mariano Cornejo, Manuel Vicente Villaran, Mariano Iberico y
Pedro Zulen."”® Este desarrollo fue, desde el inicio, un proceso lento
y dificil que empieza con la expansion del positivismo dentro y fuera
de la universidad.

El positivismo impuso no solo una nueva forma de mirar los pro-
blemas filoséficos, sino también una manera distinta de encarar otras
disciplinas como la historia, el derecho, la literatura, la politica y el arte.
Para Salazar Bondy, el positivismo peruano es un “sistema de ideas
amplio y ambiguo, un producto sui generis de la cultura de un pais en
formacion”'”! En el plano no universitario, el mas importante represen-
tante del positivismo fue el ensayista y poeta Manuel Gonzalez Prada,
quien en su célebre discurso en el Politeama, de 1888, propuso con
vehemencia abrazar la ciencia positiva:

Silaignoranciadelosgobernantesylaservidumbredelosgobernados
fueron nuestros vencedores,acudamosalaCiencia, eseredentorque
nos ensefaa suavizarlatirania dela Naturaleza (...) la Ciencia positiva
que ensdlounsiglo de aplicaciones industriales produjo mas bienes
a la Humanidad que milenios enteros de Teologia y Metafisica.'”?

El rechazo de todo saber ligado a la metafisica y la religion fue
notorio en el caso de este autor, quien ademds proclamé un regreso al
seno de larealidad, entendida esta como un conjunto de fenémenos 'y

170 Existe un paralelo interesante entre el desarrollo del pensamiento filoséfico perua-
no y la evolucién del pensamiento filoséfico en los Estados Unidos durante el siglo XIX.
Como se recordard, la aparicién del pragmatismo estadounidense tuvo como una de sus
principales causas la Guerra Civil de 1861, de manera que en ambos paises el desarrollo
mas fructifero del pensamiento filosofico tuvo lugar justo después de un conflicto bélico
de gran envergadura, en medio de una época caracterizada por los esfuerzos de recupe-
racion econdmica y reconstruccion politico-social. Para un analisis del impacto de la Gue-
rra Civil norteamericana en el pensamiento filoséfico de ese pais, véase la Introduccion
de Menand a El club de los metafisicos. Historia de las ideas en América, Barcelona: Destino,
2002.

171 Salazar Bondy, p. 6.

172 Gonzdlez Prada, Manuel, Pdjinas libres, en: Obras, Lima: Copé, 1985, tomo 1, vol. 1, p.
89. No se ha respetado la ortografia especial que utilizé el autor.

114



Capitulo 3. La filosofia peruana a comienzos del siglo XX

regularidadesdiscernibles porlaciencia. Asi,paraGonzéles Prada, fuera
de la realidad empirica no hay conocimiento legitimo, solo “simbolis-
mos ilusorios, fantasias mitoldgicas, desvanecimientos metafisicos’'”?
tesis que, por cierto, lo compromete con un monismo epistemolégico
similar al que postulé Comte.

Sin embargo, laadmisiéon de un solo tipo de conocimiento convive
en este autor con una concepcion provisional y relativizada del saber.
Se trata de una idea cercana al falibilismo, la tesis que sostiene que
todo conocimiento es perfectible y toda verdad contingente. Dice
Gonzalez Prada:

Nosotros no tenemos sino verdades provisorias, puntos de mira in-
dividuales, sujetos a perenne rectificacion; y no podemos exigir que
los demas cerebros acepten lo mismo que nosotros aceptamos, asi
como nodebemos pedirquetodosloscorazonesamenlomismoque
nosotrosamamos.Cada unotienederechoasuamoryasuverdad.'”

Podemos notar la cercania que esta posicion mantiene con el
falibilismo de algunas corrientes filoséficas como el espiritualismo y
el pragmatismo. De alguna manera, esta proximidad prefigura ya el
acercamiento que los filésofos de esa generacion tuvieron hacia el
espiritualismo. Sin embargo, en el caso de Gonzalez Prada, la pugna
entre una verdad que procede de la observacion y una verdad indivi-
dual-sometidaallibre arbitrio del serhumano-dificulté estatransicion.
Ello no ocurrié con los mas importantes exponentes del positivismo
universitario: Javier Prado y Jorge Polar. El primero de estos autores
estuvo ligado a la Universidad de San Marcos por muchos anos; el se-
gundo, a la Universidad San Agustin de Arequipa. En esta secciéon nos
detendremosaanalizarlosaspectos masimportantes del pensamiento
de Prado para volver sobre Polar mas adelante.

Hijo del ex-presidente Mariano Ignacio Prado, Javier Prado nacié
en Limaen 1871 eingresd a la Universidad de San Marcos a los quince

173 Ibid., pp. 54-55.
174 Gonzélez Prada, Manuel, “Memoranda” en: El tonel de Didgenes, México D.F.: Tezontle,
1945, p. 183.
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anos. Obtuvo el grado de doctor en Letras en 1891 y tres anos después
eldoctorado en Jurisprudencia. Siendo aun joven, inicié su orientacion
positivista con sus tesis sobre El genio (1888), Elmundo positivo en el de-
rechopenal (1890)y Laevoluciondelaideafiloséficaenla historia (1891).
Fueen estostrabajos, sobre todoenlos ultimos,donde expusolasideas
principales de su pensamientoy resalté laimportancia del positivismo
en el desarrollo del pensamiento moderno. Este fue un objetivo que
persiguié también en la docencia, la cual ejercié desde 1896 cuando
fue nombrado profesor auxiliar de Literatura Castellana y del curso de
Estética e Historia del Arte. Al afio siguiente seria nombrado profesor
titulardela catedra de Historia dela Filosofia Moderna, donde se ocup6
fundamentalmente de la difusién del pensamiento de Comtey Spencer.
En 1898 pasaria a ocupar el decanato de la Facultad de Letras. Prado
estariaenesecargohasta1915,cuandotuvoqueasumirelrectoradode
la Universidad de San Marcos debido a que José Pardoy Barredalodejé
para postular a la presidencia del Peru. Posteriormente Pardo ganaria
las elecciones y se convertiria en presidente por segunda vez. Javier
Prado continué como rector hasta 1920, un afo antes de su muerte.'”>

Prado no solo fue una figura importante del ambito académico,
también ejercié funciones publicas como ministro de Relaciones Ex-
teriores, presidente del Partido Civil, vocal de la Corte Suprema, sena-
dor y representante de la Asamblea Constituyente que promulgé la
Constitucion de 1919. Ademas de las tesis sefialadas, su bibliografia se
componedeensayos brevesyapuntesde cursos,asicomodediscursos
y ensayos sobre problemas sociales, politicos y educacionales, tales
como El estado social del Pert durante la dominacion espafiola (1894),
La educacién nacional (1899), El problema de la ensefianza (1915), Las
nuevas orientaciones humanas (1917), La nueva época y los destinos
histéricos de Estados Unidos (1919).

Como habiamos senalado, Prado inicié su orientacién positivista
conunatesis en jurisprudencia titulada El método positivo en el derecho
penal, de 1890. En ellaemprendié un duro ataque contra la metafisica,

175 Cf. Basadre, Jorge, Historia de la Republica del Pert (1822-1933), Lima: Editorial Univer-
sitaria, 1983, Tomo X, p. 155.
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ala que acuso de ser “la mas engafiosa teoria sustentada por la sobe-
rania humana”'’¢ De este modo, rechazé la pretensién de alcanzar un
saber absoluto que se sustenta en principios abstractos, rechazo que
es consecuente con su herencia kantiana y cientificista. Dice:

El metafisico (...) es digno de lastima por su funesta obcecacion: las
causasylasverdades primeras, larealidad objetiva, el principioy el fin
delas cosas, larazony las leyes esenciales de ellas seran siempre una
eternaincognitaqueatormentardelinsensato orgullodelhombre.'”

Prado piensa que el conocimiento filoséfico no puede aprehender
ninguna instancia trascendental o absoluta, pues solo en elmundo de
los datos y los fendmenos observables puede el ser humano alcanzar
conocimiento. El saber especulativo que proviene de la religiéon y la
metafisica, en ese sentido, es abiertamente contrario al espiritu posi-
tivista que se deriva del saber cientifico. Asi,asumiendo plenamente el
dualismo kantiano entre lo noumenal y lo fenoménico, entre lo que es
ensiyloqueparece, Pradointrodujo unademarcaciéndel conocimiento
en el terreno de las ciencias humanas, sobre todo en el derecho penal.
Critico al derecho natural de corte metafisico por restarle importancia
al contenido objetivo de la observacion, es decir, a los datos concretos
que se obtienen de la realidad empirica. La metafisica aspira a encon-
trar un conocimiento universal y aprioristico de la naturaleza humana.
Segun Prado, el derecho natural ha empleado entidades abstractas
para universalizar las nociones juridicas, pero estas nociones dificultan
la aplicacién del derecho pues no reflejan la complejidad y particula-
ridad del comportamiento humano. Como la mayoria de positivistas,
pensaba que el precio a pagar por un saber incondicional, sustentado
en principios absolutos, es la irrelevancia practica.

La critica a la metafisica hizo que Prado deslindara el pensamiento
filoséfico-elcual veiaestrechamenteligadoal cientifico-del pensamiento
religioso. El primero se sustenta en realidades objetivas y verificables.
El segundo, en cambio, tiene origen en la fe individual, de ahi que

176 Prado, Javier, El método positivo en el derecho penal, Lima: Benito Gil, 1890, p. 21.
177 Ibid., p. 20.
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pertenezca al dmbito de lo subjetivo. Prado cree que el pensamiento
especulativo, caracteristico de la religiéon y la metafisica, no puede
brindar conocimiento como si lo hace la ciencia, aunque comprende
que el ser humano busque en la metafisica las respuestas que el saber
cientifico no puede dar. En este sentido, suscribi6 la interpretacion
kantiana de la metafisica como disposicion natural en el ser humano:
“La Metafisica trascendental —dice- representa una aspiracion legiti-
ma de nuestra naturaleza racional. Esta curiosidad y anhelo hara que
ella, como creencia subjetiva, nunca muera”'’® Esta fue una tendencia
en los pensadores de esa época: eran conscientes de la necesidad de
limitar el saber a lo fenoménico pero tenian en cuenta que no todas
las respuestas podian provenir de ese plano de la experiencia, pues
hay muchas cosas que la ciencia no logra explicar.

Otro aspecto central del pensamiento de Prado fue su adhesién al
evolucionismo de Spencer, a quien consideraba, junto con Kant, uno
de los mas grandes genios del siglo XIX. Spencer fue muy influyente
en la filosofia francesa, a través de Bergson, y en la alemana a través de
Nietzsche, quien noleyé a Darwin directamente pero estuvo influido por
él a través de Spencer y Paul Rée. La presencia de las ideas de Darwin
y Spencer en Nietzsche resulta particularmente clara en su doctrina
acerca de la voluntad de poder.

En el caso del Peru, todos los positivistas peruanos de comienzos
delsiglo XX estuvieron mas cercade Spencerque de Comte.Pradocreia
que asi como Kant habia creado las leyes del pensamiento, Spencer
habia encontrado las leyes que gobiernan los organismos sociales.
Esto lo llevé a pensar que la teoria de la evolucidn selectiva es el pilar
que sostiene a la naturaleza y la vida en general. En ese sentido, Prado
coincide con la mayoria de pensadores de la época en que el evolu-
cionismo de Spencer constituye la expresion mas auténticay acabada
del proyecto positivista. Desde la perspectiva que inaugura la teoriade
Spencer, laevolucién explica el progreso de lahumanidad en base alas
ideas de fuerza y movimiento. Este desarrollo historico se repite en la
filosofia, donde la evolucién del pensamiento filoséfico se explica por

178 Ibid., p. 22.
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laley que sostiene que todo proceso de evolucién retiene un elemento
de estabilidad y otro de renovacién. Siguiendo esta interpretacion, es
factible suponer que el transito hacia el espiritualismo en Prado y otros
autores de la época pudo ser entendido por ellos mismos como una
etapamaseneldesarrollodel pensamiento filoséfico que propugnaban.

El pensamiento de Spencer tuvo una importancia decisiva en esta
primera generacion de los filésofos peruanos. Incluso se podria decir
quefuelaprincipalinfluenciaen el pensamiento de ese periodo.Segun
Salazar Bondy:

La filosofia de Spencer fue reconocida y exaltada en el Perti como la
mas genuina realizacion de los ideales positivistas. Este es un rasgo
caracteristicodel movimiento peruano, que es preciso teneren cuenta
para interpretar rectamente su sentido y su proceso. Es sabido que
el spencerismo fue sélo a medias positivismo. En el Pert, en cambio,
resulta el positivismo genuino.'”®

El proyecto filoséfico de Spencer consistié en lograr una sintesis de
los fendmenos del universo y de las diferentes ciencias que estudian
dichosfenémenos, tomandocomobaselaleydelaevolucion.Laevolu-
cion es fundamental para comprender por qué el saber de las ciencias
se unifica y homogeniza en un sistema unico. Partiendo de Comte,
Spencer cree que el propdsito de cada ciencia (biologia, psicologia,
cosmologia, sociologia, etc.) es acumular informacién acerca de los
fendmenos que estudia, para luego explicarlos en base a fuerzas que
operan sobre ellos. Cada rama de la ciencia constituye una parte de un
sistema unificado que la filosofia debe estudiar, explicando la relacion
entre los distintos saberes, con ayuda del método sintético.

En su obra First Principles, de 1862, Spencer sostuvo que todos los
fendmenos del universo son producto de la evolucién. El universo pasa
de la homogeneidad cadtica a la heterogeneidad compleja, es decir,
tiende de manera natural y por ley a organizar las cosas en sistemas

179 Salazar Bondy, p. 6.
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complejos que pueden ser diferenciados entre si.’®° Dicha evolucion
es teleoldgica, lo que supone la idea de una direccién tanto en la na-
turaleza como en el desarrollo humano. Esta fue una idea que atrajo
a Prado y a otros pensadores de aquel tiempo. La historia, a partir de
Spencer, podia ser entendida como un proceso donde la evolucién
selectiva (la supervivencia del mas apto) moldea su desarrollo y define
su estado actual. La evolucién permite explicar todo, desde el origen
de la vida hasta el comportamiento social. Incluso la psicologia del in-
dividuo puedeserexplicadadesde esta perspectiva:lasideasencarnan,
a su modo, una lucha por la subsistencia que tiene como resultado el
triunfo de las mejores.

Sinduda, laamplitud del positivismo de Spencer facilité el transito
de los filésofos peruanos hacia el espiritualismo a fines del siglo XIX.
Esta transicion se explica a su vez por la cercania que autores como
Prado y Polar tuvieron hacia la religién y el arte, lo que permitié reva-
lorar dichos tipos de experiencia como formas legitimas de saber que
no coexisten en tensiéon con el conocimiento de la ciencia. Para que
esto sucediera, tuvo sin embargo que cambiar el concepto tradicional
de conocimiento que se tenia hasta esa época, donde por “conocer”
se entiende representar la realidad exterior en imagenes internas.
Este cambio de paradigma epistemoldgico anuncia el transito hacia
el espiritualismo que a principios del siglo XX sufrira la filosofia en el
Peru tras el declive del positivismo.

Para Salazar Bondy, el positivismo en el Perd fue un movimiento
mucho mas amplio de lo que fue en Europa; de ahi que el término “po-
sitivismo” fuera utilizado por los intelectuales peruanos para incluir no
solo a la filosofia de Comte, sino también al naturalismo de Darwin, al
materialismo y a las doctrinas de transicién al espiritualismo como las
deFouilléey Guyau. Por estarazén, muchos de los pensadores peruanos
dela época pudieron verse a simismos como positivistas sin tener que
abandonar la fe catélica, como sucedié con Polar.

180 Cf. Spencer, Herbert, First Principles, en: The Works of Herbert Spencer, Osnabrick:
Otto Zeller, 1966, vol. 1.
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Esto explica por qué el desplazamiento del positivismo al espi-
ritualismo a comienzos del siglo XX no fue tan traumdtico como en
otros paises de América Latina. La amplitud del positivismo peruano
en el contexto del cambio de siglo permitié la rdpida asimilacion de
posturasque, en sentido estricto, no son conciliables con el positivismo.
Asi, para comienzos del siglo XX, la mayoria de positivistas peruanos
ya se habia convertido al espiritualismo bajo la influencia de Alejandro
Deustua y Mariano Iberico, quienes difundieron en el Peru las ideas
de Henri Bergson. Para Sobrevilla, la irrupcion de las ideas de Bergson
en el ambiente académico de la Universidad de San Marcos -debido
sobre todo a la influencia de Deustua- obligd a que Prado replanteara
su posicion inicial.'®! Al leer su memoria como decano de la Facultad
de Letras en 1907, Prado declara su alejamiento del positivismo y del
evolucionismo de este modo:

Las primeras respuestas de las ciencias y de la filosofia (...) fueron
radicales.Predominaronlas concepciones materialistas, el mecanicis-
mo fisico, el socialismo revolucionario. Hoy estas teorias retroceden
ante un nuevo concepto de la realidad: un idealismo espontaneo y
renovador, representado en su forma mas vigorosa y sugestiva en la
novisima concepcién de Bergson, se opone al mecanicismo spence-
riano (...) y exige a la ciencia y a la filosofia soluciones positivas que
armonicen realmente al individuo con la sociedad (...)."

Elfragmento esimportante porque muestra, a su vez, que el positi-
vismo no fue abandonado plenamente conlallegada del pensamiento
espiritualista, pues a este ultimo se le exige dar soluciones positivas
que armonicen al individuo con la sociedad. Esto nos lleva a pensar
que larecepciéon del pensamiento espiritualista en el caso peruano no
fue sencilla, ya que aun contenia fuertes remanentes positivistas. Lo
cierto es que con el cambio de siglo el interés filoséfico de los intelec-
tuales peruanos vira de Comte y Spencer a la filosofia espiritualista de
Bergson, el pragmatismo de William Jamesy el vitalismo de Nietzsche.

181 Cf. Sobrevilla, pp. 39-40.
182 Citado por Salazar Bondy, p. 55.
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Un denominador comun de estas doctrinas es laimportancia que con-
ceden a la experiencia individual y a la libertad que procede de ella.
Otro elemento comun en ellas es que aunque las tres son reacciones al
positivismo, estan cargadas por un elemento que no necesariamentees
positivista aunque estaba presente en él: el evolucionismo. Asimismo,
estas cuestionan radicalmente el presupuesto representacionalista y
monista del conocimiento que la filosofia mantuvo por siglos, acer-
candose a una concepcioén plural del conocimiento y de la verdad.
“Conocer”yano sera entonces reflejar larealidad de manera fidedigna,
sino interpretarla y redescribirla segun diferentes fines y proyectos
de vida. La critica al monismo epistemolégico dio paso, asi, a nuevas
formas de pluralismo metodolégico que son comunes en la reflexion
filosofica peruana de ese periodo.

3.2. El alejamiento del positivismo

Hemos visto que dos de los rasgos caracteristicos del positivismo eu-
ropeo fueron el monismo epistemolégico y ontolégico, asi como una
concepcidn de la historia con visos claramente deterministas. Segun
esta concepcion, la historia encarna un desarrollo progresivo desde
formas primitivas de conocimientoy autoconciencia,comolateoldgica
y la metafisica, haciaformas mas organizadas y desarrolladas, como las
quelacienciapromete en su estadio positivo. Asimismo, los positivistas
mantuvieron ladistincién kantiana entre lofenoménicoylonoumenal,
segun la cual no conocemos la realidad como es en si misma, sino Uni-
camente la manera en que se nos presenta espacio-temporalmente.
Comte norechazaniconsiderafalsas las teorias metafisicas, solo piensa
que no tiene sentido hablar de conocimiento en ese terreno. En esto
estd muy cerca de la posicidon que los fildsofos del Circulo de Viena'®

183 El Circulo de Viena estuvo integrado por cientificos y filésofos europeos que
pasarian a conformar el llamado movimiento del positivismo Iégico. Entre sus miembros
destacan Moritz Schlick, Rudolf Carnap, Friedrich Waismann y Otto Neurath.

122



Capitulo 3. La filosofia peruana a comienzos del siglo XX

adoptaronrespectodelas proposiciones metafisicas, las que considera-
ron como carentes de sentido al no poseer un método de verificacion.

A diferencia de Claude-Henri de Rouvroy (1760-1825), quien creia
que debe haber un solo método cientifico para todas las ciencias,
Comte pensaba que cada ciencia debia tener su propio método, con
lo cual uno podria asumir que se trata de un pluralista metodolégico.
Sin embargo, Comte mantuvo siempre como ideal la existencia de un
método cientifico capaz de coordinar los hechos observados y elabo-
rar leyes mediante generalizaciones empiricas. Aqui se encuentra en
ciernes el modelo de coberturalegal que posteriormente hariafamoso
Carl Hempel.'84

En el plano epistemoldgico, lo mas notorio del positivismo es su
cientificismo, la concepcién de que toda forma de conocimiento es
coextensiva con las ciencias experimentales, sin que existan formas
no cientificas de conocimiento. Vinculado a esto encontramos la tesis
segun la cual existe un orden en la naturaleza, de suerte que la tarea
de la ciencia consiste en describir ese orden mediante regularidades,
es decir, sirviendose de lainducciéon y de manera nomoldgica. De este
modo, el descubrimiento de las leyes que gobiernan los fenémenos
experimentales seriael objetivo Ultimo de todaformade conocimiento.
Paralos positivistas, lasactividadesintelectualesincapaces dedescubrir
tales reqgularidades no deberian ser consideradas ciencia ni podrian
generar conocimiento. Ese seria el caso de la metafisica, de la cual es
necesario tomar distancia dado que supone emplear la razén para
entender aquello que la razén no tiene cdbmo conocer.

No todos los filésofos peruanos adoptaron ambos tipos de mo-
nismo, pero si llegaron a identificar el conocimiento con la ciencia
y rechazaron toda forma de especulacién metafisica. Como hemos
podido ver, el alejamiento del positivismo en el Peru se empieza a dar
con el cambio de siglo, basicamente a partir de la influencia de Javier
Prado y Alejandro Deustua, y de la generacion de filésofos que ellos
forman en la Universidad de San Marcos. La principal influencia de

184 Hempel, Carl, Filosofia de la ciencia natural, Madrid: Alianza, 1973; Aspects of Scientific
Explanation and other Essays in the Philosophy of Science, Nueva York: The Free Press, 1965.
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esta época es Henri Bergson y el movimiento espiritualista francés. El
pragmatismo estadounidense también inspiré a esta generacién de
fildsofos peruanos, aunque de manera distinta. La influencia del prag-
matismo se dio de forma indirecta a través de Bergson, quien mantu-
vo un intercambio fluido con James a partir de la ultima década del
siglo XIX. Asimismo, el pragmatismo influyé en los filésofos peruanos
a través de Mariano Iberico y Jorge Polar, quienes leyeron a James, y
en menor medida a través de Javier Prado y Victor Andrés Belaunde.
Sin embargo, el pragmatismo en el Perud tuvo como principal receptor
a Pedro Zulen, quien estudié en la Universidad de Harvard y conocié
este movimiento filoséfico de primera mano. La relacién entre Zulen
y el pragmatismo serd un tema que abordaremos ampliamente en el
capitulo cuatro.

Hay varias razones que explican el alejamiento de los filédsofos
peruanos del positivismo. Una de las mas importantes tiene que ver
con el reconocimiento de que esta doctrina alberga contradicciones
que no logra superar. El positivismo rechaza cualquier tipo de discur-
so metafisico alegando que solo la ciencia empirica puede brindar
conocimiento, pero se olvida de que sus principales tesis contienen
presupuestos metafisicos, como el presupuesto de la regularidad de la
naturaleza —el suponer que la naturaleza no es aleatoria sino regulada
con caracter de necesidad-, lo que naturalmente es un presupuesto a
priorique no puede ser demostrado empiricamente. Los espiritualistas
peruanos repararon en que el positivismo se apoya en presupuestos
metafisicos de los que no puede desligarse, especialmente cuando
uno quiere argumentar contra la metafisica.

En la filosofia europea del siglo XIX hubo dos generaciones de
positivistas. La presencia mas importante de la primera generacion
fue Comte, mientras que la segunda estuvo marcada por el pensa-
miento de Spencer, aunque también por Taine y Guyau. Los ultimos
autoresestuvieron fuertementeinfluenciados porelevolucionismo,de
suerte que también se les llama positivistas evolucionistas. La principal
diferencia entre ambas generaciones es que la primera suele ser mas
reductivista que lasegunda, aunque comparten laideade un progreso
teleoldgico que va de la mano con una mayor racionalidad en la vida
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social y politica. Esta segunda generacién fue la mds importante para
el desarrollo del positivismo en el Perd, lo que explica por qué el tran-
sito hacia el espiritualismo fue mas fluido en el Pert que en los paises
donde hubo mayor influencia de la primera generacién. En suma, los
rasgos mas caracteristicos de los positivistas peruanos fueron el recha-
zo a la metafisica, el empirismo y una concepciéon evolucionista de la
historia. Asimismo, los filésofos peruanos elaboraron el positivismo en
relacion con autores que no necesariamente fueron positivistas. Asi,
por ejemplo, Joaquin Capelo trabajé a Leibniz; Mariano H. Cornejo, a
Wundt; Jorge Polar vinculé algunas tesis de Spencer con Kant, James,
Crocey el cristianismo. Posteriormente, cuando este autor viré hacia
el espiritualismo, se interesé por Bergson y Boutroux.'®

En el caso de Javier Prado, como se ha mencionado, su alejamiento
del positivismo se hace explicito a partirde 1907. A comienzos del siglo
XX, Prado es atraido por filésofos criticos del positivismo como Nietzs-
che, James y Bergson. Su cuestionamiento mds importante contra el
positivismo fue compartido por otros fildsofos de su tiempo, y es que
segun Prado esta doctrina incurre en nuevas formas de metafisica.
Pese a que abandona el positivismo como escuela, hay remanentes
que sobreviven en su pensamiento, como la idea de que la filosofia
es una ciencia de la ciencia.'® Otra de las figuras mas representativas
del positivismo académico fue Jorge Polar.'® A diferencia de Prado,
quien aplicd la filosofia al estudio de fenédmenos sociales, Polar intentd
elaborar posiciones propias, sobre todo en el terreno de la estética. Se
interesd por el positivismo como doctrina filoséfica y no solo por sus
aplicacionesaotrasdisciplinas. Dado que se trata de uno de los autores
mas representativosde sugeneracion, resultainteresanteanalizarcémo
sufre el abandono del positivismo y la adopcion del espiritualismo,
transito que fue caracteristico de toda su generacion.

185 Cf. Polar, Jorge, Confesién de un catedrdtico, Arequipa: Tipografia Cuadros, 1925, p.
101.

186 Cf.Prado, Javier, Lecciones de historia de la filosofia moderna, ejemplar de la Biblioteca
Nacional del Peru, tomo Il, p. 420.

187 Cf. Salazar Bondy, p. 72.
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Jorge Polar nacié en Arequipa en 1856 y murié en la misma ciudad
en 1932. Estudié en las universidades de San Agustin de Arequipa y
San Marcos de Lima. Se gradué de bachiller, licenciado y doctor en Le-
tras en 1878 por la Universidad de San Marcos con las siguientes tesis,
respectivamente: “La revolucién social causada por el establecimiento
del Cristianismo fue indispensable para la realizaciéon del progreso”;
“La revolucioén filoséfica de Socrates” y “La unica forma de gobierno
conveniente a la manera americana de la vida es la forma republicana”
Obtuvoelbachilleratoyeldoctorado en Ciencias Politicasy Administra-
tivas, también en San Marcos, en 1899, con las tesis “Aptitudes politicas
de una raza” y “La patria es una realidad natural, moral y juridica®'®
Fue profesor muchos afios de la Universidad Nacional de San Agustin,
donde se concentré en estética y filosofia moderna y contemporanea.
También llegé a ser rector de ese centro de estudios. Su actividad
filosofica puede dividirse en dos periodos. El primero abarca su vida
académica en Arequipa, antes de viajar a Lima para cumplir funciones
politicas, parlamentarias y diplomaticas. A este periodo corresponde
suinterés por el positivismo. Posteriormente, regresa a Arequipa a me-
diana edad para hacerse cargo nuevamente de sus tareas académicas
en la misma universidad, pero ya con interés en el espiritualismo. Tuvo
varias publicaciones literarias, ademds de un estudio sociolégico de
Arequipa. Sus publicaciones filosoficas son Filosofia ligera,'® de 1885,
que corresponde a una influencia mayormente kantiana, Nociones
de estética,' de 1903, que evidencia una fuerte influencia positivista
evolucionista en la linea de Spencer, y Confesién de un catedrdtico, de
1925, escrito después de su retorno a Arequipa y que pertenece a su
épocadealejamientodel positivismo.En este textoevidenciasuinterés
por el pensamiento de Bergson, Boutroux y James. Finalmente, hay un

188 Cf. Pajuelo, Maria Marta, “Jorge Polar educador’, en: Boletin del Instituto Riva Agliero,
Lima: 12, 1982-83, pp. 313-321; Anales Universitarios, Tomo XXVII, pp. 159-172y 173-182,
Lima, 1900.

189 Polar, Jorge, Filosofia ligera, Arequipa: Tipografia Cuadros, 1895.

190 Polar, Jorge, Nociones de estética, Arequipa: Tipografia Caceres, 1903.
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breve texto titulado Filosofia moderna,”®' de 1928, que es en realidad
una reflexién general sobre la filosofia.

Desde un punto de vista filosoéfico, su libro mas importante es No-
ciones de estética, un compendio del curso sobre ese tema que dictd
por muchos afnos en la Universidad de San Agustin durante su época
positivista. Aunque es una presentacion general del tema, incluye to-
mas de posicion propias. El libro es un tratado naturalista de estética,
entendido este concepto tanto en el sentido clasico como en el mas
reciente. Asi, incluye un estudio fisico y fisiolégico sobre la sensacion,
el color, laluz y el sonido, asi como sobre el tacto, el gusto y el olfato.
Hay también una exposicién fisioldgica acerca del cerebro, actualizada
segunlainformaciéondelaépoca.Tambiénhay unasecciéndepsicologia
estética, donde analiza fendmenos como la sensacién, laimaginacién,
la memoria, el sentimiento, la emocidén estética y el gusto. Finalmente,
hay una seccion dedicada a la bellezay el arte y otra a analizar la evolu-
cion de los conceptos estéticos en la historia de la filosofia. El proyecto
de Polar en este libro es explicar estas nociones estéticas en términos
estrictamente fisicos, sin recurrir a ninguna nocién metafisica. Lo que
convierte a Polar en un positivista no es ese proyecto, de por si valioso
e interesante, sino el suponer que esta seria la Unica explicacion vélida
de los fendbmenos estéticos y que cualquier otra tendria que ser redu-
cible a una explicacion fisica. En otras palabras, es el reductivismo lo
que hace de Polar un positivista y no necesariamente el naturalismo.
Curiosamente, el Polar positivista cree en el espiritu, pero lo entiende
como un objeto material. Igualmente, considera que el yo se reduce
al cerebro.”? En todo caso, esta presente también un lado kantiano
segun el cual las cosas en si mismas nos son desconocidas. Ese sera
el caso de aquella forma de la belleza que no existe en relacién al ser
humano, y aqui Polar alude a Dios.'

Es interesante que a lo largo de la obra de Polar coexisten tesis de
los distintos momentos de su desarrollo intelectual. Asi, por ejemplo,

191 Polar, Jorge, Filosofia moderna, Arequipa: Tipografia Cuadros, 1928.
192 Cf. Polar, Nociones de estética, p. 89.
193 Ibid., p. 102.
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ensudiscursocomorector,delano 1896, sostiene laexistenciadelalma
peroladefine como “una serie de férmulas que determinan las leyes de
losfendmenos de consciencia.La psiquis misteriosahaquedado parala
poesia”’'?* Aunque el positivismo de Polar se elaboracomo unareacciéon
ala escolastica, hay elementos de esta ultima que jamas abandonaria.
Deigualmanera,incluso en su periodo espiritualista, hay presupuestos
positivistas, como el de progreso, que tampoco se llegarian a perder
del todo. A lo largo de su vida Polar deseé integrar la filosofia con su
fe catdlica, lo que fue uno de los alicientes de su reflexion intelectual.

En Nocionesdeestética, Polar se propone mostrarquelo bello puede
ser explicado plenamente al ser reducido a fenémenos estrictamente
fisicos. Su objetivo es definir los valores estéticos en términos de luzy
sonido sin hacer uso de conceptos metafisicos de ningun tipo, es de-
cir, sin emplear conceptos que no pudieran ser definidos en términos
espacio-temporales. Su tesis es que la belleza es solo una combina-
cion de ritmos, una euritmia, tal como él la llama, que a su vez es un
ritmo del éter o del aire. De este modo, el objetivo ultimo de Polar fue
elaborar una ciencia positiva de la belleza.’”®® Cuando este autor leyd
Las variedades de la experiencia religiosa de William James, uno de los
textos que evidencian su transito al espiritualismo, se confronté con el
pluralismo no reductivista de este ultimo.'*® A partir de ahi pudo haber
desarrollado una concepcidn naturalista no reductivista de la belleza,
pero ese fue un paso que finalmente no dio. De hecho, muchos de los
positivistas peruanos seinteresaron porlafilosofia del arte siendo varios
de ellos también poetas, lo cual facilitaria aun mas el desplazamiento
hacia el espiritualismo.

A Polar le parecié que el positivismo es un desarrollo natural del
pensamiento kantiano, unido a una reaccidon contra los excesos del
idealismo aleman poshegeliano, es decir, una combinacién de feno-
menismo, escepticismo acerca del mundo real y deseo por conocery

194 Polar, Jorge, Discurso leido por el Dr. Jorge Polar al tomar posesion del cargo de Rector,
Arequipa: Tipografia Caceres, 1896, p. 13.

195 Polar, Confesion de un catedrdtico, p. 32.

196 Cf.Polar, Confesién de un catedrdtico, pp. 102-104. Polar cita erréneamente el libro de
James como La experiencia religiosa.
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controlarlo que estd en nuestras posibilidades, alavez que un abando-
no del discurso metafisico.'” Este juicio es atinado y revela una aguda
lectura del periodo histérico en que vivia. La influencia kantiana en el
Polar positivista se nota en los siguientes fragmentos:

Anotacion de hechos, anotacion de manifestaciones de fuerzas que
no sabemos lo que son en simismas: he aqui el material de la ciencia.

Un objeto al que no pudiéramos encontrarle ninguna relacién con
algun otro objeto, ;c6mo podriamos entenderlo? ;Qué podriamos
pensar, qué decir de un ser que a ningun otro pudiéramos referirlo.
Sélo por sus relaciones podemos, pues, conocer a las cosas y, por lo
tanto, nunca llegaremos a conocer a ningun ser en si mismo o por
si mismo.'®

En estos textos se percibe dos cosas. Por una parte el noumenis-
mo de herencia kantiana, la tesis de que no conocemos las cosas en
si mismas, solo la manera como se nos aparecen. Pero si tenemos que
resignarnos a un conocimiento solo de las apariencias, y estas son
espacio-temporales, tendremos que conformarnos con un conocimien-
to de objetos mensurables fisicamente, fuera de lo cual nada hay que
podamos decir. De otro lado, hay en Polar la intuicién, kantiana en sus
origenes también, de que solo conocemos un objeto por el tipo de
relaciones que guarda con otros objetos. Esta es una idea valiosa que
toma de Taine, segun refiere en Confesion de un catedrdtico,'”® y que
hubieramerecidoundesarrollo masdetallado, puessetratade unaidea
central que aparecera en desarrollos posteriores del estructuralismo,
asi como en las diversas formas de holismo semdntico, psicolégico y
epistemoldgico.

Polar justifica su alejamiento del positivismo aduciendo que esta
doctrina es excesivamente reductivista, pues intenta explicar toda la
realidad en términos nomolégicos y ademds se niega a incorporar una

197 Cf. Polar, Discurso leido por el Dr. Jorge Polar..., p. 8.
198 Polar, Confesion de un catedrdtico, p. 19.
199 (f.loc. cit.
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concepcion acerca del absoluto, que para Polar es la divinidad.?® En
Confesion de un catedrdtico, cuenta también que no llegé a conocer
bien el positivismo de Comte, el dela primerageneracién,y que estuvo
mas familiarizado con el de Spencer.2”!

No hay una empresa filoséfica en la segunda época de Polar, como
si hubo en relaciéon al proyecto de una estética naturalizada en su pri-
mera etapa. En su Confesién cuenta de su época positivista: “hacer una
ciencia positiva de la belleza era entonces mi ilusion?2 Lo que hubo
en su segunda etapa fue mas bien una desilusién del positivismo.2%

Con excepcién del elemento religioso, las razones de Polar para
su alejamiento de alguna manera reflejan las razones del resto de su
generacion, pero hay que complementar estas razones con otras que
también estan presentes en Polar, aunque él no las mencione expli-
citamente. Como se ha visto, la mayor parte de estos fildsofos tenian
intereses en estética y filosofia del arte. Ademas del propio Polar, es-
cribieron sobre este tema Deustua e Iberico. Es claro que si hay una
disciplina filoséfica que es conflictiva con el positivismo y toda forma
de reductivismo fisicalista, esta es la estética. Precisamente, uno de los
argumentos usuales contra el reductivismo es que el valor en general,
pero mas especificamente el estético, no puede ser reducido sin pér-
dida de significado a una descripcién fisica. Asi, el problema principal
del positivismo, en este terreno, no es tanto su naturalismo sino su
reductivismo.

El hecho de que la segunda generacién de positivistas haya sido
la mas influyente en el Peru explica por qué en ese pais el positivismo
comenzé tarde en relacion a otros paises latinoamericanos, y explica
también por qué su vida fue mas breve. Asimismo, este hecho nos
permite ver por qué el espiritualismo que lo sucedié tuvo remantes
positivistas, entre estos una nocidn residual de representacionalismoy

200 Cf ibid., p.25.

201 Cf.ibid., p.18.

202 Ibid, p. 32.

203 Cf. Quintanilla, Pablo, “Jorge Polar y el desencanto del positivismo’, en: Rivara de
Tuesta, Maria Luisa (ed.), La intelectualidad peruana del siglo XX ante la condicion humana,
tomo |, Lima: Euroamericana, 2004.
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una nocién teleoldgica de la historia, aunque el rechazo a la metafisica
fue abandonado.

En cuanto al espiritualismo, categoria que ya no es usada en el
pensamiento contempordneo, resulta un cajon de sastre para incluir
cualquier posicion que sea critica del positivismo. Por ello fueron
calificados como espiritualistas, ademas de Bergson, autores tan disi-
miles como Benedetto Croce (quien era en realidad neohegeliano) y
William James, el pragmatista. No es extrafo, por tanto, que el espi-
ritualismo tuviera una vida efimera tanto en el Perd como en Europa.
Pero el positivismo no desaparecié por completo en el Peru sino que
se transformd y diluyé en otras posiciones, liberandose de algunas
taras y paradojas, especialmente las reductivistas, pero a su vez fue
influyendo en las posiciones filoséficas que le sucedieron, en muchos
casos enriqueciéndolas. De este modo se mantuvo vivo en algunos
supuestosno cuestionados del espiritualismo,aunque estuvo presente
con mas claridad en el marxismo, cuya epistemologia y concepcion
determinista de la historia son claramente deudoras del positivismo.

Contodo, es posible decir que el positivismo fue una radicalizaciéon
de los ideales de la ilustracién, razén por la cual estuvo presente de
manera implicita desde muy temprano en el pensamiento intelectual
peruano.Pero,como se havisto,enelambienteacadémicoaparece con
fuerza solo después de la Guerra del Pacifico. En el plano politico, su
influenciafuevastaeimportante.Fomenté labusquedade un proyecto
colectivo y unificador en torno a la educacién y la identidad nacional,
e incentivé la investigacion cientifica y tecnoldgica en un pais en que
esto existia pobremente. Otra importante consecuencia que tuvo fue
la gestacion del liberalismo, lo que marcé la independencia de pode-
res entre el Estado y la Iglesia, asi como una mayor secularizacién de
la vida publica. Este es un rasgo que compartieron los diversos paises
latinoamericanos que fueron influenciados por el positivismo a fines
del siglo XIX, y constituye tal vez su legado mas importante.
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3.3. La concepcion del conocimiento posterior al
positivismo

Como hemos sugerido a lo largo de este capitulo, los pensadores pe-
ruanos de comienzos del siglo XX, llamandose a si mismos “intuicionis-
tas” y “espiritualistas’ quisieron superar el positivismo decimondnico,
particularmente su cientificismo y su desdén hacia la metafisica y la
religiéon.Estolointentaron, tal vezsin serconscientes deello, salvaguar-
dando la herencia positivista que Victor Andrés Belainde resumié en
tres elementos: sentido de la realidad, método y sistematizacion.?** El
resultado fue una nueva epistemologia que Mariano Iberico denomi-
né intuicionismo simbdlico, cuyos rasgos principales son el pluralismo
epistemoldgicoy elantirepresentacionalismo.lbericorecuerdade este
modo como aparecen los primeros vientos de cambio:

Nombres hasta entonces desconocidos, ideas nunca explicadas,
orientaciones ni siquiera presentidas, vinieron a suscitar un gran
entusiasmo entre la juventud de aquellos dias llena de fervor inte-
lectual y seriamente trabajadora y optimista.?®

Al hablar de “aquellos dias’ Iberico alude a las ultimas décadas
del siglo XIX, especificamente, a los dias en que Alejandro Deustua se
incorpord a la Facultad de Letras de la Universidad de San Marcos.?%
Los nombres que empezaron a sonar entonces fueron los de Hoffding,
Fouillée, Wundt, Guyau y Bergson. Menciona también que la obra de
Guido Villa, La psicologia contempordnea, fue un libro muy popular

204 Belaunde, Victor A, “Prélogo’ en: Iberico, Mariano, Una filosofia estética, Lima:
Sanmartiy Ca., 1920, pp. xiii-xxi.

205 Iberico, Mariano, El nuevo absoluto, Lima: Minerva, 1926, p. 27.

206 Deustua fue nombrado profesor adjunto de filosofia en 1869, catedratico principal
en 1884y profesor del curso de Filosofia Subjetiva en 1902. Iberico no es preciso al indicar
aquédias se refiere exactamente, aunque Sobrevilla revela un dato que puede ayudarnos
a precisarlo: el viaje a Francia e Italia que emprendié Deustua entre 1898y 1901. El propio
Deustua senald que este viaje fue decisivo en la reaccion contra el positivismo. Sobrevilla
toma este dato de Francisco Miré Quesada. Cf. Sobrevilla, David, La filosofia contempordnea
en el Perd, Lima: Carlos Matta, 1996, tomo I, p. 46.
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que todos leyeron y discutieron. Por otro lado, Salazar Bondy agrega a
esta lista los nombres de Nietzsche, Schopenhauer y William James.?”
De este modo, se fue gestando una nueva perspectiva filoséfica
que gir6 alrededor de las ensefianzas de Deustua, sobre todo a partir de
la critica que este Ultimo desarrollé contra ciertos prejuicios de la clase
intelectual peruana.Elprejuiciointelectualista,comolodenominé Deustua,
fue interpretado por Iberico como una confianza desmedida en el poder
de la ciencia, rasgo tipico del pensamiento positivista. En buena cuenta,
lo que provocd la reaccién espiritualista fue la idea de que este tipo de
pensamiento, sustentado en el uso exclusivo de la razén, recorta la vida
del espiritu al desconocer los alcances de la intuicién y la creacién. A
partir de esto, algunos espiritualistas desarrollaron una oposicién entre la
inteligencia y el espiritu, basandose en la distincién que Iberico describe
asi: “el espiritu es libertad, vida, creacion; y la inteligencia abandonada a
si misma, es inercia, repeticion, necesidad’?%®
Esimportanteaclararque dichaoposicién nosupone, necesariamente,
una incompatibilidad entre ambos términos. En todo caso, aunque los
espiritualistas nolo expresen asi, su relacion es de complementariedad. La
inteligencia cumple un papel valioso para el ser humano, sin duda, pero
cuando se piensa que es la Unica forma de conocer la realidad, entonces
se menosprecia al espiritu. Esta inteligencia ensimismada y exclusivista
es lo que se le critica al positivismo. “Nadie estd, en efecto, autorizado
para negar la alta significacién del trabajo cientifico’?®® sostiene Iberico, lo
que nos hace suponer que la inteligencia y el espiritu se complementan
mutuamente. Sin embargo, no debemos dejar de reconocer, a su vez, que
ciertas afirmaciones espiritualistas parecen presentar una oposicion mas
fuerteentrelainteligenciay el espiritu, como siestosfueranincompatibles.
Esto es lo que parece encontrar Iberico en la obra de Blaise Pascal. Iberico
sostiene que al culto de la inteligencia hay que oponer la religiéon del
corazon, lo que constituye una “humillacion de la razon"?'°

207 Cf.Salazar Bondy, p. 147.

208 Iberico, El nuevo absoluto, p. 17.
209 Ibid., p. 20.

210 Ibid., p.192.
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Estatendenciaantiintelectualistaque muchosespiritualistas pregonaron
parecedesprenderse delamaneraenqueentendieron laobradeBergson.
Vimos en el primer capitulo que podemos interpretar al filésofo francés ya
sea como un autor que presenta una incompatibilidad entre la intuicién
y la inteligencia, o como alguien que muestra la complementariedad de
ambos términos. En el primer caso, Bergson culpa a la inteligencia por
deformarlosdatosinmediatos delaconciencia;enelsegundo, reconocela
vida corporalylavidaespiritual comodosregionesinterdependientesdela
existencia, cadauna con funcionesdistintas que desempefanigualmente
bien (lainteligenciabuscadefinirlo util, laintuicion eslaformade expresion
propia del espiritu). Es posible que esta segunda interpretacion haya sido
la predominante entre los espiritualistas peruanos, aunque con muchas
imprecisiones y ligerezas, por cierto.

Debidoalo prolificode supensamientoyalas muestrasde originalidad
quedio, Ibericoesunautor paradigmaticoentre este grupodeespiritualistas
peruanos. En adelante nos remitiremos a sus escritos de madurez para
estudiar su epistemologia. En el caso de este autor podemos ver que la
oposicidn entre inteligencia e intuicion lo condujo a emplear un lenguaje
marcadamente dualista. Para referirse a la existencia, dejé entrever dos
regiones. Por un lado, vida animica, espiritu, conciencia, instinto vital;
por otro, mundo, materia, hechos. De la primera dijo que es pre-ldgica,
dindmica, continua, inquietay de perenne novedad; delasegunda, quees
l6gica, exacta, esquematica, equilibrada y estatica. Cuando se refirié a la
manera en que accedemos a la primera region, hablé de contemplacion,
aprehension primitiva, intuicion, palpitaciéon simpatica, actividad sintética,
aprehension metaférica; y en el caso de la segunda empleé términos
comoexplicacién causal,abstraccion, analisis, pensamiento puro, lenguaje
conceptual. Segun lberico, las consecuencias que se siguen de acceder
a la region intuitiva son libertad, profundidad, desinterés, abnegacion,
creacion, imaginacion, sentido, romanticismo, mientras que en el caso
de la inteligencia tenemos solo produccién, técnica, valor instrumental
y funcionalidad. La primera regién abarca disciplinas como la poesia, el
arte, la religion y la metafisica; la segunda se ocupa, fundamentalmente,
de la ciencia.
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En realidad, se podria decir que son dos las caracteristicas de la
epistemologia de Iberico. En primer lugar, como hemos visto, se pre-
sentaenunlenguaje marcadamente dualista. No obstante, veremosen
segundo lugar que ambas formas de conocimiento no son entendidas
como excluyentes sino complementarias. En efecto, Iberico sostuvo
que la debilidad de los sistemas filoséficos tradicionales consistio en
diferenciar el ser de suaparecer, esto es, en desvalorar el aparecer como
“manifestacion sensible eimaginativa”'' Contraesterecorte dogmatico
de la experiencia se levantaron los espiritualistas, quienes reclamaron
la necesidad de revalorar la observacion y la experimentacion. Para el
positivismo, sostiene Iberico, la obcecacion de los metafisicos no les
permitio fijar su mirada en el progreso de la sociedad y se encamina-
ron, mas bien, hacia el “objetivismo incomunicable de un ser indife-
rente a su fendmeno”'2. Pero el positivismo tampoco habria de ser la
respuesta adecuada, pues da la espalda al impulso especulativoy a la
religion. Iberico reconoce que la debilidad del positivismo radica en su
incapacidad para proponer un ideal moral en reemplazo del absoluto
platénico. Un ejemplo de ello fue el radicalismo de Gonzalez Prada,
quien al proponer una irreligién del porvenir profesd, segun lberico,
una “triste filosofia materialista y mecanica”'® Sin embargo, Iberico es
ambivalenterespectodelautordePdjinaslibres,aquienllama “maestro”
Exalta su ética del esfuerzo, su rebeldia intelectual (“no podia confor-
marse con la intangibilidad de los dogmas religiosos”?'*) y su espiritu
critico. Sibien esto ultimo lo lleva a atacar duramente “todo sectarismo
y todo credo incondicional y definitivo’?'® Iberico se refiere a la filosofia
de Gonzalez Prada como esquelética y fria, incapaz de sustentar las
actividades superiores del espiritu.

Esta ambivalencia refleja la actitud general que los espiritualistas
mantuvieron hacia el positivismo. Por un lado criticaron la manera
en que este define el conocimiento como una actividad coextensiva

211 Iberico, Mariano, La aparicién, Lima: Imprenta Santa Maria, 1950, p. 8.
212 Ibid., p.9.

213 Iberico, “La filosofia’ pp. 87-98.

214 Iberico, El nuevo absoluto, p. 44.

215 Loc. cit.
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con el saber cientifico, aunque, por otra parte, reconocieron que la
ciencia tiene una utilidad social porque es eficiente en “el trato con
la materia”?'® Segun lberico, el problema de la filosofia intelectualista
es haber ignorado otras formas de conocimiento, entre ellos el que
proviene del corazén segun Pascal.

Parasuperarestaconcepciéon exclusivistadel conocimiento, Iberico
senald la existencia de un tipo de conocimiento distinto del cientifico.
Se trata del conocimiento intuitivo, que ya desde Bergson consiste en
la aprehension del absoluto. En términos kantianos, el conocimiento
del absoluto fue interpretado a partir de la distincion entre el en si'y
el para si, por lo que fue concebido como una empresa ilusa. Iberico
entiende esta dualidad en términos del ser y el aparecer,?'” pero no
acepta un divorcio entre ambos mundos, como parece asumir Kant.
Piensa que el ser siempre aparece de una u otra forma. De este modo,
toma distancia de una metafisica teista que aboga por una concepcion
del ser sin fendmeno para aunarse a una fenomenologia existencia-
lista, similar a la de Martin Heidegger, que defiende la concepcion de
un ser-asi. Al igual que la propuesta heideggeriana de un Dasein (o
ser-en-el-mundo), el ser-asi de Iberico supone la posibilidad de una
metafisica existencialista que supera la ruptura kantiana entre el sery
su fenédmeno. Dice Iberico:

Ningun ser es Unicamente; todo ser es, y ademas es de algin modo,
de alguna manera. Se constituye y, por decirlo asi, se actualiza en
alguna forma. En otras palabras: todo ser es “asi’; o sea que todo ser
es susceptible de una descripcion.?'®

216 Ibid., p.18.

217 Iberico pudo desarrollar de manera original la idea del “aparecer del ser’ es decir, la
idea de un ser que aparece siempre como algo nuevo. También pudo desarrollar la idea
de un aparecer “de improviso’ aunque tampoco optd por ese camino. Segun el sentido
que Iberico dio al concepto de ser-asi, puede que hubiese sido mejor usar el término
“parecer” en lugar de “aparecer” Sin embargo, Iberico prefirié este ultimo para intentar
superar la tradicion clasica que desvaloriza la “apariencia del ser”

218 lberico, La aparicién, p. 145. En este mismo texto, unas paginas mas adelante, Iberico
reconoce que su deuda con Heidegger es por haberlo llevado a centrar el problema del
“ser y aparecer” en la conjuncion “y”antes que en los correlatos. Asimismo, es necesario
decir algo sobre la relacion entre Heidegger y el pragmatismo, la cual ha sido revalorizada
en los ultimos afos. Iberico llegé a conjugar ambas tradiciones en la primera mitad del
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Con este planteamiento, busca superar el monismo ontolégico
del positivismo: no solo acepta la doble ontologia del sery el aparecer,
tambiénaceptalaposibilidad deaprehenderal sercomoesen simismo.
El ser humano se aproxima al conocimiento del ser por medio de su
capacidadintuitiva.Y aunqueel aparecer constituye laexpresiéndelser,
este ultimo no puede ser conocido por lainteligencia, pues esta opera,
segun Iberico, bajo los principios de identidad y razén suficiente.?' Por
medio del principio de identidad, la inteligencia conceptualiza la reali-
dad ordenandola jerdrquicamente. De esta manera, a cada elemento
del mundo de los hechos le asigna un concepto como representacion.
La sistematizacion de estos conceptos permite un orden Gtil y practico
para la adaptacion de ser humano a su entrono. Con ello, la inteligen-
cia desempena un papel valioso para la vida del ser humano, pero tal
funcion no es propiamente la de conocer el ser. En la medida que el
ser es devenir, no puede ser atrapado por un concepto estatico y, por
eso, el principio de identidad no es parte de la capacidad intuitiva. Por
medio del principio de razén suficiente, la inteligencia encuentra para
cada suceso una causa, y concibe una cadena causal que le permite
elevarse hacia las causas primeras que gobiernan el mundo. Evidente-
mente, este principio quedaamarrado a undeterminismo que esajeno
al ser porque, como lo entiende Iberico, el ser es libertad y novedad.

Iberico propone para su intuicionismo simbélico los principios de
analogia y participacion. Por analogia el ser es captado en si mismo,
estoes,ensuvariedad, complejidady movilidad.Este principio permite
conciliar la semejanza del ser con alguna forma de expresion, es decir,
con algun acontecer del universo, porque reconoce un “parentesco

siglo XX. Se trata de una intuicion fértil en la filosofia peruana que lamentablemente no
fue desarrollada. Esta intuicion acercé a Iberico a una propuesta epistemolodgica de corte
realista, similar a la que mantuvieron Heidegger y el pragmatismo, segun la cual las cosas
son conocidas sin ayuda de intermediarios epistémicos y a partir de su relacién con otras
cosas. Larelacion entre el pensamiento del filésofo aleman y los pensadores pragmatistas
ha sido estudiada por H. Dreyfus y Rorty. Un estudio particularmente interesante de esta
relacion es el de Mark Okrent titulado Heidegger’s Pragmatism (New York: Cornell
University Press, 1991).

219 Cf.ibid., pp. 115-116.
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profundo de origen metafisico”** entre el ser y sus apariencias. El ser
es trascendente a la apariencia, pero al mismo tiempo estd presente
en ella. “Toda apariencia es, todo ser aparece”??' Segun lberico, existe
una unidad intrinseca entre el ser y su apariencia, pero se trata de una
unidad dividida, incluso contradictoria, “no aquella en cuya pureza
irrespirable se extingue la vida”*? El principio de analogia permite
comprender laintuicion como unaactividad estética, como unaaccion
que es al mismo tiempo interpretacion y creacién. En la medida que
nos aproximamos a la profundidad de la vida a través de simbolos o
analogias, surge lanecesidad de captarel sentido del simbolo. Asi pues,
la actividad intuitiva requiere de un soporte hermenéutico, de aquello
que el autor denomina “apariencialidad significativa”

En efecto; el pensamiento simbdlico no busca lo que las cosas son,
sino que ante una forma cualquiera del aparecer se inquieta por
saber lo que esa forma del aparecer quiere decir.??

Iberico no llegd a desarrollar la forma que su propuesta herme-
néutica debia asumir. Es por esa razén que Sobrevilla lo critica. Segun
este ultimo, Iberico recurre a la intuiciéon en 1950, cuando ya era vista
como un método erratico, subjetivista e incapaz deresolver problemas
complejos. La critica no es por haber recurrido a la intuicién per se, sino
por haber obviado que “laintuicion debe complementarse con alguna
forma de control, con un procedimiento formalizado, en caso de que
queramos recurrir a él (sic)”??* Sobrevilla deja ver la falta de un método
que complementa la propuesta de Iberico, la cual podriamos definir
como una hermenéutica del simbolo.

Hace un momento sefalamos que laintuiciéon simbdlica puede ser
considerada como una actividad estética porque supone una forma

220 Ibid., p.116.

221 Ibid., p. 136.

222 lberico, Mariano, La unidad dividida, Lima: Compafia de impresiones y publicidad,
1932, p. 18.

223 lberico, La aparicién, p. 116.

224 Sobrevilla, David, Repensando la tradicién nacional: estudios sobre la filosofia reciente
en el Perd, Lima: Hipatia, 1988, vol. 1, p. 86.
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de creacion. Al igual que el artista, el filésofo intuicionista no obtie-
ne datos que representa fidedignamente; antes bien, su accionar se
despliega imprimiéndoles un aporte novedoso. La aprehension de la
vida no puede ser vista como una actividad pasiva de la conciencia.
La conciencia no es ni pasiva ni estatica. Para Iberico, conocer algo por
el método intuitivo es renovarlo y recrearlo. Y agrega: “Llegamos asi
a la concepcién de un microcosmos humano que posee en potencia
los poderes de su autor’??® Pese a que se presenta como una critica a
Kant, resulta paraddjico que esta concepcién de la intuicion como una
actividad creadora sea, en el fondo, un desarrollo ulterior del construc-
tivismo kantiano, es decir, de la tesis kantiana segun la cual el espiritu
participa activamente en la construccion del conocimiento.

Enelcasodel principio de participacion, Iberico se refierea élcomo
una ley universal que “borrando las separaciones formalesy esenciales
de los seres, hace que todo esté en todo”??® En este punto esta mas cer-
ca del pensamiento de Plotino y de la filosofia brahmanica. Por medio
de la aprehensién intuitiva, el yo supera sus limites y se fusiona con el
mundo. Pareceriaque encontramos aqui una propuesta cercanaal mis-
ticismo; sin embargo, en sus afos de madurez, Iberico se preocupé en
mostrarladiferenciaentre laespeculacion metafisicay elarrobamiento
mistico: “El metafisico aspira conocer el fundamento ontolégico de la
realidad, el mistico anhela perderse en él"**” A pesar de esto, dejé ver
una semejanza entre la actividad estética y el sentimiento religioso.
Ambos nos invitan a abrazar el fondo abismal y el esplendor supremo
delavida.Comosefialan Salazar Bondyy Sobrevilla, Iberico transité por
una etapa religiosa en la época en que escribié El nuevo absoluto. En
dicho periodo hubo un reconocimiento de la contemplacién religiosa
como la forma primigenia de intuicién metafisica.

Quiza seaprecisonotarque este principio de participacién siempre
fue entendido por Iberico en un sentido moral. En su época religiosa,
este vio la intuicidn como un proceso de liberaciéon que involucra

225 lberico, La aparicion, p. 39.
226 Ibid., p.42.
227 Ibid., p. 49.
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desprendimiento, entregayabnegacion.Enesesentido, laprescripcion
delaintuicién no se debe a una especulacion metafisica gratuita, sino
a un deber moral. En la época de La aparicién, en cambio, el afan por
recalcareldeber moral seatenuasin quellegue a desaparecerdel todo.
De manera timida aparece en Iberico un llamado a superar el egoismo,
como cuando dice de la actividad poética, o estética en general, que
“borra en cierta medida los limites del yo y capacita al alma para tras-
cender de si misma y vivir en un mas alld”>?®

Como Sobrevilla ha notado, pareceria que por momentos lberico
confundeladistincion conceptual heideggerianaentre los niveles dntico
y ontoldgico.??® Se habla de cosas para referirse al ser, de expresiones
y acontecimientos del universo para referirse al plano ontolégico de
la apariencia. De esta forma se observan imprecisiones y confusiones
en el discurso de Iberico. A favor de este ultimo, se podria sefalar que
este no tiene por qué comprometerse con el lenguaje heideggeriano,
o que dichas confusiones muestran un reclamo de este autor respecto
del lenguaje conceptual (el lenguaje seria incompleto para aprehen-
der el ser y la profundidad de la vida animica). Sin embargo, hay que
recordar que Iberico reconoce dos funciones del lenguaje: la funcién
demiurgicaylafunciénhipostatica.La primeraordenalascosasatravés
de conceptos; la segunda revela y permite crear nuevos sentidos. De
acuerdo a esta interpretacion, el discurso no estaria atado al lenguaje
conceptual sino que se abre a las posibilidades del lenguaje metaféri-
o, pero no hay que confundir lenguaje metaférico con imprecisiones
del discurso.

Hasta aqui hemos explicado una parte de la epistemologia de
Iberico. Cabe preguntarse ahora cual es el estatuto que le confiere al
conocimiento cientifico. Veremos que el intuicionismo simbdlico se ve
complementado con una propuestaantirepresentacionalistadel cono-
cimiento cientifico. Ambas propuestas configuran una epistemologia
pluralista que anuncia una superacion del positivismo.

228 Ibid., p. 50.
229 (f. Sobrevilla, Repensando la tradicién nacional, p. 85.
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Como hemos senalado, Iberico no menosprecia los logros de la
ciencia,antesbien, exaltasu papelenlavidasocial. Perodichaexaltacion
es posible porque este autor, al igual que Bergson y los pragmatistas,
no ve el conocimiento cientifico como una representaciéon exacta de
la naturaleza, sino como un instrumento para la accién. Es de notar,
sin embargo, que esta tesis no fue desarrollada tan exhaustivamente
por lberico. Tampoco recibié mayor atenciéon por parte de los otros
espiritualistas peruanos. De este modo, lo que podria ser interpretado
como el aspecto pragmatista en la superacién del positivismo queda
reducido a unos pocos comentarios de Bergson y James con escaso
valor critico. Definir el conocimiento cientifico a partir de su valor
instrumental no es algo evidente, pero supone una argumentacion
rigurosa que los pragmatistas estadounidenses desarrollaron y que a
la larga significé toda una revolucién en filosofia.

Un ejemplo de estos comentarios es el siguiente: “Bergson ha de-
mostrado quelaactividadintelectual es poresencia utilitariay orientada
a la practica”* Esta afirmacién de El nuevo absoluto es precedida por
algunas tesis someramente desarrolladas en La filosofia estética, como
el influjo de la inteligencia sobre la materia, la instrumentalidad de la
memoriay, de maneramasligera,laconcepciéndelapercepcién como
untipodeacciéon.ComosenaléVictor AndrésBelaundeenel Prélogode
la obra de Iberico, “no basta comprender y admirar intensamente una
doctrina”’ Asi pues, Iberico no llegé a discutir las objeciones hechas
al bergsonismo, que para ese entonces ya eran muchas.

Sobre la relacién entre inteligencia y materia, Iberico afirmé que
la inteligencia le asegura al ser humano un trato mas eficiente con la
materia, al punto que el caracter fundamental de la inteligencia es “la
utilizacion de la materia inerte”?*? A partir de esto, critica el monismo
epistemoldgico del intelectualismo por haber aceptado a priori “la
unidad simple del conocimiento.” Segun él, la inteligencia no puede
tratardelmismomodoloinerteyloviviente.Elcampodelainteligencia

230 lberico, El nuevo absoluto, p. 14.
231 Belaunde, “Prélogo’ p. xvii
232 lberico, Una filosofia estética, p. 9.
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quedarestringidoaloinerte, mientrasquelaaprehensiondelarealidad
viviente es asunto de la intuicién.

Enlo querespectaa lafunciéninstrumental de lamemoria, Iberico
sigui6 fielmente a Bergson. Sostuvo que existen dos formas de me-
moria: una forja los habitos con los que el organismo responde a las
excitaciones externas; la otra capta los recuerdos en su individualidad.
Ambas formas permiten la adaptacion del individuo a su entorno. Ibe-
rico incluso resalta la dependencia que guardan los movimientos del
cuerpo respecto de la memoria. Por este motivo, afirma que la memo-
ria no puede ser vista como un almacén de recuerdos, sino, mas bien,
como una facultad que posibilita la adaptacién del organismo. Segun
Iberico, “el papel del cuerpo en la vida del espiritu, repetimos una vez
mas, es el de llamar a los recuerdos que pueden colaborar Gtilmente
en la situacion actual?

El problema de la percepcion no fue tratado de la misma manera
quelosanteriores.lberico sostuvo,aunque sin mayordesarrollo,que“la
percepcion es por esencia la accion”?* Esto significa que la percepcion
no tiene como objetivo crearimagenes; por el contrario, sirve como un
filtro que permite recuperar aquello que la accién necesita:

(...) la percepcion no tiene un simple papel contemplativo como lo
suponen elidealismoy el realismo sino un papel practico; nos indica
uncampodeaccion,(...)eslaaccion posible de nuestro cuerpo sobre
las cosas y de las cosas sobre nuestro cuerpo.?*

Al concebir la inteligencia, la memoria y la percepcién como ins-
trumentos que estan al servicio de la accién, Iberico senté las bases
para una concepcién instrumental del conocimiento cientifico. El yo
necesita creer en una exterioridad rigida. La inteligencia logra esto con
ayuda de la percepcién y la memoria. Iberico piensa que el papel de
la ciencia se circunscribe a la accién. El conocimiento cientifico no es
entonces unarepresentacion fiel de la naturaleza, sino un instrumento

233 Ibid., p. 48.
234 Ibid., p. 40.
235 Ibid., pp. 37-38.
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que permite la adaptacién del individuo a su entorno. En el caso de los
pragmatistas, esta tesis implicé un falibilismo, la idea de que el cono-
cimiento cientifico siempre es perfectible, asi como un naturalismo no
reductivista. Ninguna de estas posiciones aparece de manera explicita
enlberico.Ensucaso,laconcepciéninstrumentalista del conocimiento
cientifico tuvo un papel secundario en relacién a su propuesta central,
el intuicionismo simbdlico.

Tampoco vemos en este autor un cuestionamiento acerca del pro-
blema de la verdad. Acorde con su dualismo epistemoldgico, hacia la
décadade 1920 (cuando escribié E/nuevoabsoluto) sostuvo que existen
dos tipos de verdad, una verdad de la ciencia y otra de la intuicién:

Lasverdades estéticas-también podemosllamarlas misticas—sonlas
verdadesdelyo:vivientes, activas, dindmicas; las verdades cientificas,
son las verdades del no yo: estaticas, racionales, fijas.?¢

En La aparicién ya no reconoce este segundo tipo de verdad, pues
solo acepta la definicién de verdad que es mas acorde con el método
intuitivo. Iberico no dice nada acerca de si la ciencia puede alcanzarla,
o si, por el contrario, el fin de la ciencia ya no es alcanzar la verdad. Su
nueva postura se enfrenta pues a la concepciéon de la verdad como
adecuacion, queélatribuye aldogmatismoracionalista.En sus palabras:
“es verdadera la expresion que revela el sentido y falsa, la expresion
que desvirtua su destino porque no revela sino que disimula y en el
fondo mata y anula el sentido.”?*” Ahora bien, si hemos de sefalar un
elemento comun que recorre esta concepcion de la verdad, este seria
la intuicion pragmatista que Iberico tomé de James, a saber, que “la
verdad no es una férmula abstracta y fija, sino una impresion prefiada
de ansiedad y esperanza’>®

236 Iberico, El nuevo absoluto, p. 163.
237 Ibid., p.113.
238 Ibid., p. 165.
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CAPITULO CUATRO

PEDRO ZULEN, LA CRITICA AL
ESPIRITUALISMO Y LOS INICIOS
DEL PRAGMATISMO

4.1. Zulen y Bergson

Alolargo de estainvestigacion, los nombres de Javier Prado, Jorge Po-
lar, Alejandro Deustua y Mariano Iberico nos han presentado distintos
matices en la recepcién de las ideas de Bergson y James. Sin embargo,
al interior de dicha heterogeneidad anida un elemento comun que
permite explicar los altibajos de esta influencia. Se trata del impulso
que motivo el trabajo filoséfico sistematico en ese periodo y que po-
demos caracterizar como una disposicién a superar el positivismo. Ya
sea a través un positivismo debilitado, un positivismo cristiano o de
la busqueda del sentido de la vida mas alla de la apariencia, los filéso-
fos peruanos se propusieron, tomando como referentes a Bergson y
James, superar el positivismo y los prejuicios cientificistas que suelen
acompanar esta doctrina.

Para explicar el transito desde el positivismo al espiritualismo,
hemos tomado como un aspecto central de este proceso el problema
del conocimiento. Asi, tras analizar los planteamientos de algunos
fil6sofos de ese periodo, podemos entender dicho proceso en la
filosofia peruana a comienzos del siglo XX como el paso desde una
concepcion monistayrepresentacionalistadel conocimientohaciauna
concepciodn pluralista y antirepresentacionalista. Un buen ejemplo de

145



Pensamiento y accién. La filosofia peruana a comienzos del siglo XX

ello es Mariano Iberico. Su obra nos permite reconstruir una posiciéon
paradigmatica con la cual se buscé superar el positivismo. En Iberico
podemos reconocer un pluralismo metodolégico al constatar que,
ademas de la inteligencia, postula otra forma de conocimiento que es
asequible solo porintuicién. Ambasformasde conocimientorechazanel
representacionalismo.lberico define el conocimientointelectivocomo
instrumental y pragmatico,?°y el conocimiento intuitivo, como fusién
simpatica del yo con el absoluto.?* Dado que ninguna de estas formas
supone algun tipo de representacion, la filosofia de Iberico puede ser
descrita como un antirepresentacionalismo.
Entre los filésofos peruanos aun no estudiados, el nombre de Pedro
Zulen resulta particularmente importante.?*’ Hijo de un inmigrante
chinooriginariode Cantényde unacriollalimefa, Zulen pudo estudiar
en la Universidad de Harvard entre 1920y 1922 gracias a un fondo del
Estado peruano. Alli conocié de primera mano el movimiento prag-
matista estadounidense. Pese a ser mas conocido por su activismo
politicoy por las anécdotas que se cuentan sobre su relacién con Dora
Mayer, periodista de origen aleman, Zulen fue autor de una de las mas
agudas criticas al bergsonismo, La filosofia de lo inexpresable, asi como
de unadelas presentaciones mas lucidas de la filosofia anglosajona de
comienzosdelsiglo XX, Delneohegelianismo alneorrealismo.La primera
de estas obras constituyo su tesis para optar por el titulo de bachiller
en Letras en la Universidad de San Marcos, en 1919. La segunda fue su
tesis doctoral en filosofia, sustentada en San Marcos en septiembre de
1924, solo cuatro meses antes de morir producto de una tuberculosis.
Quizda lo mas destacable de la vida no académica de Zulen sea su
activismo politico, el cual lo llevé a promover, cuando tenia solo 19
anos de edad, el Patronato Pro Indigena. Al afo siguiente, lideraria el
Comité Central de la Asociacion Pro Indigena. Zulen fue el principal
promotorde este movimiento juntoal senadorJoaquin CapeloyaDora

239 (f.Iberico, Mariano, El nuevo absoluto, Lima: Minerva, 1926, p. 14.

240 Cf ibid., p. 161.

241 Segun Song No, su nombre exacto era Pedro Salvino Zun Leng. Véase su articulo
“Entre el idealismo practico y el activismo filoséfico: la doble vida de Pedro Zulen’ en
Solar, afo 2, N° 2 (2006), pp. 73-88.
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Mayer. Se dice que su compromiso con esta causa fue un detonante
importante de su reflexién filoséfica.?*

La manera en que Zulen se aproxima a Bergson es marcadamente
ambivalente. Por momentos lo admira y enaltece, y en otros pasajes
de su obra cuestiona y critica las posiciones del filésofo francés. En ese
sentido, no estamos de acuerdo con la lectura que Song No hace de La
filosofiadeloinexpresable, segunla cual Zulen llegé a decepcionarse de
la filosofia de Bergson.?*® Esta lectura pasa por alto las frases de elogio
y admiracién que el autor peruano dirige a la filosofia de Bergson, a la
que se refiere como “una de las floraciones mas genuinas de la filosofia
de nuestro tiempo?*

En la primera linea de La filosofia de lo inexpresable, Zulen describe
alfilésofo francés como “el mas gallardo de losinnovadores’?* y sefala
que su obra “enuncia en forma nueva los viejos problemas y abre de-
rroteros a la meditacion”?*® Como Song No ha reconocido, la audacia
de Zulen consistié en evitar el seguimiento ciego, pues se colocé al
mismo nivel critico que el filésofo francés.?*” De este modo rechazé una
tendencia nefasta que convirtié a Bergson en “el filésofo de moda”*y
que llevé a muchos de sus intérpretes a enaltecer y elogiar al maestro
sinmayor espiritucritico.Zulen llamo “papagayos”**°aestosintérpretes.
Sinembargo, es paraddjico que entre los mas cautivados porlaobrade
Bergson estuviera Mariano Iberico, a quien Zulen dedicé su segunda
publicacion, Del neohegelianismo al neorrealismo. Como vimos en el
capitulo anterior, Victor Andrés Belainde se pronuncié sobre Iberico

242 Cf. Mayer, Dora, “Un buen peruano: Zulen como ejemplo’ articulo publicado en el
diario “El tiempo; junio de 1925, (http://sisbib.unmsm.edu.pe/Exposiciones/PZulen/
Personajes/personajes.htm).

243 Song No, p. 76.

244 Zulen, Pedro, La filosofia de lo inexpresable: Bosquejo de una interpretacién y una
critica de la filosofia de Bergson, Lima: Sanmarti, 1920, p. 21.

245 Ibid., p. 9.

246 Ibid., p. 8.

247 Song No, p. 76.

248 Zulen, La filosofia de lo inexpresable, p. 11.

249 Ibid., p. 19.
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al decir que este ultimo “debe completar y ampliar su trabajo. No basta
comprender y admirar intensamente una doctrina”?*

En los aflos en que Zulen escribié La filosofia de lo inexpresable,
aparecieron en espanollos estudios de Enrique Molina, Mariano Iberico
y Manuel Garcia Morente.”' Zulen comenta en su obra que el lado mas
elogiable de la filosofia de Bergson es su oposicion al esquematismo
rigido de la razén. Entendié esta negacién como una muestra de que
el racionalismo solo habia levantado “castillos triviales y efimeros”?*2
que se derrumban al primer soplo de la realidad. La totalidad de la
experiencia reclamaba, asi, una filosofia iconoclasta que derribe este
esquematismoyrestaure, ensulugar,losfuerosdelaconcienciaintuitiva.

A Zulen no le interesaba tanto el elogio como la critica, pues que-
ria diferenciarse de los intérpretes cautivados por la obra del filésofo
francés. De este modo, reconoce un Bergson intuicionista junto a uno
l6gico-intelectualista. Cree que el Ultimo no necesariamente invalida
al primero. Y si bien piensa que “lo formal no desvirtua la vida’;?*>® en
una nota aparte agrega que “el intuicionista es el verdadero y el 16gi-
co es el falso”?* Zulen explica que esta contradiccion aparece porque
el légico-intelectualista pretende entender, a través de conceptos,
aquello que el intuicionista habia reconocido como inexpresable. El
l6gico-intelectualista representa una tendencia analitica que, lejos de
aclarar el camino del intuicionista, lo contradice.

250 Belaunde, Victor A., “Prélogo’ en: Iberico, Mariano, Una filosofia estética, Lima:
Sanmartiy Ca., 1920, p. xvii.

251 Enrique Molina (1871-1964) fue un filésofo y educador chileno fundador de la
Universidad de Concepcidn. Publicé un estudio titulado Dos filésofos contempordneos,
Guyau, Bergson, Santiago de Chile: Nascimento, 1925. En el caso de Iberico, se trata de su
tesis doctoral de 1916, La filosofia de Enrique Bergson, publicada luego en 1920 como
parte de Una filosofia estética. Manuel Garcia Morente (1886-1942) fue un filésofo
conocido por su trabajo como traductor. Entre sus traducciones destacan las obras de
Kant, Descartes y Ortega y Gasset. Su estudio se titula La filosofia de Henri Bergson; con el
discurso pronunciado por M. Bergson en la residencia de estudiantes en 1916, Madrid:
Residencia de estudiantes, 1917.

252 Zulen, Pedro, La filosofia de lo inexpresable, p. 19.

253 Ibid., p. 10.

254 Ibid., n. 1.
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Zulen le reconoce méritos al Bergson intuicionista, sobre todo en
su fase primitiva. Dicha filosofia intuicionista es digna de ser tomada
en cuenta porque se sostiene sobre una de las mas elementales impre-
siones del sentido comun, a saber, que hay aspectos de la vida que no
llegan a ser capturados mediante las categorias de la l6gica. El proble-
ma, segun Zulen, se presenta cuando Bergson intenta entender estos
datos de la intuicién a través de un procedimiento analitico. Esta es la
propuesta que corresponde a la segunda etapa de su pensamiento.
Como ejemplo de esta segunda etapa, Zulen pone el tratamiento que
Bergson hace deladistincidon entre materiay espiritu, las reflexiones en
torno a la percepciény la memoria, y la forma de encarar los temas de
lainmortalidad del alma y de Dios. Asimismo, observa una especie de
terquedad enelempenodeBergson porreconocerqueloaprehendido
por medio de la intuicion es inexpresable: “de tal dificultad, Bergson
no querra declararse vencido y levantara entonces la arquitectura de
su sistema’”®*® Luego de pretender sistematizar I6gicamente sus intui-
ciones, Zulen considera que el resultado de Bergson es insuficiente, ya
que el tema de lainmortalidad del alma sigue permaneciendo donde
lo dejo la metafisica tradicional. Y sobre el tema de Dios sefala: “Este
Dios bergsoniano es un simple afiadido conceptual, es un argumento
profundamente intelectualista’*®

Ya habiamos reconocido tal disparidad en la evolucién del pen-
samiento de Bergson. En el capitulo primero, hicimos una distincion
entre el Bergson del Ensayo sobre los datos inmediatos de la concienciay
el de El pensamiento y lo moviente. Esta diferenciacién parte del hecho
de que en su primera obra Bergson intenta recuperar lo propio de la
vida del espiritu, el yo profundo que el esquematismo de las ciencias
ha ocultado. En su obra posterior, en cambio, ya no distingue de ma-
nera tajante entre la intuicion y la inteligencia; mas bien, ve que la
intuicion necesita del aparato conceptual del lenguaje. La diferencia
que deseabamos resaltar en nuestra interpretacion de ambos textos
era, precisamente, que para el Bergson de la primera etapa existe una

255 [bid., p. 30.
256 Ibid., p.45.
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jerarquia entre el conocimiento intuitivo y el intelectivo, mientras que
el de la segunda etapa renuncia a aceptar esa jerarquia. Este ultimo
entiende que cada uno de estos tipos de conocimiento esta dirigidos
a regiones distintas de la experiencia, ambas inconmensurables pero
igualmente dignas.

Zulen no se contenté con mostrar esta diferencia, también se
preocupd por formular agudas objeciones a Bergson. Al 16gico inte-
lectualista le reproché el haber cedido frente a la misma obcecacién
de sus adversarios: el racionalismo. Al intuicionista le critico la preten-
sién de atrapar al absoluto y la creencia segun la cual la intuicion hace
posible el conocimiento integral de nuestra experiencia. Esta critica al
intuicionista es la mas sugerente: no solo apunta al corazén mismo del
bergsonismo; tambiénllevacomovaloragregadoelhechode presentar,
incipientemente, los rasgos de una filosofia que Zulen ya prefiguraba
y que quedd inconclusa debido a su muerte prematura.

En el primer capitulo nos referimos al estilo impresionista y me-
taférico que emplea Bergson para hablar de una intuicién que capta
sub specie durationis. El filésofo francés también piensa que la intuicion
logra captar el en si mismo de la conciencia, aunque a veces sostiene
que esta capta la totalidad de nuestra experiencia o, incluso, que logra
captar el absoluto. Si bien estas imprecisiones pueden ser atribuidas
al estilo de Bergson, Zulen las emplea para criticar el intuicionismo.
Segun este ultimo, elintuicionismo del primero ha sobredimensionado
la capacidad cognoscitiva de la intuicidon. Reconoce que esta forma de
conocimiento puede presentarnos una experiencia integral, “pero de
lo que seria la experiencia total no sabremos nada y surgira siempre
el eterno qué somos, de dénde venimos y a déonde vamos”*’ Tal como
Bergson la presenta, la intuiciéon es una capacidad casi exclusiva de
la divinidad, pues para Zulen supone el conocimiento de un mundo
terminado.

Sostenerque “lo percibido no puedeestar separadodeloabsoluto”>®
no significa, segun Zulen, que lo percibido pueda decirnos lo que

257 Ibid., p. 11.
258 Ibid., p.47.
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este absoluto es. Piensa que puede encontrar en Bergson una posible
respuesta a esta objecion, porque este ultimo acepta que la intuiciéon
requiere complementarse con “el esfuerzo colectivo y progresivo de
muchos pensadoresy de muchos observadores’??Sin embargo, Zulen
se pregunta si esta propensién a completar y corregir la concepcion
bergsoniana del absoluto “;emanara de la naturaleza de lo absoluto
o de nuestra relatividad del conocer?”*° Este afiadido sobre la nece-
sidad del esfuerzo colectivo para completar la intuiciéon solo es una
demostracién, no reconocida por el filésofo francés, de la relatividad
de la intuicion. Esto le permite a Zulen afirmar categéricamente que
“el conocimiento intuitivo que se instala en lo moviente es relativo; la
intuiciéon no alcanza lo absoluto”®

En este punto, Zulen se situa en el plano del sentido comun. La
pretension de conocer el absoluto, sostiene, nos obligaria a reconocer
que los grandes problemas metafisicos han quedado solucionados,
pero esto es algo que el sentido comun niega. Desde su punto de vista,
el absoluto se mantiene en un plano misterioso, inaprensible para la
intuicion y la inteligencia. El hecho de que preguntas como ;quiénes
somos? o0 ja dénde vamos? permanezcan sin responder prueba que el
absoluto es ajeno a las facultades cognoscitivas humanas. Tanto Zulen
como Bergson estarian de acuerdo con Kant en que hacer este tipo
de preguntas es una propension natural del espiritu, pese a que estas
escapan al ambito legitimo de la razén. Bergson pretendié solucionar
este problema mostrando que laintuiciéon es unafacultad humana que
completa lo que la razén no logra, a lo que Zulen responde diciendo
que “el problema que Kant colocé en el campo del entendimiento,
Bergsonlotrasladaal delaintuicion”??Es decir,aunque Zulenreconoce
que la intuicién es otra forma de conocimiento, con lo que es posible

259 Ibid., n. 1.
260 Loc.cit.
261 Ibid., p. 50.
262 Loc.cit.
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entender su propuesta como una superacioén del positivismo,? piensa
que el absoluto no puede ser aprehendido por la intuicién.

Lacriticaalaintuicién bergsonianaadquiere unasegundadireccion.
Esta vez, Zulen precisa otro ambito ilegitimo para el conocimiento de
laintuicién que Bergson no supo delimitar. Piensa que el sobredimen-
sionarlas posibilidades del conocimientointuitivo hallevadoaBergson
a afirmar que la intuicién es capaz de conocer la plenitud de la expe-
riencia. Nuevamente surge la pregunta de si este es un problema del
intuicionismo bergsoniano o si es un problema que se debe al estilo
metafdrico de este autor. Zulen afirma que esas metaforas y analogias
no pueden constituir pruebas, con lo cual “la afirmacién bergsoniana
es siempre una hipdtesis, una conjetura de género poético’**

Zulen acepta la definicién de intuicidon que ofrece Bergson como
“ese sentir palpitar el alma”?®> que reemplaza la discontinuidad por una
fluidez continua. Bergson explica la intuicion como un internarse en
la duracién de manera que el espiritu es fundido en “un solo y mismo
cambioquevasiemprealargandose como unamelodia’*®La conclusiéon
que extrae Zulen de esta explicacién es que “la intuicidon bergsoniana
es solo ese contacto de nosotros con nosotros mismos”?*’ Por lo tanto,
de acuerdo con este ultimo, pretender reconocer en la intuicién una
facultad que permita el conocimiento de algo externo a la conciencia
es ilegitimo a menos que aceptemos un tipo psiquico para toda la

263 Sobre la relacién entre Zulen y el positivismo, Salazar Bondy detecta una evolucion
en el pensamiento del filésofo peruano que va desde su aceptacion hasta un alejamiento
definitivo. En sus articulos de 1909, en clara posicion positivista, Zulen rechaza toda in-
vestigacion metafisica reconociendo como la Unica filosofia digna de crédito aquella que
se sostiene en la investigaciéon empirica. No obstante, en un articulo de 1913 titulado
“Defectos culminantes de la filosofia de la asociacion’ critica al asociacionismo y al empi-
rismo por no ser capaces de explicar la unidad del espiritu. En 1914, en los articulos, “La
vida seguin Spencer” y “La tendencia presente en la filosofia’; Zulen toma distancia del
positivismo y de su determinismo inherente. Aceptd alli que la reaccién franca y decidida
contra el intelectualismo de Schiller, James, Eucken y Bergson es un efecto saludable para
la evolucidn de la filosofia. Cf. Salazar Bondy, Augusto, Historia de las ideas en el Peru con-
tempordneo. El proceso del pensamiento filoséfico, Lima: Francisco Moncloa, 1965, tomo |I.
264 Zulen, La filosofia de lo inexpresable, p. 57.

265 Ibid., p. 50.

266 Ibid., p.51.

267 Loc.cit.
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realidad, esto es,a menos que caigamos en un ilusionismo psicolégico
similar al que Zulen denuncia en Bergson.

Para esto apela nuevamente al sentido comun: “la experiencia (...)
dice Unicamente que la materialidad es accesible a la medida y puede
ser encerrada en las redes del calculo, mientras que ‘es de la esencia de
las cosas del espiritu el no prestarse a la medida?®® En otras palabras,
es posible afirmar la existencia de una realidad externa independien-
te que nos sobrepasa. Para Zulen la experiencia del dolor es la mejor
pruebadequelarealidad esindependiente de nosotros.La experiencia
del dolor ajeno, que estuvo muy presente en la vida de este filésofo,
lo llevé a pensar que una filosofia que quiera hacerse psicologia (una
filosofiaque noreconozcaal mundo externocomoalgoindependiente
y distinto del espiritu), jamas podria responder a una pregunta como
“;quién sufre mas ante una desgracia, el que llora o el que experimenta
el dolor sin verter una sola lagrima?7?%°

Zulen pide a la filosofia ponerse del lado del sentido comun y
reconocer que el espiritu y la materia son sustancialmente distintos.
Bergson habria hablado de grados, como si se tratase de una continui-
dad, lo que le permite afirmar que la intuiciéon puede conocer toda la
realidad. Segun Zulen, el filésofo francés quiso colocar bajo una misma
categoria ontoldgica al espiritu y la materia, pero Zulen cree que en
esto Bergson yerra.?”°

De este modo, Zulen pone en evidencia unrasgo importante de su
filosofia que podriamos describir como un realismo sui generis. No se
trata de un realismo metafisico segun el cual el mundo estd articulado
es en si mismo independiente de la manera en que lo concebimos,
ni de un idealismo psicolégico que afirma la posibilidad de conocer
el mundo partiendo del conocimiento de nuestra propia conciencia.
El realismo sui generis de Zulen se sostiene sobre dos principios. En
primer lugar, sobre el principio de que hay un mundo independiente
de objetos externos que ofrecen una resistencia, de modo que “si yo

268 Ibid., p. 53.
269 Ibid., p.61.
270 Ibid., p. 40.
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violosusleyes,unapared puedeaplastarme,unalocomotoradividirme,
acabando con mi vida™"' El segundo principio senala que el mundo
externo no esta para ser conocido de manera ingenua, sino para ser
transformado.

Otro rasgo de su filosofia es la apelacion al sentido comun. Las ex-
presiones de Zulen “Larealidad dice...’ “la experiencia dice...” son dos
formas de exigirle al pensamiento que no se aleje de las impresiones
de nuestravida cotidiana.Con ello se aproximé al reclamo pragmatista
que consisteen no permitir que lafilosofiaemprendavuelos alienantes;
por el contrario, “lo que debiéramos hacer simplemente es echar abajo
el catafalco conceptual que habiamos levantado y volver a la misma
experiencia y acoplarnos con ella”?? La combinacién de realismo y
sentido comun en el pensamiento filoséfico de Zulen lo ubica en una
posicion similar a la que Peirce desarrollé a fines del siglo XIX.2”3 Sin
embargo, quizd adiferenciadelfilésofo estadounidense, Zulen pensaba
que existen ambitos de la experiencia que permanecen en el misterio
y que son exigencias ineludibles de nuestra reflexion.

Zulen concluye su ensayo dedicado a Bergson con una sentencia
ambivalente. Afirma que el absoluto esta alli como algo innegable e
inexpresable.En elmomento queintentamosrepresentarlo, “platoniza-
mos’. Sibien podemos interpretar esta sentencia como una conclusién
escéptica, muestraantetodoelcaminodeundesarrolloque notienefin.

271 Ibid., p.61.

272 Ibid., p.31.

273 Paraunaformulacion precisa del realismo peirceano, véase su recension a “Las obras
de Berkeley, de Fraser, traduccién de José Vericat, parte Il, (http://www.unav/gep/
ObrasBerkel.html).

154



Capitulo 4. Pedro Zulen, la critica al espiritualismo y los inicios del pragmatismo

4.2, Zuleny los origenes neohegelianos del
pragmatismo

Alejandro Deustua tuvo una influencia gravitante entre los filésofos
peruanos de comienzos del siglo XX, creando una generacién de disci-
pulos que abrazaron el espiritualismo. Pedro Zulen trabajé de manera
cercanaaDeustuayseinteresé porelespiritualismo, perofue muy critico
de Bergson. Su pensamiento estuvo marcado principalmente por su
lectura de los fildsofos anglosajones, con quienes tuvo contacto en su
estadia de investigacién en Harvard. Las influencias mas notables que
recibié procedendel neohegelianismoangloamericano, sobretododel
britanico F.H. Bradley (1846-1924) y del estadounidense Josiah Royce;
del pragmatismo de Peirce; y de la entonces naciente filosofia analitica,
sobre todo Bertrand Russell (1872-1970). A comienzos del siglo XX, las
influencias contempordneas mas fuertes en la filosofia peruana eran
la francesa y la britanica. La influencia alemana vendria después, con
la fenomenologia trascendental de Husserl y con la fenomenologia
hermenéutica de Heidegger.

Un texto donde ya se evidencia la influencia del pragmatismo en
Zulen, especialmente en la versién temprana de Peirce, es su articulo
“La filosofia del error”?* Alli sostiene que la verdad no es el concepto
central para acceder al conocimiento sino el error, pues es gracias a
este que nos vamos aproximando de maneraindirecta, gradual y lenta
alarealidad. Esa idea esta claramente inspirada en Peirce. Para él, una
proposicion es falsa si la experiencia puede refutarla; de otra manera
es verdadera. Esta no es, sin embargo, una tesis verificacionista, pues
no dice que una proposicidon sea verdadera si es verificable; mas bien,
afirma que una proposicién es falsa solo si es falsada. Sin embargo, las
hipoétesis cientificas nuncason plenamente verdaderas, puestodastienen
diferentes grados de probabilidad y son revisables. Este es el principio

274 Zulen, Pedro, “La filosofia del error’; en Contempordneos, aiio 1, N° 1 (1909), pp. 9-11.
La revista Contempordneos, que aparecié solo unos cuantos niumeros, fue fundada por
Enrique Bustamante y Ballividn y Julio Alfonso Hernandez para abordar temas literarios
de manera independiente. Cf. Mariategui, José Carlos, Siete ensayos de interpretacion de la
realidad peruana. El problema del indio, Lima: Amauta, 1974, cap. XI.
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de falibilidad de Peirce, o falibilismo, |a tesis de que cualquier creencia
podria ser falsa 'y, por tanto, todo conocimiento es falible y mejorable,
con lo que la verdad es un ideal regulativo. En estos puntos Peirce fue
revolucionario y se adelanté en mucho a ideas que se desarrollarian
posteriormente. Por ejemplo, en relacién al principio de la bivalencia,
no creia que toda proposicion fuese de hecho verdadera o falsa, sino
que es para nosotros un ideal regulativo asumir que toda proposicién
es verdadera o falsa, con lo cual implicitamente aceptaba que algunas
proposiciones no son ni verdaderas ni falsas, o que tienen un grado de
verdad y de falsedad.

La formulacién técnica del concepto de verdad que da Peirce
también es particularmente elaborada. Si bien la nocién de verdad
que cotidianamente solemos presuponer es correspondentista —con
lo que asumimos que una proposicién es verdadera si se adecuaa una
realidad independiente de la proposiciéon-, cuando Peirce integra esa
intuicion con el falibilismo, desarrolla la tesis de que una proposiciéon
es verdadera si se adecua a los hechos tal como serian vistos en un
supuesto fin ideal de la investigacién. En esa formulacion se ve mas
claramente que la verdad también es un ideal regulativo.

De igual manera, Zulen considera que es necesario superar la
pretension de una verdad definitiva e intocable para pensar en un
acercamiento nuncaconcluyentealarealidad através delosresultados
practicos de nuestras hipoétesis. De este modo pretende superar tanto
el positivismo, que considera en bancarrota, como el espiritualismo,
que es para él un bello sueno, “pero sueio al fin"?’®> Para Zulen, es ne-
cesario abandonar un conocimiento universal y definitivo,?’® y pensar
mas bien en una filosofia que, acompanada de la ciencia, avance con
lentitud y sin la pretensién de llegar a ser concluyente. En estas ideas
esta claramente presente el falibilismo de Peirce, el cual no conduce a
una forma de escepticismo, sino, por el contrario, lleva a un realismo

275 Zulen, Pedro, “La crisis filosofica contemporanea’; en Contempordneos, afo 1, N° 3
(1909), p. 118.
276 Cf.Ibid.p.117.

156



Capitulo 4. Pedro Zulen, la critica al espiritualismo y los inicios del pragmatismo

directo que pretende superar tanto el realismo metafisico como las
diversas formas de idealismo y antirrealismo.

Elrealismoqueapareceen el pragmatismo esta prefiguradotambién
en el debate que se libro, tanto en Gran Bretafia como en Estados Uni-
dos, como reaccion al idealismo a comienzos del siglo XX. Este debate
fue el insumo principal del que Zulen se sirvié para escribir su libro Del
neohegelianismo al neorrealismo. Sera necesario entonces detenernos
brevemente en las caracteristicas de esa discusién para luego retornar
a nuestro analisis de la posicién de Zulen acerca de él.

Asi como el espiritualismo sucedié al positivismo de Comte en
Francia, en Gran Bretana el positivismo evolucionista de Spencer fue
progresivamente abandonado para ser sustituido por una forma de
idealismoenlasegundamitaddelsiglo XIX.Lageneraciéndeidealistas
britanicos tuvo comomaximosrepresentantesaFrancis HerbertBradley,
John McTaggart (1866-1925), Bernard Bosanquet (1848-1923), Thomas
Hill Green (1836-1882) y Edward Caird (1835-1908), entre otros. Fue
contra este movimiento, precisamente en el que fue formado Bertrand
Russell, que reaccioné el atomismo légico, cuyos mds importantes
representantes serian el propio Russell, George Edward Moore (1873-
1958) y el primer Wittgenstein.?””

Las influencias principales del idealismo britanico fueron Kant y
Hegel, quienes curiosamente inspiraron primero al pensamiento lite-
rario de Coleridge y Carlyle antes que alos fil6sofos. Kant seria también
una de las mayores influencias en el pragmatismo de Peirce, asi como
Hegelloseriaen elde Dewey.Elidealismo tuvo ademas representantes
en los Estados Unidos. Uno de los mds reconocidos fue el profesor de
Harvard y contemporaneo de Peirce y James, Josiah Royce. La fuerte
influencia de Hegel en toda esta generacidn hizo que también se le
consideraraun movimiento neohegeliano; de hecho,asiescomo Zulen
se refiere a él en su ultimo libro.

277 Este periodo particularmente interesante de la historia de la filosofia del siglo XX ha
sido muy estudiando en los ultimos anos. Cf. Hylton, Peter, Russell, Idealism and the
Emergence of Analytic Philosophy, Oxford: Clarendon Press, 1990; Passmore, John, Cien
anos de filosofia, Madrid: Alianza, 1981.

157



Pensamiento y accién. La filosofia peruana a comienzos del siglo XX

Contra esa forma de idealismo reaccioné el movimiento realista
en Gran Bretana. Ese es el caso de fil6sofos como Thomas Case (1844-
1925),autor de Realismin Morals de 1877y de Physical Realism, de 1888.
Otrosfilésofos que se enfrentaronalidealismofueron John Cook Wilson
(1849-1915)y Harold ArthurPrichard (1871-1947).Lainfluenciade Case
y Cook Wilson, no solo por los contenidos de sus posiciones filoséficas
sino también por su estilo de argumentacién, cuidadosa del andlisis
detallado y de la fuerza légica de sus argumentos, fue decisiva para el
desarrollo de las posteriores formas de neorrealismo.

En los Estados Unidos, el neorrealismo aparecié con fuerza a co-
mienzos del siglo XX, con autores como T. Marvin (1872-1944), William
Pepperell Montague (1873-1953), F.B. Holt (1873-1946), E.G. Spaulding
(1873-1940), Ralph Barton Perry (1876-1957) y W.B. Pitkin (1878-1953).
Estos fildsofos, que tendian a trabajar de manera cooperativa e incluso
publicaron un libro en forma conjunta, The New Realism: Cooperative
Studies in Philosophy, se trazaron como meta alejarse de la vaguedad e
imprecision del lenguaje filoséfico de los idealistas e intuicionistas, asi
como integrar sus investigaciones filoséficas con los desarrollos cien-
tificos que, segun los neorrealistas, eran desatendidos por la filosofia
idealista. Al concentrar su atencién en el andlisis de la argumentacién
y el uso del lenguaje, los neorrealistas mostraron tener la semilla de lo
que seria la filosofia analitica.

Hubo importantes influencias mutuas entre neorrealistas y prag-
matistas. Por ejemplo, algunos neorrealistas como Holt y Perry sus-
cribieron el monismo neutral de James segun el cual la realidad no
es en si misma material ni espiritual, pues “material” y “espiritual” son
descripciones posibles que hacemos de ella. Esto no significa que sea
imposible conocer lo que la realidad es en si misma, sino que, en un
sentido importante, se trata de dos aspectos de ella. Esta posicidon
de James esta muy cerca de lo que ahora se denomina “monismo de
aspecto dual” o “teoria de los dos aspectos; que naturalmente tiene
un claro eco a Spinoza.

Por otra parte, tanto neorrealistas como pragmatistas asumieron
una forma de realismo directo segun la cual uno percibe y conoce los
objetos directamente, no sus apariencias. Asimismo, el conocimiento
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de los objetos tampoco esta mediado por algun elemento como las
impresiones sensoriales, las representaciones mentales o el lenguaje.
En general, ambas corrientes rechazaron la metéfora de la represen-
tacion o la copia para entender el conocimiento, y con ello se alejaron
del representacionalismo caracteristico de la modernidad. El realismo
directo no tiene que ser incompatible con el monismo neutral si uno
sostiene que el conocimiento que tenemos de la realidad lo es de ella
misma y no de sus apariencias, aunque la realidad se nos da siempre
interpretada de unauotraforma.Perounainterpretaciéndelarealidad
no es una instancia intermediaria entre la realidad y nosotros, tampo-
co es una representaciéon mas de ella, sino es la realidad misma vista
desde una interpretacion u otra. Aqui esta seminalmente la distinciéon
wittgensteiniana entre ver quéy ver cémo, que también se llama el ver
aspectos. Asi, por ejemplo, podemos ver a una persona como un objeto
fisico material subordinado a las leyes de la naturaleza, pero también
podemosverlacomounagenteintencional dotado de estados mentales,
deseos y propdsitos. Si bien estos pueden ser descritos como fenéme-
nos fisicos, los observamos como fendmenos psicolégicos que no son
reducibles a fendmenos fisicos. La descripcion que hacemos de esta
posicién es sin duda mas elaborada que la que aparece en los textos
mismos de los neorrealistas de comienzos de siglo XX,y también enlos
de James; no obstante, estd presente en el espiritu de esas posiciones
asi como en su influencia en Wittgenstein y en la filosofia posterior.
Lasimprecisionesy los detalles insuficientemente aclarados de las
tesisdelos neorrealistas generaron un movimientodenominado “realis-
mo critico’ que acusaba a los neorrealistas de sucumbir nuevamente a
unaformaderealismoingenuo.Entrelosrealistas criticos sobresalieron
fildsofos como George Santayana (1863-1952), A.K.Rogers (1868-1936),
A.O. Lovejoy (1873-1962), J.B. Pratt (1875-1944), D. Drake (1898-1933)
y Roy Wood Sellars (1883-1973). De ellos, los de mayor trascendencia
fueron Santayana, de origen espanol, y Lovejoy, autor de los célebres
The Revolt Against Dualism. An Inquiry Concerning the Existence of Ide-
as, y The Great Chain of Being. A Study of the History of an Idea. Pedro
Zulen debid haber conocido los detalles de estos debates, como lo
evidencia su libro Del neohegelianismo al neorrealismo. Se trata de un
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libro pionero porque fue el primero escrito en Latinoamérica sobre la
filosofiaangloamericanade principios del siglo XX, coninformacién de
primeramanoy buen aparato bibliografico,ademas de una evaluaciéon
personal de la historia intelectual de ese periodo.

Ellibro de Zulen es mas pretencioso de lo que parece, pues sugiere
un programa de investigacion que se truncé con lamuerte de su autor.
Si en La filosofia de lo inexpresable Zulen expone sus criticas a Bergson
y lo ataca principalmente por mantener una dualidad conflictiva entre
razéneintuicién, esdecir, entre cienciayfilosofia (dualidades que Zulen
acertadamente considera necesario superar), en Del neohegelianismo
al neorrealismo intenta integrar distintas posiciones que han sido in-
fluyentes en su pensamiento. Alli estdn el neohegelianismo britanico
de Bradley; el neohegelianismo estadounidense, con elementos prag-
matistas de Royce; y el propio pragmatismo de Peirce. A pesar de que
laintegracidn no es completa —-precisamente porque se trataba de una
obra que debia ser continuada-, nos da una idea de la direccién que
Zulen se proponia seguir. Se intuye una posicidn que tiene un cierto
corte idealista, pero también una fuerte marca pragmatista. A partir
de ella, Zulen critica al neorrealismo, al pragmatismo de James y al
instrumentalismo de Dewey. En todos los casos sus cuestionamientos
soninformados;la mayor parte de sus criticas soninmanentes alos tex-
tos, aunque a veces dirige sus reproches desde sus propias posiciones
sin mayor defensa de estas. Ese es el caso, por ejemplo, cuando Zulen
cuestiona a Bergson asumiendo un cierto y algo confuso dualismo
entre espiritu y materia que nunca llega a explicar en detalle.

Sinembargo, sus criticas con frecuencia exhiben posicionessutiles,
como por ejemplo cuando en La filosofia de lo inexpresable define el
yo de manera relacional, por sus vinculos intersubjetivos y su relacién
con la realidad exterior:

¢Sabemos nosotros qué es el Yo en sus mas hondas profundidades?
¢Qué es mi conciencia? (...) [El yo] no existe mdas que por relacién a
otros y otras realidades. Mi conciencia no seria nada, o mejor, yo no
tendria conciencia de mi conciencia si no existieran para mi otras
conciencias y la realidad exterior no me presentase oposiciones.
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El pasado, pues, significa algo por el futuro que se realiza fuera de
mi. Para mi no existe, por tanto, mds que el aspecto de mi yo que
tiene relaciéon con el mundo en que vivo. ?78

En estos textos esta presente una clara influencia de James, sobre
todo de sus Principios de psicologia, quien desde una época muy tem-
prana defiende una constitucién intersubjetivista del yo.

En su segundo libro, Zulen se propone explorar la influencia del
pensamiento hegeliano en Gran Bretanay Estados Unidos, y el transito
que sufrié hacia las formas de realismo que aparecieron en esos paises
acomienzos delsiglo XX, asi como el pragmatismo que sedesarrollé en
los Estados Unidos desde fines del siglo XIX. Su idea es que esas formas
de neohegelianismo no son meras exégesis del maestro sino posiciones
originales que terminan superandolo. Sobre esto, Zulen sefala:

Hegel fue el maestro, pero los discipulos le transforman, le superan.
Son grandes pensadores que surgen para cambiar la faz del mundo
de los problemas y abrir nuevas rutas al pensamiento.?”®

En relacion con el pragmatismo de James y Dewey, Zulen piensa
que aunque conserva las valiosas intuiciones de Peirce, carece de una
estructura especulativa metafisica capaz de reemplazar al movimiento
neohegeliano. Acerca del neorrealismo, aunque coincide con él en
algunos aspectos, toma distancia de los detalles en la manera como
esta posicion es formulada.

La posicion de Zulen es en lo esencial neohegeliana, en las lineas
de Bradley y Royce, pero la presencia del pragmatismo es notoria. Por
otra parte, escribe como si el pragmatismo fuese ya un movimiento
muerto. El pragmatismo nunca llegé a convertirse en escuela filoséfica
por las sutiles diferencias entre los fil6sofos que se suelen agrupar bajo
ese rétulo, quienes por otra parte jamas pretendieron constituir una
doctrina unificada. Sin embargo, quiza lo mas interesante y filosoéfica-
mente importante del pragmatismo no estd en ser una escuela, sinoen

278 Zulen, La filosofia de lo inexpresable, pp. 42-43.
279 Zulen, Del neohegelianismo al neorrealismo, p. 5.
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haber sugerido algunas tesis valiosas y originales que posteriormente
se desarrollaron en autores que no necesariamente se llamarian a si
mismos pragmatistas pero que sindudaadmitirianlainfluenciade esas
tesis en su pensamiento. Ese es el caso de Wittgenstein, Quine, Kuhn
y Davidson, asi como de Habermas, Tugendhat y Apel, para no men-
cionar a quienes si se consideran pragmatistas como Putnam o Rorty.

Lacolumnavertebraldel segundolibrode Zulenesla pregunta por
la naturaleza de la realidad, a la que considera el problema central de
la filosofia.?® En el primer capitulo, “El neohegelianismo inglés’ Zulen
describe con profusién la introduccién del romanticismo aleman en
Inglaterra con Coleridge y Carlyle, y en los Estados Unidos con Ral-
ph Waldo Emerson. A juicio de Zulen, el neohegelianismo britanico,
representado sobre todo por Edward Caird, Bradley y Bosanquet, se
aleja del empirismo para heredar de Kant la tesis, que Zulen suscribe,
sobre la irreductibilidad de lo mental a lo fisico, pero rechaza la tesis
kantiana de la cosa en si.?®' Sin embargo, resulta interesante que Zulen
no sea tan exigente con los neohegelianos en lo relativo a la claridad
y la precision como lo es con Bergson y los espiritualistas.

La seccion dedicada al neohegelianismo en los Estados Unidos se
inicia con una descripcién de la Escuela de San Luis: H. Brockmeyer,
William T. Harris y Denton J. Zinder, quienes no siendo filésofos aca-
démicos, estuvieron entre los primeros que ensefiaron y tradujeron al
ingléslasobrasdelidealismoaleman.Harrisfundé el Journal of Specula-
tive Philosophy en 1867, la revista que difundiria sus investigaciones.?®2
Algunos de los primeros textos de Peirce y James fueron publicados en
esta revista que aparecié hasta 1893.%% Para Zulen fue gracias a Harris
y la Escuela de San Luis que pudieron aparecer Peirce, Royce y James.
Aunque esto ultimo es discutible, lo cierto es que Peirce se inici6 como
un estudioso sistematico de Kant, y Royce lo hizo estudiando a Hegel,
influencias que pudieron haber sido motivadas por la Escuela de San

280 Cf.Ibid., p.8.
281 Cf. Ibid., p. 12.
282 Cf. Ibid., p. 22.
283 Cf. Ibid. p. 23.
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Luis. James, por el contrario, llegé a la filosofia desde la psicologia y
motivado por las reflexiones cientificas.

Como recuerda Zulen, la influencia de Peirce sobre Royce y James
seremontaa 1870, épocaen que estos filésofos se reunian en el famoso
Metaphysical Clubdelque hemos hablado en el capitulo segundo. Zulen
muestracémo Peircefue el pionerodel pragmatismoy cémo desarrolla
posicionesoriginales en otros dmbitos, anticipdndose en muchos afnos
a otros autores. Asi, aunque Zulen no menciona este detalle, es nota-
ble que Peirce sea el primer autor en sostener que las leyes naturales
no son necesarias sino probabilisticas. Eso es parte de su tiquismo, la
tesis de que el universo no esta regido por regularidades necesarias.
Segun esta tesis, el universo es un ambito de pura aleatoriedad que
tiene como consecuencia un cierto orden, producto del azar, al que
solemos llamar regularidad.?®* Como dice Zulen, para Peirce habrian
“eventos absolutamente sin causa’?®® que es una tesis particularmente
innovadora para la época. La idea de que no toda relacién causal esta
subordinada a una ley y que podrian haber eventos sin causa seria
sostenida muchos afos después por Wittgenstein y otros filésofos
influidos por él.

La concepcién de la creencia segun Peirce, uno de los pilares del
pragmatismo, es descrita por Zulen de la siguiente forma:

Si examinamos hasta el fondo nuestras vidas, descubrimos que
todo en nosotros gira alrededor de la creencia, es decir a la fijacion
del pensamiento; por consiguiente el pensamiento en actividad no
persigue otra cosa que el reposo del pensamiento. Como este pensa-
miento en reposo va a ser realizado por el pensamiento activo; aquel
deviene pues, una regla de accién. Pero su aplicacién implica una
nueva duda y una nueva reflexién, por consiguiente esta creencia,
esta regla de accion es al mismo tiempo un punto de reposo y un

284 Esta posicion fue formulada por Peirce en “Designio y azar’ conferencia leida el
17 de enero de 1884 en el Metaphysical Club de la Universidad Johns Hopkins. Hay
traduccion castellana de Juan Marroddn en la pagina web del Grupo de Estudios
Peirceanos (http://www.unav.es/gep/DesignAndChance.html).

285 Zulen, Del neohegelianismo al neorrealismo, p. 30.
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punto de partida; es el pensamiento que se recoge para lanzarse a
la conquista del futuro (...).2%

Como hemos visto en el segundo capitulo, Peirce toma de Alexan-
der Bainlaidea segun la cual las creencias son reglas para la accion; sin
embargo, va mas lejos que este ultimo en su formulacién y desarrollo.
Unodeesos desarrollos es precisamente lo que James bautizariacomo
“el principio de Peirce’ formulado por Zulen de la siguiente manera:
“paraquetengamos claridad enlasideas [se] precisa concebir el objeto
porlas cualidades de ese objeto que pueden tenerresultados practicos
en el momento de su uso o aplicacién.”?’

Zulen critica duramente a James por considerar que este malen-
tendié a Peirce, lo que coincide con la propia opinién de Peirce. Sin
embargo, esto no prueba que James haya estado equivocado, pues
pudo haber estado interesado en tomar distancia de Peirce. Por otra
parte, la objecion principal de Zulen al neorrealismo es que este no
puede abordar la pregunta sobre sila realidad es multiple o una.®® Asi,
el fil6sofo de quien Zulen se siente méas cerca es Royce. El es, precisa-
mente como Zulen, un neohegeliano con ribetes pragmatistas. Esto
se evidencia en los siguientes textos:

;Qué es pues la realidad? La realidad, el Ser, es asi un mundo de
objetivos, de realizacion de fines, de actuaciones individuales.?®

La idea no es representacion, sino una actuacion, un instrumento,
el instrumento por excelencia que posee el espiritu para penetrar la
realidad, para transformarla. La idea es voluntad, es ideal anhelado,
es energia creadora que edifica libremente el mundo, como en la
concepcion fichteana, para proporcionar a nuestra actividad ética
un medio donde actuar.>°

286 Ibid., p.31.
287 Ibid., p.49.
288 Cf. Ibid., p. 35.
289 Ibid., p. 39.
290 Ibid., p. 40.
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Sin embargo, a pesar de estas intuiciones inspiradas en Royce y
en Peirce, cuyo valor radica precisamente en superar la dicotomia entre
realismo metafisico e idealismo, Zulen retorna a posiciones idealistas con
ribetes pragmatistas, como cuando dice que “objeto e idea estan ya en
nuestra conciencia, porquetodaintencionarealizar unactoencierrayaen
lineamientos generales la forma que ese acto va a asumir al realizarse”"
Aqui Zulen sigue dando mas importancia a la conciencia que a la relaciéon
con la accién:

Ahora, si digo que existe un mundo real, afirmo que algunas ideas
mias independientemente de mi experiencia particular son vélidas,
verdaderas, fundadas. Entonces, la validez de una idea es pues, tam-
bién, expresion genuina del Ser.>?

El analisis que Zulen hace del pragmatismo no siempre es exacto:

(...) al primado del espiritu opone el primado de la accién, pero no
de una accién que el espiritu prevee (sic) y proyecta sobre las cosas,
sino de una accién que las cosas imponen al espiritu. Asi la realidad
debe interpretarse no dentro de marcos espirituales, sino dentro de
las lineas que la accion ha trazado.>*

Esto no parece del todo acertado, considerando que para el prag-
matismo existe unadialécticaentrelaconciencia, los objetosylaaccion.

Alfinal del libro, Zulen realiza nuevamente un analisis del neorrea-
lismo. La critica central que formula se dirige hacia su naturalismo, el
supuesto cientificismo y los rasgos conductistas que lo caracterizan.
Todoesto, ajuiciode Zulen,impide explicarlavoluntad. Aquireaparece
lainfluencia bergsoniana, asi como el dualismo ontolégico que anima
toda la obra. Zulen considera neorrealistas y comenta sobre todo a
R.B. Perryy a Bertrand Russell. En el caso de este ultimo, si bien analiza
su monismo neutral, es posible que no perciba toda la sutileza de su

291 Ibid., p.41.
292 Loc.cit.
293 Ibid., p.43.
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pensamiento; de otra manera no lo consideraria cientificista. Zulen
sostiene que, segun Russell:

La fisica y la psicologia no se distinguen por el material que ambas
manejan. El espiritu y la materia son construcciones légicas que
operan, en fisica sobre un determinado orden de inferencias, y en
psicologia sobre otro orden de inferencias; de tales construcciones
las primeras se expresan en términos de materia, y las segundas en
términos psicolégicos que no se diferencian grandemente de los
datos actuales de la psicologia.?**

Resulta claro que esta posicién, mas que cientificista, es instrumen-
talista. La prediccién de Zulen es que el neohegelianismo britanico
se mantendra por mucho tiempo, mientras que el neorrealismo y el
pragmatismo, por lo menos en las versiones de James y Dewey, seran
escuelas pasajeras. En este punto, y como suele suceder cuando uno
hace predicciones en el terreno intelectual, su hipotesis no acerté. El
movimiento neohegeliano britanico sucumbié precisamente cuando se
desarroll6 elatomismolégico de Russell, Moorey el primer Wittgenstein.
Lo que siguid a este fue lafilosofia del analisis del lenguaje ordinario de
la Escuela de Oxford y, de manera mas influyente, el pensamiento del
segundo Wittgenstein. Los rasgos que Zulen atribuyé al neorrealismo
(cientificismoy naturalismo) se mantuvieron mediantela presenciadel
neopositivismo légico del Circulo de Viena, que llegd a Gran Bretana
conAlfred Ayer (1910-1989)**>y alos Estados Unidos con Rudolf Carnap
(1891-1970).De ahidieron origenalo que después se llamaria “filosofia
analitica” Sin embargo, la influencia del segundo Wittgenstein, que es
paralelaaladelafilosofiaanalitica, estuvo fuertemente marcada porel
pragmatismo.De maneraque el pragmatismonose convirtié en escuela,
pero sobrevivié gracias a la influencia que tuvo en Wittgenstein y en
otros autores recientes ya mencionados. Posteriormente reapareceria
con el impulso que autores como Rorty, Putnam, Margolis y Brandom
le dieran a partir de la década del setenta del siglo XX.

294 Ibid., p. 63.
295 Cf. Ayer, Alfred, Lenguaje, verdad y I6gica, Barcelona: Martinez Roca, 1971.
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Zulenterminasulibroconunapéndice dedicadoaBertrand Russell,
aquienapreciaba porsutallafiloséficay,ain mas, por su caracter moral
y por su capacidad para involucrarse en los problemas sociales de su
época. Sin duda en este punto Zulen se sintié cerca de Russell, pues
como Russell, Zulen fue un pensador comprometido con las causas
sociales mas urgentes del Perd, como el movimiento en defensa de
los indigenas, del cual fue un actor central.

4.3. Zulen acerca del pragmatismo

Es un hecho curioso que Zulen no haya tratado la obra de Peirce en el
capitulodedicadoal pragmatismoen Delneohegelianismoal neorrealismo,
sino en un acapite donde expone las ideas de los fildsofos neohegelia-
nos de la Escuela de San Luis. Decimos esto porque Zulen sabia que el
término “pragmatismo” era usado por Peirce para describir su teoria
de la accién y la creencia, aquella que era discutida por los miembros
del Metaphysical Club de Cambridge a inicios de 1870.2°° Como hemos
visto, esta teoriafue lo que William James dio a conocer al mundo poco
despuéscomo “el principio del pragmatismo”?’ Sinembargo, para Zulen
el pragmatismo no es mas que uno de los horizontes que Peirce abrid
alafilosofia. Enrealidad, el filésofo peruano veia el pragmatismo como
un invento de James que nace de una desviacién del pensamiento de
Peirce.?® Asi, lo que Zulen entiende por pragmatismo no es otra cosa
que la interpretaciéon jamesiana de Peirce, o para ser mas exactos, el
horizonte que Peirce abri6 a la filosofia de James.

Esclaroentonces porquélaseccién dedicadaaestudiarel pragma-
tismo en la obra de Zulen no incluye una presentacion de las ideas de
Peirce, sino Unicamente un comentario de las tesis de James. Zulen veia

296 Cf. Zulen, Del neohegelianismo al neorrealismo, p. 26.

297 James, William, Pragmatismo. Un nuevo nombre para viejas formas de pensar, Madrid:
Alianza, 2000, p. 80.

298 C(f. Zulen, Del neohegelianismo al neorrealismo, p. 47.
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a Royce como el otro discipulo de Peirce, aunque no lo consideraba un
pragmatista. Puede que, en el fondo, Zulen haya tenido razén: Peirce
siempre tratd de tomar distancia de la manera en que James entendié
sus ideas, razén por la cual acuiné un nuevo término para designar su
teoria.”®® Las discrepancias mds notorias, como hemos visto,*® giran
en torno a la manera en que James entendié el principio peirceano
sobre cobmo obtener claridad en nuestras ideas. De la manera en que
James lo interpreta, este principio ensefia que el significado de una
proposicion es la conducta individual que esta inspira o produce. Esto
hace que sea un método util para resolver disputas metafisicas, pues
si no existe diferencia alguna en los efectos practicos que se siguen
de aceptar una postura u otra, no hay diferencia significativa entre las
perspectivas rivales.

Peirce no compartiaesainterpretacion. Consideraba unriesgo que
su principio sea entendido de manera individualista, como si el sujeto
aislado pudiese decidir el significado de una proposicién. Desde su
perspectiva, esto equivalia a dejar entrar por la puerta falsa al nomi-
nalismo y al escepticismo, dos posturas contrarias a toda su obra. Lo
que Peirce quiso decir es que el significado de un concepto se sigue
de considerar qué efectos practicos, reales o posibles, muestra dicho
concepto paraunacomunidad deinvestigadores, noparalaconciencia
individual. La diferencia es importante, pues la mente de un individuo
solo alcanza a realizar un numero limitado de observaciones, mientras
que una comunidad de mentes puede hacer en principio un nimero
ilimitado de observaciones, porlo que estd en una mejor posicidon para
juzgar las cosas correctamente. Esta idea aparece con toda claridad en
laconcepcién peirceanadelaverdad comoaquello que esta destinado
a ser aceptado, en ultima instancia, por todos los que investigan.>*' En
la interpretacion de James, lo verdadero no es un fin ideal que yace al
final de la investigacion; es el aqui y ahora que demuestra ser bueno,

299 Veéase la seccidn 2.2 (supra) donde se discute la concepcién del conocimiento en
James.

300 Veéase la seccion 2.1 (supra) sobre los origenes del pragmatismo.

301 Cf. Peirce, Charles S., “Cémo esclarecer nuestras ideas’ traduccion de José Vericat,
sec. 20, (http://www.unav.es/gep/HowMakeldeas.html).
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o util, para la creencia de los individuos. En suma, Peirce creia que el
errorfundamental de James era aceptar la definiciéon de creenciacomo
algo individual, cosa que Peirce siempre critic.3

Es factible suponer que estas diferencias fueron determinantes
en la visién que Zulen tuvo del pragmatismo, aunque no es del todo
claro si entendidé correctamente las tesis de James. En efecto, Zulen
afirma que el pragmatismo es unainterpretacion errénea del principio
peirceano de la claridad de las ideas. Luego pasa a sefalar, con estas
palabras, en qué consiste su error: “al primado del espiritu opone el
primado delaaccién, pero node unaaccién que el espiritu prevee (sic)
y proyecta sobre las cosas, sino de una accién que las cosas imponen
al espiritu® Algunos parrafos después, caricaturiza esta posicién al
sefalar lo que un pragmatista como James diria del intelecto: “jafuera
conceptos, afuera categorias, afuera visiones del intelecto! En tantos
siglosdereflexién, ;qué habéis conseguido sinoalejarnos delavida?3%
De la manera en que Zulen lo entiende, el pragmatismo reduce todo a
la accion y deriva el sentido de las cosas de sus efectos practicos, pues
lo que el mundo es lo dice la practica.

DeacuerdoconZulen,loqueJameshizofuellevartodoslosproble-
mas tradicionales de la filosofia al terreno de la experiencia inmediata,
delavida cotidiana, con la esperanza de poder resolverlos atendiendo
a la manera en que diferentes posturas filoséficas generan diferentes
modos de actuar. Asi, sino hay una distincién practica entre dos postu-
ras rivales ambas significan lo mismo y la disputa es vana, innecesaria.
Este método era el que recomendaba James para resolver disputas
metafisicas que de lo contrario podrian ser interminables, como si el
mundo es uno o multiple, libre o determinado, material o espiritual.
Para Zulen, en cambio, este método no resuelve nada, y es por ello que
el pragmatismo no ha resuelto nada. Y lo que es peor aun, al negar

302 En un ensayo de 1878 Peirce formula su rechazo asi: “El que no sacrifique su propia
alma para salvar el mundo entero es, asi me parece, ilégico en todas sus inferencias,
colectivamente. La légica esta enraizada en el principio social.” Cf. “La doctrina de las
posibilidades’ (http://www.unav.es/gep/DoctrineChances.html).

303 Zulen, Del neohegelianismo al neorrealismo, p. 43.

304 Ibid., p. 44.
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la realidad absoluta de los neohegelianos, el pragmatismo niega, en
palabras de Zulen, “la Unica realidad concreta de que tenemos entera
certeza”®* Con esto hace explicita su afinidad con el neohegelianismo.
De hecho, considera a Royce como el mejor pensador que dio el neo-
hegelianismo a los Estados Unidos, y sin duda compartia su creencia
de que tanto el individuo como el pensamiento son parte de un todo
universal, un todo al cual nos aproximamos para incorporarnos a él.
Hay ecos de esta vision ecuménica en Peirce, cuyo ensayo “Amor evo-
lutivo” puede leerse como una declaracion de fe en el progreso de la
humanidad hacia un conocimiento instintivo del todo universal.>* En
“Coémo esclarecer nuestras ideas’, esta fe se cristaliza en los conceptos
de “verdad” y “realidad”:

Ningunamodificaciéndel puntodevistaadoptado, ningunaselecciéon
deotros hechos de estudio, nitampoco ninguna propensién natural
de la mente, pueden posibilitar que un hombre escape a la opinién
predestinada. Esta enorme esperanza se encarna en el concepto de
verdad y realidad. La opinién destinada a que todos los que investi-
gan estén por ultimo de acuerdo en ella es lo que significamos por
verdad, y el objeto representado en esta opinion es lo real. Esta es
la manera como explicaria yo la realidad.>”

Zulen siguié de cerca el pensamiento de Peirce en este punto.
Interpretd su tiquismo como una cosmologia evolucionista donde
todas las regularidades de la naturaleza y de la mente corresponden a
un desenvolvimiento mayor que tiende hacia un fin predestinado. Del
mismo modo, interpretd su sinequismo —otro término de Peirce- como
una teoria que complementa la primera en la medida que establece
la continuidad del pensamiento y rechaza la existencia de fenémenos

305 Ibid., p. 46.

306 Una version de esta idea fue bautizada por Peirce como “agapismo’ la creencia en
que el amor a Dios cumple un papel més importante que el azar en la determinacion del
universo. Hay traduccion castellana del texto de Peirce en la pagina web del Grupo de
Estudios Peirceanos (http://www.unav.es/gep/AmorEvolutivo.html).

307 Peirce, “Como esclarecer nuestras ideas’, sec. 20.
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inexplicables. Esta continuidad permite, en el orden psicolégico, redu-
cir conceptualmente lo accidental a lo necesario. Zulen lo explica asi:

Si examinamos hasta el fondo nuestras vidas, descubrimos que
todo en nosotros gira alrededor de la creencia, es decir a la fijacion
del pensamiento; por consiguiente el pensamiento en actividad
no persigue otra cosa que el reposo del pensamiento. Como este
pensamiento en reposo va ser realizado por el pensamiento activo;
aquel deviene pues, unaregla de accion. (...) esta creencia, estaregla
de accion es al mismo tiempo un punto de reposo y un punto de
partida; es el pensamiento que se recoge para lanzarse ala conquista
del futuro (...).3%®

De acuerdo con el autor, la incomprensién del sinequismo y del
principio de la claridad de las ideas se encuentra en el fondo del mal-
entendido que llevé a James a crear el pragmatismo. Al asumir que la
verdad de una creencia depende de su ejecucién, James olvida que
las creencias son eslabones que conducen al conocimiento de una
realidad que, en ultima instancia, es la opinién verdadera. Asi, que una
creencia no tenga valor practico no quiere decir que sea falsa, solo
significa que el pensamiento no ha encontrado aun una aplicaciéon
para ella, y que lo mejor por el momento es archivarla en la memoria.
No es que el pensamiento esté subordinado a la accién, sino que la
accion es solo una etapa prematura del pensamiento en su camino
indefectible hacia la opinién final.

Zulen no veia a Peirce como un hegeliano, pero encontré en su
doctrina algunas tesis que lo acercaban al tipo de idealismo que le
parecia tan atractivo en filésofos como Bradley, Bosanquet y Royce.
James, por el contrario, no solo habia criticado el monismo hegeliano
y defendido una concepcion pluralista del universo, también habia
roto con el concepto de continuidad de la vida mental que esta en la
base de su filosofia de la psicologia. Zulen muestra su disconformidad
con ambas posturas al decir que James es un hombre “embriagado de
pragmatismo” que hallegado a creer que la conciencia es una entidad

308 Zulen, Del neohegelianismo al neorrealismo, p. 31.
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ficticia, pues cuando hacemos un escrutinio no hay sino “una corrien-
te de respiracién acompanada de ajustamientos intracefalicos”**® En
otras palabras, el pragmatismo -la filosofia de James- es para Zulen
una filosofia reduccionista y carente de espiritualidad, un intento por
subordinar el pensamiento a la acciéon y a la realidad de lo concreto.

Sin embargo, no parece del todo cierto que este haya sido el pro-
posito de James. Si bien la acciéon adquiere un peso mas gravitante en
su obra que enlade Peirce, para James el pragmatismo es una filosofia
que puede, al mismo tiempo, comulgar con lo absoluto y mantener un
contacto directo con los hechos. Asi, en la filosofia de James, la creen-
cia en la existencia de un absoluto serd verdadera siempre y cuando
no entre en conflicto con el resto de creencias de la especie, es decir,
siempre y cuando nos ayude a alcanzar los propdsitos que esperamos
lograr.Sila creencia enlo absoluto logra hacer esto, diria James, ;cémo
puede el pragmatista negar su existencia? No hay sentido alguno en
que el pragmatismo pueda negar la verdad de una creencia que es
ventajosa en términos practicos, vale decir, ventajosa en general y a la
larga.?’® Como James lo pone, “el pragmatismo amplia el campo para
buscar a Dios”*"

Bajolamismamirada, Zuleninterpretaelinstrumentalismode Dewey
como unintento analogo al de James por subordinar el pensamiento a
las cosas. Para Deweyy la Escuela de Chicago, piensa Zulen, el intelecto
es un medio al servicio de la experiencia, y al no poder trascenderla, se
circunscribe unicamente a ella. De este modo, sostiene, “la actividad
intelectual queda reducida a una mera caja registradora de las ventas
de la realidad.” Zulen llegé a considerar el instrumentalismo como

309 Ibid., p. 47.

310 Cf.James, Pragmatismo, p. 184.

311 Ibid., p. 101. Véase también el siguiente pasaje: “[el pragmatismo] carece de prejui-
cios, de dogmas obstructivos y de canones rigidos de lo que debe contar como prueba.
El pragmatismo es completamente afable. Dara cabida a cualquier hipdtesis y tomara en
consideracion cualquier evidencia. (...) Aceptard un Dios que habite en lo mas sucio del
hecho particular, si puede parecer un lugar adecuado donde buscarle. Su Unica prueba
de la verdad probable es lo que mejor funciona para orientarnos, lo que mejor se adapta
a cada aspecto de la vida y se combina con el conjunto de las demandas de la experien-
cia, sin omitir nada” (loc. cit.)
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una afilosofia, “una doctrina monétona, pesada e infecunda™'? En un
pasaje llega incluso a comparar la concepcion instrumentalista del
intelecto con un pajaro prisionero que, al no poder ver mas allad de su
jaula, debe conformarse con el alimento que le da su duefio. Zulen no
da argumentos para demostrar la falsedad del instrumentalismo, solo
asume que se trata de una doctrina errada porque confia en el poder
explicativo del espiritu por encima del raciocinio instrumental. Pero
Zulen no demuestra un conocimiento exacto de la obra de Dewey al
calificar su posicién de afiloséfica. Dewey no subordina el pensamiento
a la accion; por el contrario, ve ambos como partes inseparables de
un unico proceso. Sostiene que la filosofia tradicional logré su desco-
nexion en un intento por escapar de la contingencia que rodea la vida
humana. Asi, colocé al pensamiento porencimadelaacciény seapoyd
en falsas dicotomias, como esencia y accidente, realidad y apariencia,
conocimiento y opinién, etc. De algun modo, la critica de Dewey a la
filosofia tradicional se extiende a la interpretacion que Zulen hace del
instrumentalismo. En otras palabras, parece como si Zulen se empe-
Aara por conservar la desconexion entre pensamientoy accion, tal vez
porque sigue interpretando la diferencia entre pensar y actuar como
una diferencia de niveles ontolégicos antes que como una diferencia
conceptual. Esto se sigue de un pasaje de su obra donde senala que,
lejos de ser un primado, “la accién esta subordinada al pensamiento,
a la reflexion’'3

Algo similar ocurre con su interpretacién del neorrealismo, una
posicidon que ve comofase terminal de la evolucion filoséfica del pensa-
mientoangloamericano.Elneorrealismo, segun Zulen, esunatendencia
nacidaenEstadosUnidosdelrechazoatodoloquenoseatécnicayéxito
material. El neorrealista piensa que el hombre carece de subjetividad.
Por este motivo, sostiene que la psicologia debe centrarse en el estu-
dio del comportamiento entendido como un conjunto de reacciones
del organismo frente a los estimulos y las resistencias del ambiente.
El problema, segun Zulen, es que la conducta de un organismo nace

312 Zulen, Del neohegelianismo al neorrealismo, pp. 51-52.
313 Ibid., p. 48.
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siemprede su ser, es su propia voluntad la que determinala accién. Del
mismo modo, el neorrealista identifica la realidad con el lenguaje de
la ciencia, pero olvida que es el espiritu el que ha ideado ese lenguaje
para expresar la realidad. Nuevamente, aqui tampoco ofrece Zulen
argumentos suficientes para respaldar su posicion.

Zulen piensa que la razén nada puede hacer para limitar esa pro-
pensidn que existe en el hombre hacia el pensamiento trascendente.
Por este motivo, asumié que el neorrealismo, tanto en Inglaterra como
en los Estados Unidos, no pasaria de ejercer un dominio temporal. Asi-
mismo, asumié que algunas consecuencias de las posiciones criticadas
son manifiestas: “religion sin creenciay sin Dios; una moral que no mira
mas alla de las satisfacciones inmediatas y completas que proporciona
el mundo estrecho de la experiencia y la utilidad; una vida, en fin, sin
interioridad”?' Sin duda, estas consecuencias contradicen los postu-
lados centrales del idealismo que Zulen defiende. Concretamente,
dichas posturas (pragmatismo, instrumentalismo, neorrealismo) niegan
aquella parte de la realidad que es mas fecunda y plena de sentido: la
realidad espiritual. Asi, el valor del idealismo radica precisamente en
saber apreciar esto:

Elidealismo neohegeliano hafundado sus concepciones del mundo
reconociendo en primer lugar la situaciéon excepcional del espiri-
tu para comprender la realidad. Ha vencido todos los escollos en
que estd encerrada toda concepcién del Absoluto, y ha penetrado
resueltamente en él. Ha aceptado la realidad del mundo exterior
como una implicacién necesaria de nuestra libre accién espiritual.
Ha colocado el cimiento de la moral y la religion en nuestra mas
profunda idealidad, donde el intelecto, la razén, la voluntad, estan
subordinados al sentimiento de la fe. Para decirlo en una sola frase,
el neohegelianismo da al espiritu la primacia en la interpretacion y
aprovechamiento del mundo.3™

314 Ibid., p. 64.
315 Ibid., p.42.
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Como sistema metafisico, el neohegelianismo debe encaminarse
hacia el conocimiento de lo absoluto, un absoluto concreto que no se
encuentra fuera de la realidad, que no es un en-si kantiano, sino que
habitaalinteriordeesta,en“lairreductible, eternarealidad espiritual?'®
EstabusquedafueentendidaporZulencomounatentaciéndel espiritu
que podia incluso revestir la forma de un deber. Por esta razén, piensa
SalazarBondy, Zulen buscé en el espiritismoyen las practicas ocultistas
nuevos datos sobre el espiritu, datos cuya validezencontré en Bergson
y en la filosofia del neohegelianismo. Esta busqueda era consecuente
Con su creencia en que a través del espiritu nos comunicamos con lo
trascendente.?'” Aunque suene paraddjico, es posible que el deseo de
Zulen ratifique uno de los principios fundamentales del pragmatismo:
la idea de que los individuos eligen creer aquello que estiman mas
conveniente creer. El anhelo de Zulen por lograr una comunicacion
con lo trascendente pondria en evidencia, a contracorriente de su
interpretacion, el caracter practico de nuestras creencias. Desde una
perspectiva pragmatista, el idealismo de Zulen no niega el papel de la
accion en la vida humana; por el contrario, corrobora el caracter prac-
tico de nuestras ideas. Para James y Dewey, el deseo de trascender lo
humano es un anhelo que se suma a la lista potencialmente infinita
de todos los deseos existentes. A diferencia de ellos, Zulen lo ve como
el anhelo por antonomasia, y eso es lo que parece concluir al final de
su obra:

;Qué estudiamos (...) en las paginas de los hombres que pensaron
(...) para satisfacer el anhelo humano de internarse en el mas alla?
Aspiramos al alma de esos hombres que surge real, concreta, genui-
na de esas paginas, para mostrarnosla en todas sus caracteristicas
individuales, y probarnos conlamas claray decisivadelasevidencias
la eternidad del mundo espiritual 3'®

316 Ibid., p. 65.

317 Cf. Salazar Bondy, Augusto, Historia de las ideas en el Pert contempordneo. El proceso
del pensamiento filoséfico, Lima: Francisco Moncloa, 1965, p. 281.

318 Zulen, Del neohegelianismo al neorrealismo, p. 67.
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Esta parece ser, pues, la conviccion fundamental que animé el pen-
samiento de Zulen luego de su alejamiento del positivismo. Su pronta
desaparicion no le permitié concluir el proyecto que parece haberse
trazado al escribir Del neohegelianismo al neorrealismo: construir un
sistema metafisico de corte idealista en el que el individuo evoluciona
hacia una relacién completa con la realidad.
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A fines del siglo XIX y comienzos del XX, surgié en el Peri una gene-
racion de filésofos particularmente valiosa y original. Algunos de sus
mas interesantes representantes fueron Alejandro Deustua, Javier
Prado, Jorge Polar, Mariano Iberico y Pedro Zulen. Estos fil6sofos estu-
vieroninfluidos, en un primer momento, por el positivismo de Auguste
Comte y de Herbert Spencer, y posteriormente, por el espiritualismo
de Henri Bergson y el pragmatismo de William James. Para comienzos
delsiglo XX el positivismo estaba ya superadoy era el espiritualismo el
movimiento filoséfico mas estudiado en el Peru. A comienzos del siglo
XX, a su vez, la obra de los pragmatistas Royce, Peirce y James influyé
poderosamente en Zulen, quien en 1924 publicé un importante libro
sobre la filosofia angloamericana. James fue también una presencia
importante en Prado, Polar e Iberico.

Estelibrose proponereconstruiryanalizarlas dostradiciones filosé6ficas
que tuvieron mayor influencia en el desarrollo de la filosofia peruana
a comienzos del siglo XX: el espiritualismo francés y el pragmatismo
estadounidense, concentrandose en la recepcion que hubo en el Peru
de Bergson y de James. Al hacerlo no solo se interesa por desentrainar
los matices conceptuales de uno de los momentos de mayor vigor
filoséfico en el pensamiento nacional, sino también la vinculacién
que estos debates intelectuales tuvieron con los procesos historicos y
sociales que vivio el Peru en aquellos anos.




