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11. LA FILOSOFIA DEL BARROCO
Samuel Arriaran

¢QUE ES EL BARROCO?

Quizas uno de los conceptos mas complejos
sea actualmente el de barroco. Sin embargo,
hay que sefialar que recientes investigaciones
parecen definirlo como otro tipo de moderni-
dad y otro tipo de racionalidad. Lo que va que-
dando claro entonces es que ya no se trata de
un concepto reducido al arte. ¢(Y c6mo redefi-
nir este concepto en América Latina? Aquf ha-
bria una memoria subalterna que no corres-
ponde a la historia de la memoria occidental
institucionalizada. Para determinar las posibi-
lidades y sentido de esta memoria subalterna
ligada estrechamente a la vitalidad popular, se
recurre al concepto de barroco. Sera necesario
entonces subrayar que el barroco goza de una
revaloracién positiva en la filosofia y en las
ciencias sociales. El concepto liberado de su
significacién que lo reducia en el pasado a una
cuestién de estilo artistico opuesto al modelo
clasico, hace referencia a la historicidad. Esto
significa que expresa una indicacién de la his-
toria de la cultura, es decir, un comportamien-
to cultural de toda una época. Este se carac-
teriza como un espiritu o ambiente filoséfico
correspondiente a un mundo en ruptura, crisis
e inquietud extraordinaria. Abarca casi todos
los paises de Europa y también la mayor parte
de los latinoamericanos.

Entre los autores mas importantes que han
estudiado el fenémeno del barroco, como Le-
zama Lima, Severo Sarduy, Bolivar Echeve-
rria, Giulio Carlo Argan, Rosario Villari, Nor-
bert Elfas, Henrich Wolfflin, Antonio Maravall,
Luciano Anceschi y muchos otros, predomi-
na el criterio abierto a una nueva problemati-
ca tebrica e histérica cultural.! Lo que se ad-

'Elfas, N., 1982, La sociedad cortesana; Maravall, A.,
1982, La cultura del barroco; Sarduy, S., 1987, Ensayos

vierte es la aceptacién comtin de los resultados
criticos de la nueva historiografia. Ninguno
de los autores mencionados acepta el univo-
cismo interpretativo que reduce el concepto a
una sola causa (por ejemplo a la politica de la
Contrarreforma). Podriamos decir que en la
medida en que el barroco ha tenido diversas
causas, Nos encontramos con un concepto su-
mamente rico y complejo. M4s que cualquier
otro concepto, estamos ante una nocién pro-
blematica cuya definicién es todavia incierta y
susceptible de diferentes interpretaciones.

La definicién del barroco que, en el pasado
se reducia al arte, actualmente se ha ampliado
extendiendo su significado a todos los aspec-
tos de la cultura, en general. Hay que pensar
que este concepto en América Latina resulta
muy estimulante. Lo que este concepto nos
ofrece es fundamentalmente una perspectiva
histérica diferente (con respecto a la visién li-
neal, progresiva, a la que estamos acostum-
brados). Esto significa que se puede pensar la
historia a partir de otra l6gica. No tanto de
desarrollismo econémico sino més bien a par-
tir de criterios de transformacién cultural.

Aungue ya hay notables avances de investi-
gacién sobre el barroco como un concepto que
va mas allé de lo artistico; sin embargo, toda-
via falta despejar el terreno para abordar la
problemética central: ¢cuéles son las relacio-
nes del barroco histérico con la sociedad de su
tiempo? Antes de entrar a América Latina es
indispensable examinar a grandes rasgos la
problemética del barroco en Europa. Hace fal-

generales sobre el barroco; Argan, G.C., 1987, Rena-
cimiento y barroco; Wolfflin, H., 1991, Renacimiento y
barroce; Villar, R., 1991, El hombre barroco; Anceschi,
L., 1991, La idea del barroco; Lezama Lima, L., 1993, La
expresién americana; Echeverria, B., 1998, La moderni-
dad de lo barroco.
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ta diferenciarlo m4s del Renacimiento. Si bien
hay ciertas continuidades estilfsticas en cuan-
to a la pintura, la musica y la literatura, la ar-
quitectura, etcétera, sin embargo existen tam-
bién diferencias filoséficas sustanciales. Estas
diferencias se deben ante todo a que el barro-
co, més alld de sus aspectos formales, es una
nueva situacién histérica que surge como la
reaccién frente a los ideales humanfsticos del
Renacimiento. Esta reacci6n se caracteriza por
un notable desencanto, desilusién y escepticis-
mo. El barroco, entendido entonces no s6lo
como un nuevo estilo artistico sino como el
comportamiento social y cultural en una época
determinada, representa sin duda un nuevo es-
ptritu de negacién de los valores de la primera
modernidad renacentista. Esta negacién im-
plica dudar de la fe en la razén y en la creen-
cia en las posibilidades ilimitadas del ser hu-
mano. As{, el barroco ha sido definido como
una voluntad de forma que reacciona frente
al espiritu renacentista. Esta reaccién se da
como representacién critica, irénica, parédi-
ca, descentrada de lo humano. Ya no se trata
de la apologia del hombre sino de mostrar
otras realidades menos significativas pero qui-
zas importantes. Es el caso de Caravaggio, que
ofrece una representacién de cosas mundanas
en vez de cosas sagradas. La pintura de santos
o virgenes son simples pretextos para una re-
creacién pictérica. A Caravaggio no le preocu-
paba la verdad trascendental renacentista. Su
unica verdad parece ser el color o la luz. Evi-
dentemente hay un uso diferente del espacio y
de los colores (el claroscuro caracteristico de
su visién tenebrista). La misma visién de Ca-
ravaggio se encuentra en muchos pintores co-
mo Rubens y Rembrant. Aquif también hay un
concepto desacralizado de la realidad. Las
cosas méas domésticas aparecen dibujadas o
pintadas con el tnico propésito de exaltar lo
insignificante. Frente a una iconografia rena-
centista ya totalmente desgastada por el culto
a lo humano y la exagerada obsesi6n religiosa
ahora se trata de negar todo tipo de trascen-
dentalismo. Mientras el estilo renacentista bus-
caba el sosiego, la tranquilidad, la perfeccién
de la forma, por el contrario, el barroco es algo
inquietante y perturbador. No busca la armo-
nfa o la quietud espiritual sino que deliberada-
mente provoca la ansiedad y la disarmonia.
¢Se puede decir que lo que motiva esa inquie-
tud es el espfritu de la época? ;Qué es lo que
provoca tal sensacion contraria al éxtasis? En

el caso espariol, si bien se mantienen los temas
del cristianismo, sin embargo la forma y los co-
lores coinciden plenamente con los nuevos
valores del barroco (entre esos valores se pue-
de mencionar la biisqueda de otra realidad. En
los pintores esparioles del siglo xvir nos encon-
tramos por primera vez con la representacién
de la carne, sin velo). Esta busqueda sin duda
es parte del movimiento de renovacién filoséfi-
ca de alcanzar de manera directa la verdad. No

-se trata de formular conceptos o ideas sino

mis bien de conocer a través de la representa-
cién de la carne otra realidad.

Es importante conocer estas caracteristi-
cas del arte barroco europeo, ya que de mu-
chas maneras su influencia llegé6 a América
Latina. Ademés de la pintura, hay que estu-
diar y comprender la literatura para apreciar
por ejemplo en toda su riqueza, las aportacio-
nes de sor Juana. No sélo necesitamos enten-
der el trasfondo filosé6fico de las obras de Cal-
der6n de la Barca, Graci4n, Quevedo, Mateo
Aleman, Lope de Vega y Géngora (la inversién
de la vida y el suefio, la concepcién de la muer-
te y la fugacidad del tiempo, la realidad como
ilusién, la realidad como espejo de un espejo,
etcétera), ademas de todo el trasfondo cienti-
fico y cultural de la época (me refiero a la tra-
dicién del hermetismo, al neoplatonismo ya
la ideologfa de la Contrarreforma). Con base
en este estudio podemos considerar que una
gran parte del pensamiento latinoamericano
(el pensamiento barroco) es un intento de rea-
lizar una lectura critica, es decir, de desarro-
llar un material analégico a la ciencia (ciencia
convertida en analogfas), met4fora totalizante
de la cultura, y una conversién de todo el léxi-
co del saber en discurso estético. Tal es el sen-
tido no sélo de la obra de sor Juana, sino tam-
bién la interpretacién de autores como Severo
Sarduy y Lezama Lima. No es que fueran im-
portantes las ideas cientfficas como tales, sino
que ahora importa la forma poética y meta-
férica que se les da con base en una personal
manera de mezclar diferentes tradiciones cul-
turales de Oriente y Occidente y de las cultu-
ras prehispénicas.

LAS INTERPRETACIONES ACTUALES DEL BARROCO
Desde hace muchos afios, en diversos paises

de América Latina han surgido diferentes ver-
siones del barroco. Me referiré a algunas de
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ellas tomando en cuenta las fechas histéricas,
el contexto y el lugar donde surgieron.

a] La interpretacion de Lezama Lima y Seve-
ro Sarduy. Las primeras investigaciones del
barroco se ubican en Cuba en la década de los
cincuenta especialmente en los ensayos de Le-
zama Lima. Este autor, como posteriormente
Severo Sarduy y Alejo Carpentier, vio c6mo se
introducian a la escritura una gran cantidad
de sfmbolos provenientes del ambito de la tra-
dicién oral, como fiestas, cantos, costumbres
locales, etcétera. Se puede afirmar que estos
autores fueron los primeros en llamar la aten-
ci6n sobre la pertinencia de reflexionar acerca
de la estrecha relacién entre el barroco latino-
americano como diferente del europeo. Este
sefialamiento tuvo fuertes implicaciones no
sélo en la historia de la literatura latinoame-
ricana sino también en la filosofia. En estos
autores encontramos una conciencia reivin-
dicatoria de la identidad que proyecta ante el
mundo una filosoffa barroca, es decir, una
conversién de lo universal y lo particular ya
no como dilema abstracto sino como mestiza-
je cultural. No se trata de una filosoffa esen-
cialista 0 de busqueda de nuestros origenes
metafisicos, sino més bien de una concepcién
del sujeto ya no en términos racionalistas. En
vez de una razén endiosada Lezama Lima nos
propone un logos poético o, como él mismo
dice, un “eros cognoscente” (Lezama Lima, J.,
1993).

Para Lezama Lima, América Latina es fun-
damentalmente barroca. Lo barroco no es s6-
lo europeo o lo transhistérico, como plantea
Wolfflin. Es ibérico y americano por los efec-
tos del descubrimiento y la colonizacién es-
pafola. En su libro La expresién americana
planteé el concepto de “era imaginaria”. Lo
barroco figura como paradigma modelador.
Lezama Lima nos habla del barroco como
modernidad estética. Se trata de una moder-
nidad mestiza, contradictoria. Hay un imagi-
nario de Oriente (por las Filipinas desde Aca-
pulco) que nos remite a las teogonias andinas
y al barroco iberoamericano. Esta teorfa que
valora ese imaginario no occidental, pasando
por el barroco, constituye el ntcleo de una
modernidad legitima. En su revisién del ba-
rroco iberoamericano (como contraconquis-
ta) se vuelve una critica del concepto de mo-
dernidad capitalista occidental. Lezama ve en
el barroco el mestizaje, arte de contraconquis-
ta (no arte de la Contrarreforma), signo de la

modernidad latinoamericana. Lezama quiere
oponerse al concepto del barroco europeo co-
mo asociado a una politica conservadora. Por
esta razén plantea la idea de contraconquista
que perfila la experiencia del mestizaje.

También Severo Sarduy planteé una tesis
de la estrategia neobarroca que desafia las te-
sis esencialistas del sujeto y la nacién:

El barroco europeo y el primer barroco colonial
latinoamericano se dan como imégenes de un
universo mévil y descentrado, pero ain inarmé-
nico [...] el barroco actual, el neobarroco, refleja
estructuralmente la inarmonfa, la ruptura de la
homogeneidad, del logos en tanto que absoluto,
la carencia que constituye nuestro fundamento
epistémico [...] La mirada no es solamente infini-
ta: como hemos visto, en tanto que objeto par-
cial, se ha convertido en objeto perdido [...] neo-
barroco, reflejo necesariamente pulverizado de
un saber que sabe que ya no est4 apaciblemente
cerrado sobre sf mismo. Arte de destronamiento
y de la discusién (Sarduy, S., 1987).

Lo interesante es que Severo Sarduy mez-
clé6 el barroco anticipdndose y superando a la
filosofia del posmodernismo (la nocién de fi-
sura, espacio vacio, significante vacio, deseo
eterno, hueco infinito, etc. que postulan auto-
res como Derrida, Lacan y Deleuze).

bl La interpretacion de Juan Carlos Scanno-
ne y Carlos Cullen. Estos autores desarrollaron
en Argentina, durante los afios setenta, algu-
nos estudios importantes sobre el barroco la-
tinoamericano como un pensamiento no occi-
dental. A partir de las tesis de Ricoeur y de
Nietzsche, argumentaron que era mejor de-
sarrollar un pensamiento sobre el estar (y no
el ser) en relacién con la tierra y en funcién de
la cultura y la sabidurfa popular. El estar con-
siste en lo que Ricoeur denomina sfmbolo (él
reconoce el caracter hierofénico de todo sim-
bolo, toda vez que encuentra en los simbolos
del mal una dimensién de éste, que no es re-
ductible a la 16gica del ser ni a la ética de la
libertad). Para Juan Carlos Scannone, la li-
mitacién de Ricoeur es que “no da suficiente
lugar a lo vélido del momento numinoso y
cténico de la religion, es decir, a lo que po-
driamos denominar la verdad del paganismo,
que es asumida (y transformada) por el mes-
tizaje cultural latinoamericano y se encuen-
tra de algin modo en rasgos nietzscheanos
de Heidegger” (Scannone, J.C., 1984, p. 61).
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En la tradicién de la fenomenologia herme-
néutica hay una innegable continuidad de Hei-
degger a Ricoeur. Se trata de argumentar, fun-
damentalmente, en favor de otra comprensién
humana. Paradéjicamente, la idea de funda-
mentar un pensamiento no occidental pro-
viene de Heidegger. La conciencia viene a ser
entendida como espiritu intencional o como
intencionalidad simbélica. Esta intencionali-
dad es un modo originario de darse el sentido.
El sfmbolo es fundante de la l6gica. La com-
prensién desde la cultura del pueblo es un no-
sotros que experimenta el simbolo. La tempo-
ralizacién es la manera como cada pueblo
conforma el espiritu intencional. En América
Latina esta temporalizacién constituye el ethos
barroco (donde el nosotros mestizo afirma su
identidad). La sabiduria popular como inten-
cionalidad simbdlica tendria como horizonte
el mundo del mito (la Madre Tierra) que cons-
tituye el sentido del proceso de simbolizacién.
El pensamiento barroco estarfa centrado no
tanto en el ser sino en el estar (como la estruc-
tura originaria béasica). Esa estructura no esta
en un logos, sino en la naturaleza numinosa y
sagrada. Esta es una forma de la estructura
originaria, en la que es posible encontrar un
mestizaje cultural. Ricoeur afiade algo impor-
tante al diferenciar el simbolo del concepto. El
primero nunca pasa totalmente a lenguaje con-
ceptual. Hay un lenguaje ligado a lo sagrado, a
la vida. En palabras de Carlos Cullen:

El ethos popular es la configuracién histérica,
que va tomando la conciencia popular al hacer
su experiencia sapiencial. Es en este contexto
que afirmamos que la configuracién del espiritu
intencional, del ethos popular, para nosotros, los
latinoamericanos, es el barroco, y esto es lo que
tenemos que describir (Cullen, C., 1986, p. 59).

c] La interpretacion religiosa de Carlos Cou-
sifio y Pedro Morandé. Otros autores en Chile,
como Carlos Cousiiio y Pedro Morand€, han
desarrollado una versién del pensamiento ba-
rroco ligado tinicamente al espfritu religioso.
Quizés el problema de esta versién reside en
una lectura apresurada a partir de ciertas con-
clusiones de una vertiente conservadora del
posmodernismo. El principio, ligar lo barroco
con la postmodernidad tenfa como propésito
abrir un amplio espacio de reflexién sobre los
rasgos de la época contemporénea a través de
la hipétesis de una crisis y recodificacién de la

cultura y las formas de vida. Se trataba de ge-
nerar un debate sobre el lugar que ocupan el
barroco y la posmodernidad como elementos
clave de una teoria actual de la cultura y la so-
ciedad. En este sentido se sometian a examen
las ideas en torno a las semejanzas y diferen-
cias entre el agotamiento de la unidad creada
por el Renacimiento y el momento presente.
El paradigma de lo barroco adquirié pertinen-
cia ante las dificultades para sustituir las expli-
caciones lineales de la historia y la biisqueda
de conciliaciones en todos los 4mbitos de la
ciencia. Al mismo tiempo, el pensamiento de
la continuacién y trascendencia del proyecto
moderno ofrecfa indicios de lo que puede ser
el desarrollo futuro de la sociedad. Resultaba
asf oportuna la exploracién del horizonte cul-
tural y social que nos corresponde a la luz de
conceptos de gran radicalidad. La conjuncién
del ethos barroco y la posmodernidad convo-
caba a la tarea filos6fica, la sensibilidad estéti-
ca, el andlisis sociocultural y a la epistemolo-
gia de lo complejo. Ademaés, permitfa reunir la
experiencia de la modernidad como utopia y
drama civilizatorio. Por eso, en América Lati-
na resultaba fecundo iniciar un didlogo filosé-
fico sobre lo barroco y la posmodernidad.2
Actualmente este debate es opacado cuan-
do se hace la apologia de la religién descono-
ciendo los origenes histéricos y politicos de la
modernidad en América Latina. En vez de ex-
plicar el pensamiento barroco latinoamerica-
no en el contexto de un proceso de descoloni-
zaci6n filos6fica, surgen planteamientos que
postulan una modernidad religiosa alternati-
va a partir de la teologia jesuitica. Dicha pos-
tulacién resulta poco convincente en términos
de una argumentacién filoséfica, porque se
sustituye con argumentos puramente religio-
sos (como si el problema del cambio social se
redujera a un cambio de iglesias). Segiin esos
argumentos religiosos, hubo un periodo en el
que la modernidad ilustrada europea no pudo
penetrar. Ese periodo serfa el barroco. En €l
desempené un papel importante el catolicis-
mo tradicional, en la defensa de la cristiandad

*Una parte de este dislogo filos6fico se realizé en el
Seminario Didlogos del nuevo siglo. Barroco y posmoder-
nidad en el afio 2001, en la uNawm, con la participacién de
Jean Baudrillard, Michel Maffesoli, Bolivar Echeverria,
Mauricio Beuchot y Samuel Arriaran. Facultad de Cien-
cias Politicas y Sociales, Divisién de Posgrado (publica-
ci6én pendiente).
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frente a la Reforma protestante. Para Carlos
Cousifio y Pedro Morandé no es que el barro-
co en América Latina fuera antimoderno, sino
mas bien que correspondi6 a otro tipo de mo-
dernidad propiamente religiosa (Cousifio, C.,
1990; Morandé, P, 1984). En este sentido afir-
man que antes de la Ilustracién existié una
modernidad que no se basé en la racionalidad
instrumental. Lo que hay no es entonces una
oposicién entre dos modernidades: la ilustra-
da y la barroca (ya que esta Gltima también
fue moderna). Mientras que la modernidad
ilustrada se apoya en el intercambio mercan-
til, la barroca se apoya en los rituales de repre-
sentacién y estd marcada por la importancia
de las tradiciones festivas y orales.

Desde esta perspectiva, la sociedad del ba-
rroco no aspira a constituir unpablice de lec-
tores capaz de gestar una opinién piblica ra-
cionalizada (tal como sostiene Habermas en
el caso europeo). Los lugares del ptiblico barro-
co en América Latina no estan dados en los
cafés y los clubes, sino en el teatro y en las
fiestas populares religiosas. El problema de
esta tesis tan sugerente consiste en que reduce
la modernidad barroca a una cuestién religio-
sa. Por ello, esta modernidad se basa en la Con-
trarreforma catélica y en el Concilio de Tren-
to. Aunque no se puede negar cierta huella de
la religion en el barroco latinoamericano, sin
embargo esto no significa que la modernidad
conduzca inexorablemente a la secularizacién
de la sociedad, ni a la reconstitucién de un
proyecto exclusivamente religioso.

Ahora bien, lo anterior no significa que en
contra de una modernidad entendida religio-
samente haya que seguir defendiendo (a capa
y espada) el viejo proyecto de la modernidad
ilustrada. No es que los contenidos sustancia-
les de la modernidad se reduzcan a la ciencia,
a la democracia liberal y a la produccién mer-
cantil. Esta posicién equivale a absolutizar la
modernidad como la tnica posible. Se desca-
lifican otros tipos de modernidad, como la
barroca, con el argumento de ser puramente
conservadora y una simple reiteracién de la fe.
Actualmente este argumento tampoco se sos-
tiene. Nos encontramos entonces frente a un
falso dilema: por una parte estan autores como
Morandé y Cousifio, que reducen la moderni-
dad a lo religioso, lo que implica postular en el
presente un retorno a la fe cristiana y una legi-
timacién del intervencionismo de la iglesia ca-
tolica en la vida politica. Por otra parte estan

los autores, como Jorge Larrain v Néstor Gar-
cia Canclini, que se oponen a todo posible va-
lor positivo de la cultura barroca argumentan-
do unsupuestorechazode ésta alamodernidad
ilustrada (como si la Contrarreforma tuviera
en sf un “cardcter antimoderno” (Larrain, J,,
2004, p. 94; Garcia Canclini, N., 1989, p. 65).

d] La interpretacion del ethos barroco de Bo-
livar Echeverria. La importancia de la inter-
pretacién de este autor radica en su oposicion
a quienes descalifican otros tipos de moder-
nidad (como la barroca), lo que simplemente
absolutiza la modernidad capitalista ilustra-
da, lo cual lleva a legitimar la politica de los
actuales modernizadores posmodernos. No se
tratarfa de descalificar la modernidad barroca
solamente por sus vinculos conservadores con
la iglesia catélica, ni tampoco negar las posi-
bles aportaciones de la modernidad ilustrada.
Tan falso es negar los aspectos simbélicos,
hermenéuticos y éticos del barroco como ne-
gar las posibilidades de la modernidad ilustra-
da tan sélo por sus vinculos con la racionali-
dad instrumental.

Frente a las definiciones del barroco como
un estilo o comportamiento de tipo conserva-
dor, Bolivar Echeverria ha argumentado que
en América Latina responde a una situacién
de conflictividad social; “tiene ciertamente un
aspecto conservador pero también tiene un as-
pecto liberador ya que responde a un complejo
proceso de resistencia cultural”. Esta ambigiie-
dad no debe extraifiar, ya que muchos com-
portamientos de simulacién durante el siglo
XVII IO SON otra cosa que estrategias de adap-
tacién y de resistencia cultural (Echeverria,
B., 1994).

Quiza la principal carencia metodolégica
del concepto de ethos barroco de Bolivar Eche-
verria es que le hace falta subrayar el caracter
econdmico y politico de América Latina. El
problema de este concepto es que, si bien resul-
ta atractivo por su poder explicativo, no llega al
presente. Hoy se trata de buscar sobre todo
una estrategia de resistencia en las condiciones
histdricas de la globalizacién y el dominio nco-
liberal. Aqui saltan las limitaciones del concep-
to del ethos barroco ya que no puede indicar
una politica de transformacién de la sociedad
actual. Bolivar Echeverria es escéptice frente al
concepto de neobarroco como una posmoder-
nidad alternativa. Segiin su argumentacion, el
concepto de neobarroco no es ttil, va que csta
conectado con la covuntura de las vanguardias
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europeas del siglo xx. Y como estamos en el
momento de la posvanguardia o de la muerte
de las vanguardias, resultarfa inaceptable o
poco titil. De todas maneras, Bolivar no niega
la necesidad de una prictica transformadora
en la actualidad (Arriarén, S., 2007).

el La interpretacién analdgico-mestiza de
Beuchot y Arriardn. Si la filosofia latinoameri-
cana no se reduce al pasado sino que intenta
comprender la realidad actual, hace falta re-
currir no ya al concepto de barroco en su for-
mulacién inicial (que algunos autores la re-
ducen al siglo xvm), sino a las condiciones
impuestas por el proceso de la globalizacién,
del neoliberalismo y de la posmodernidad.
En América Latina se puede redefinir la pos-
modernidad complementando el concepto
del ethos barroco de Bolivar Echeverria con el
concepto de neobarroco. Este concepto am-
pliado sirve para determinar un criterio filo-
séfico para explicar nuestro proceso cultural
en la actualidad. Esta interpretacién es soste-
nida en Bolivia y en México por Samuel Arria-
ran y Mauricio Beuchot, quienes argumentan
que es conveniente hablar del barroco de un
pais, pero sin olvidar mantenernos dentro del
tema del contexto general. Como tal, es un fe-
némeno inscrito en la serie de diversas mani-
festaciones del barroco europeo, cada una de
ellas diferentes de las dema4s y subsumibles ba-
jola categoria general de la cultura del barro-
co (Arriaréan, S., 1997).

Hay varias razones que justifican el de-
sarrollo de una perspectiva de investigacién
en torno a los problemas que se generaron
por el trasplante histérico del barroco euro-
peo a América Latina. En primer lugar, por la
importancia de las imagenes, implica un dis-
tinto uso del tipo de sujeto (no racional). El
barroco latinoamericano no es europeo (no
es la escritura sino la imagen). Nuestro ba-
rroco seria lo sensual, que se opone al orden
de la razén; lo analégico-icénico, que se opo-
ne al orden de la escritura que se vuelve ima-
gen; lo dindmico, que se opone a lo estable-
cido. La vuelta al barroco aparece, entonces,
como una suerte de redescubrimiento de una
historia distinta, dentro de la cual la imagen
tiene una gran importancia. Por ultimo, la
revisién de los procesos de la Inquisicién. En
vez de procesos de dominacién mecénica se
advierten multiples juegos de resistencia del
mestizaje. Frente a las posiciones fundamen-
talistas (ya sean de tipo indigena o neolibe-

ral), los autores sefialan la necesidad de re-
plantear el mestizaje no como algo negativo
sino como algo positivo, ya que atempera los
conflictos raciales. Se trata, entonces, de una
reconquista del lenguaje del cuerpo a raiz de
un notable proceso de analogizacién de los
simbolos europeos a través de los universos
imaginarios de los colonizados (Beuchot, M.,
2006, 2007).

SOR JUANA DESDE EL PUNTO DE VISTA
FILOSOFICO

El pensamiento barroco se puede ejemplificar
con una obra de sor Juana en la que tres estu-
diantes se encuentran en un apasionado deba-
te tedrico. Dos de ellos sostienen argumentos
a favor de san Agustin y de santo Tomé4s. El
tercer estudiante interviene argumentando
que mas alla de los limites del océano se en-
cuentran las columnas de Hércules. Frente a
este argumento, los dos escolasticos respon-
den sorprendidos que eso no tiene nada que
ver con san Agustin y santo Toma4s, a lo que el
otro responde que por supuesto, pero que se
trataba de abrir los textos (Cruz, J.I. de la,
1969, p. 425). Porque para sor Juana no bas-
tan los textos cerrados. Hay una critica velada
no sélo al dogmatismo de San Agustin y de
santo Tomas, sino a la forma misma de prac-
ticar la filosofia; esta critica velada resulta,
ademas de ingeniosa, desconcertante. Sor Jua-
na, como Gracidn, no recurre a argumentos
l6gicos conceptuales (lo cual equivaldria a se-
guir encerrados en las verdades reveladas por
las escrituras). Su pensamiento ingenioso re-
curre al mito (las columnas de Hércules) para
demostrar que se puede abrir el texto a otras
interpretaciones. Esta apertura expresa una
actitud de cansancio frente al escolasticismo
(sobre todo por la inutilidad del debate retéri-
co). Como sor Juana no puede criticar directa-
mente a la iglesia (bajo pena de condenacién),
recurre a una racionalidad metaférica. Igual
que para Gracién, la razén no se reduce a la
légica formal. El simbolo y la alegorfa son re-
cursos de otra forma de racionalidad para
descubrir verdades.

Si la filosofia no se reduce a la razén ni a
la 16gica formal, vale la pena replantear hoy la
obra de sor Juana. Su importancia actual se
debe a dos razones: por un lado, a su posicién
innovadora desde el punto de vista filoséfico,
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y por el otro a su transgresién como mujer en
el plano moral.

1] La innovacién filoséfica sor Juana se re-
laciona con su visién del barroco, diferente
del europeo, por lo que no percibimos en ella
un solo tipo de simbolismo o de lenguaje sino
muchos (como el lenguaje emblematico). Por
ejemplo, al combinar sfmbolos, emblemas y
alegorias de diferentes culturas en el “Neptu-
no aleg6rico” y en el “Primero suefio”. Sor Jua-
na fue influida por la tradicién europea en su
doble vertiente racionalista y hermética, pero
su innovacién consistié en transgredir el mo-
nopolio de la interpretacién o la visién euro-
céntrica del mundo (por ejemplo, en “El mar-
tir del sacramento. San Hermenegildo”). Esta
transgresion es profundamente innovadora si
se tiene en cuenta que por primera vez en la
Nueva Espafia surgia un intento original de
expresion filos6fica barroca. Octavio Paz se-
fialé la absoluta originalidad de sor Juana por
lo que toca al asunto y a la forma de su poesia:
no hay en toda la literatura espafiola de los
siglos xv1 y xvit nada que se parezca a ella (Paz,
0., 1982). Puede decirse también que parte de
la originalidad de sor Juana radica en la incor-
poracién de simbolos prehispénicos.

2] Desde el punto de vista de la transgre-
sién moral hay que subrayar su posicién como
mujer que reivindica su derecho a discutir
asuntos teolégicos reservados por la iglesia a
los hombres. Ese derecho se plantea en fun-
cién del derecho de todas las mujeres al ac-
ceso al conocimiento universal. Esto fue to-
mado como un derecho inaceptable por la
Inquisicién, que consideraba que las mujeres
no tenian la inteligencia suficiente. No se trata
de ver un supuesto feminismo en la posicién
de sor Juana. El feminismo es una ideologia
reciente (de la época de la modernidad ilustra-
da), y por eso resulta discutible encontrar di-
cha ideologia en el siglo xvi. Lo mas adecuado
serfa entonces mirar con una perspectiva her-
menéutica y no juzgar la situacién social de
aquella época con criterios de la época actual.
Como bien dice Jean Franco, “a Sor Juana no
le interesaba lo femenino”. Tampoco le intere-
saba subvertir las relaciones de poder:

Los valores de que habla su teatro y su poesia son
a todas luces ajenos a nuestra comprensién de la
psicologia. Los valores aristocréticos que compi-
ten en las loas de Ssr Juana incluyen el mnereci-
miento, el obsequio, la fortuna, la fineza y el aca-

so: todos estos valores son tan ajenos a nosotros
como en el siglo xvi hubieran sido los conceptos
de rivalidad entre hermanas, el temor a la castra-
cién y la sublimacién (Franco, J., 1993).

No se puede psicoanalizar a sor Juana ni al
siglo xvi. Tampoco se puede dejar de advertir
una posicién abiertamente transgresora que se
expresaba al invadir deliberadamente ciertas
esferas consideradas por la iglesia como “mas-
culinas”: el pulpito, la politica y la escritura.
Ella no sélo invadié estas esferas sino que im-
pugné la feminizacién que el clero hacfa de la
ignorancia. Esto no quiere decir que sor Juana
se enfrentara al poder masculino que sometfa
su talento por la represién sexual (como inter-
preta Ludwig Pfandl). El problema de esta in-
terpretacién es que parte del supuesto de una
unidad en la escritura de sor Juana, como si
ella hubiera tenido el control de sus publica-
ciones. En realidad, hay muchas contradiccio-
nes entre la obra y la préctica de sor Juana. No
sé6lo no impugnaba el poder, siempre estuvo
de acuerdo con el sistema. Lejos de sentirse
inconforme, a ella le parecfa un cuerpo politi-
co ideal. Dentro de este sistema la funcién del
poeta era “celebrar” el orden. Para la monja,
los virreyes eran representantes divinos. Por
cierto, sor Juana amaba a la virreina como
amiga, no por lesbianismo sino como el sim-
bolo de un orden mundano en el cual repre-
sentaba el orden femenino (asi como la Virgen
Marfa simbolizaba lo femenino en la vida reli-
giosa). Claro que habria que entender que lo
importante en este contexto de enfrentamien-
to con la iglesia la actitud de sor Juana no se
reduce a una cuestién filoséfica y politica del
siglo xvn, sino que la proyecta a la actualidad.
Es decir; su rebelién como mujer y su consi-
guiente sometimiento a las normas religiosas
tiene innegables analogias con los procesos de
inquisicién politica y moral que se desarrollan
en el mundo contemporaneo. Al igual que en
la época del barroco, con la politica represora
de la Contrarreforma, también hoy se opera la
misma censura y la represién contra quienes
piensan de manera diferente.

“NEPTUNO ALEGORICO”
Sor Juana estudié6 légica, retérica, fisica, geo-

metrfa, arquitectura y musica. Su saber era
tan amplic como el que se podia adquirir en
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un pafs europeo de aquella época. Esos cono-
cimientos se desarrollaban con base en la tra-
dicién del humanismo neoplaténico y del her-
metismo (antiguo, medieval y renacentista).
Dicho saber contenfa la concepcién antigua y
medieval, una concepcién dominante en la
época, incluso entre los copernicanos fieles a
la iglesia.’

En cuanto al humanismo moderno, hay
que entenderlo en relacién con la mitologia
clasica. Se puede poner como ejemplo el “Nep-
tuno alegérico” (arco de triunfo dedicado a la
entrada del marqués de la Laguna en la ciu-
dad de México), inscribiéndose en esa tradi-
cién humanista que vincula la dedicacién de
obras artisticas a los héroes y gobernantes. Lo
interesante de sor Juana (aqui y en la mayoria
de sus obras) es el uso de un lenguaje de tipo
emblematico, es decir, una clase de textos sin-
créticos en los que por un parte se dice una
cosa mediante la figura, y otra, como senten-
cia. Estos emblemas que van ma4s all4 de la
enunciacién puramente lingiiistica articulan
dos o més sistemas semiéticos de naturaleza
icénica y verbal. Por ejemplo, Sor Juana re-
presenta al Marqués de la Laguna como Nep-
tuno, “tutelar numen de las ciencias”, reci-
biendo a los centauros, que perseguidos por
Hércules buscaban ayuda:

De Hércules vence el furioso
Curso Neptuno prudente:

Que es ser dos veces valiente -
Ser valiente e ingenioso.

En vos, Cerda generoso,

Bien se prueba lo que digo,
pues es el mundo testigo

de que en nuestro valor raro,

si la ciencia encuentra amparo,
la soberbia halla castigo.

Con base en esta interpretacién del uso del
lenguaje emblematico que hace sor Juana, se

3Ma4s que de la filosofia racionalista, la obra de sor
Juana se alimenté de algunas corrientes de la filosoffa
antigua, medieval y modermo-renacentista. No por nada
autores como Sergio Fernandez y Octavio Paz senala-
ron que sus fuentes filoséficas no residen en el cartesia-
nismo sino mds bien en concepciones herméticas como
el neoplatonismo y la cabala. Para comprender en qué
consistfan cstas concepciones relacionadas con la ma-
gia, se puede recomendar al lector las interesantisimas
obras de Frances A. Yates, especialmente La filosofia
oculta en la época isabelina.

pueden interpretar filoséficamente poemas
tan complejos como el Primero suefio.

“PRIMERO SUENO”

Este poema es quizas el mejor de sor Juana, ya
que no fue elaborado por encargo sino para el
propio placer de la autora. Trata del suefio que
es el suefio del fracaso de los dos tinicos méto-
dos del pensamiento de la época, el intuitivo y
el discursivo (de la corriente agustiniana-fran-
ciscana, y el de la corriente aristotélica, tomis-
ta y suareciana). Sin entrar a las sutilezas de
estas corrientes (lo cual implicarfa necesaria-
mente explicar importantes matices), me re-
mito al anélisis que hace José Pascual Bux6
sobre la estructura temética del suefio (Buxo,
J.P, 1984). Bux6 subraya la funci6n de los em-
blemas, de los simbolos y figuras alegéricas
dentro de un modelo neoplaténico del univer-
so, desde una visién tripartita (la de la tierra,
la del sol y los planetas, y la del Empireo):

1] La esfera de la tierra se liga con una sig-
nificacién natural. Alrededor del tépico de la
noche se relacionan tépicos astronémicos y
fisiolégicos relativos al eclipse lunar y al fun-
cionamiento de los 6rganos corporales duran-
te el suefio.

2] La esfera del sol con una significacién
moral. Aqui se plantean t6picos mitolégicos re-
lacionados con el bajo mundo sublunar y con
ciertos emblemas de la vida nocturna. Ademas
hay reflexiones sobre fcaro o Faetonte.

3] La esfera del Empireo con una significa-
cién metafisica. Aqui se alude al verdadero
conocimiento o significacién dltima de las co-
sas. En esta esfera se concretaria el sentido de
las otras esferas (la significacién global del
poema).

Segiin Bux6, con esta triple divisién del
mundo sor Juana nos presenta simbolos y em-
blemas en los que resaltan las analogias entre
el cosmos y el microcosmos humano. Ella va
mas alld de las modas literarias, como el gon-
gorismo, y elabora una cuidadosa codificacion
de simbolos portadores de informacién mitols-
gica precisa. Acude al repertorio emblemético,
difundido a lo largo de los siglos xviy xvi. Den-
tro de este repertorio se halla la idea de que las
fuerzas del mundo inferior se metamorfosean
a rafz de alguna transgresién de los preceptos
divinos. De ahi el significado moral de las ana-
logias entre las aves nocturnas, la fealdad mo-
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ral y la malformacién fisica. Los habitantes
nocturnos, como los btihos, los murciélagos y
las lechuzas, no sélo simbolizan lo sacrilego
sino también lo confuso y lo irracional:

Sor Juana confirma el sentido alegérico que de-
bemos atribuir a estas figuras de la noche, todas
dlas emblemas o jeroglificos del mundo inferior
que la razén humana debe abandonar, asi sea
por medio del suefio fisiolégico que, atenuando o
suspendiendo la actividad de los sentidos corpo-
rales, permite al alma acercarse al conocimiento
de la Causa Primera (Buxé, J.P., 1984, p. 260).

Este anilisis de Buxé no excluye otras in-
werpretaciones, como la de Sergio Fernéndez,
que han llamado la atencién sobre la familia-
rizacién de sor Juana con el hermetismo neo-
platénico y la cébala:

Yodos estos simples y paradéjicamente intrinca-
dos recursos del ser humano nos llevan a un pro-
Blema cultural y social inextricable™a su manera:
si el andrégino es un mito representativo de un
modelo, de un ideal —segiin la Q4bala por medio
del neoplatonismo—, lo que resulta contradicto-
rio es que su encarnacién, el hermafrodita, sea
un ser rechazado, marginado o en su caso ani-
quilado por la cultura que le da surgimiento. De
muevo se trata, por asi decirlo, de un sexo social
¥ de uno fntimo: el que impera y el que soslayado
mventa modos de sobrevivencia (Fernandez, S.,
1992, p. 107).

Para Sergio Fernandez, que ha interpreta-
do bien el aspecto filos6fico de la obra de sor
Juana (como un pensamiento barroco justa-
mente porque mezcla tradiciones filoséficas
occidentales y orientales como el neoplatonis-
mo y el pensamiento gnéstico), lo que hay que
destacar es el modo inédito como la monja
combina lo racional y lo no racional, la cien-
cia y la magia, lo sensible y lo pensado, lo su-
blime y lo abyecto. En sus sonetos y autos de-
bemos ver entonces una concepcién poética
“empapada” de tradiciones filoséficas poco
conocidas o despreciadas por el pensamiento
positivista ilustrado.

Por su parte, Octavio Paz, basandose en los
planteamientos de Frances A. Yates, ha sefiala-
do que a través de Athanasius Kircher la monja
jerénima pudo acceder al Corpus hermeticum.
Ciertamente no se puede subestimar el mérito
de las tesis de Paz sobre la influencia del neo-

platonismo expresado en dos planos, por una
parte en la contemplacién de la prodigiosa mé-
quina del universo, y por la otra, en la nocién
del orden enciclopédico que busca conocer los
secretos de cada ciencia en particular y de las
relaciones entre ellas. Sin embargo, hay que
aclarar, como lo hace Elias Trabulse, que para
sor Juana lo importante no eran las ciencias
propiamente dichas, sino la forma poética y
metaférica que dio a las ideas cientificas. Esto
nos obliga a hacer una diferenciacién en la re-
cepci6én y difusion del hermetismo en la Nueva
Espafia, pues mientras los cientificos acepta-
ban la légica de las ciencias, los poetas adop-
taban los conceptos astroldgicos y alquimicos
del hermetismo para un uso estético:

La forma en que el hermetismo neoplaténico
mezclaba y combinaba los conceptos cientificos
y magicos con los estéticos, histéricos y religio-
sos despert6 el interés de muchos novohispanos
cultos. Sor Juana entre ellos. Y este interés [que]
no era cientifico, sino estético, histérico e inclu-
so, si se desea, arqueolégico, se vio alimentado
por autores como Kircher, Valeriano, Cartario y
muchos otros (Trabulse, E., 1995, p.19).

Esta precisién de Trabulse permite discutir
los limites de la interpretacién. Hoy en dia sor
Juana estad de moda, y se hacen todo tipo de
sobreinterpretaciones. Se ha dicho, por ejem-
plo, que anticipa ideas modernas, incluso pre-
hispanicas. Si aceptamos un criterio amplio,
en el sentido de que la obra de sor Juana, por
ser de naturaleza barroca e hibrida, permite
mezclar simbolos diferentes (combinando la
razén con la imaginacion, la logica con la poe-
sia), puede ser aceptable hasta cierto punto
que en “Primero suefio” aunque predominen
simbolos egipcios y griegos, encontremos una
analogia con simbolos prehispanicos. Esta
interpretacién no se puede descartar en obras
como sus villancicos, tocotines y loas. Sor Jua-
na incorpora muchos elementos mitolégicos
de la religién nahua (Andueza, M., 1995). El
argumento maés convincente sobre esta incor-
poracién refiere que la autora no es una espa-
fiola sino una mujer que provenfa de raices
culturales indigenas. Por tanto, su estilo barro-
co no podfa reducirse al estilo barroco euro-
peo como tampoco tiene mucho que ver con el
estilo moderno. En este tltimo sentido no son
muy afortunadas las interpretaciones de Sor
Juana como “alguien que entra en la moderni-
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dad” porque sus fuentes filoséficas provenian
del método cartesiano. Actualmente tampoco
es aceptable la idea del barroco como una so-
ciedad inferior a la sociedad moderna. Hay un
replanteamiento, a la luz de la critica posmo-
derna, sobre la pertinencia del modelo lineal y
evolutivo del supuesto “progreso” de la socie-
dad. Los criterios de la modemidad no son los
unicos que determinan a las sociedades. El ba-
ITOCO tiene sus propios criterios. De ahi que
haya limites para la interpretacién ¥y que no
toda interpretacién sea valida.

OTROS EJEMPLOS DEL BARROCO: LOS PENSADORES
ANDINOS

Es un pensamiento que surge a partir del es-
tudio diferenciado de la recepcién de la escri-
tura segiin los niveles socioculturales. En esta
perspectiva se subraya el analisis de las tradi-
ciones orales como la memoria histérica de lo
popular. De esa manera podemos darnos cuen-
ta del motivo por el que aparecen mitos y sim-
bolos antiguos relacionados con la cultura po-
pular o prehispanica. Asi, por ejemplo, en la
obra del peruano José Maria Arguedas se pue-
de apreciar la presencia de stmbolos del mun-
do incaico, al mismo tiempo que ciertos mitos
relacionados con las cosmogonfas no occiden-
tales. Un ejemplo es el inca Garcilaso de la Ve-
ga (1539-1616). Ademas de examinar y valorar
sus Comentarios reales, se investiga la fuerte
influencia de su pensamiento en las élites in-
digenas cultas de los siglos x1 y xvi en Pert,
que reclamaban el acceso de la comunidad de
indios al sacerdocio y a la jerarquia catélicos,
algo asi como aspirar no sélo a los privilegios
de los espafioles sino también a querer formar
una especie de “iglesia catélica inca”. Nunca
consiguieron ni lo uno ni lo otro. Sin embar-
g0, lo que result6 fue el mantenimiento de su
identidad. Ellos se identificaban, igual que el
inca Garcilaso de la Vega, con la nacién incai-
ca. Este movimiento fue reprimido sangrien-
tamente. La lengua, los vestidos y los simbolos
fueron prohibidos. Se les impuso la excomu-
1ién; como resultado de esta represién se de-
bilit6 el sistema de cacicazgo hasta ser des-
truido con el proceso de emancipacién criolla.
Con ello se destruy6 a la élite indigena culta
trabajosamente construida a lo largo de dos
siglos.

CONCLUSION

No es posible hacer la historia del pensamien-
to barroco antes de sor Juana. La filosoffa
barroca en América Latina se inicia como una
reaccién contra el escolasticismo de un fray
Alonso de la Vera Cruz y de todos los comen-
tadores de Arist6teles, Alberto Magno y Tomis
de Aquino. El pensamiento barroco no tiene
necesariamente dependencia con la filosofia
europea. Este pensamiento no es un simple
pensamiento colonial (una filosoffa que viene
de fuera, un puro producto europeo trasplan-
tado). Es mejor replantear la filosofia de sor
Juana como parte de una tradicién de desco-
lonizacién de la filosoffa.

El pensamiento barroco tampoco se redu-
ce al pensamiento cristiano (a la cristiandad
colonial), por tanto, su argumentacién no ne-
cesariamente tiene que ver con la teologia.
Por ello hay necesidad de diferenciar el pensa-
miento barroco de la primera y segunda esco-
lasticas. Las corrientes tomista, suareciana y
agustina, que se articulaban a las clases domi-
nantes de la cristiandad colonial y no pudie-
ron constituir una critica al sistema vigente
(Navarro, B., 1998; Dussel, E., 1994). Final-
mente, el pensamiento barroco no se reduce a
filosofias individuales o a expresiones artisti-
cas, sino que se amplia al comportamiento
cultural. Las nuevas investigaciones filos6fi-
cas sobre el barroco tienden a resaltar m4s las
expresiones del cuerpo y del mito, la fiesta y lo
no racional, lo simbélico y lo imaginario.
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