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INTRODUCCION

“Expone en la palabra, Musa, al hombre de diversas orientaciones; el que demasiado
ha deambulado, una vez que asolé la consagrada fortaleza de Troya”

Homero

Apenas nuestro continente se vio desvinculado institucionalmente de una metrépolis y
comprobd la necesidad de desarrollar sus propios mecanismos de organizacién politica, sus
intelectuales, en relacion a esos mismos problemas, se preguntaron qué relacion deberia tener
la cultura americana con la filosofia. En efecto, quiza la filosofia sea de entre las expresiones
espirituales de occidente la que en el imaginario cultural més se ha asociado con la fuerza de su
origen europed, y acaso ha sido considerada también la mas valiosa, en tanto relacién cognitiva
con el mundo, eficaz y humanamente apropiada. Desde entonces, la pregunta americana por la
filosofia oscila entre el imperativo de cortar lazos con Europa, de formar una identidad propia a
través del rechazo de lo ajeno, y la pesadumbre de tener que resignar la posesion y provecho de
la mas prestigiosa reliquia del espiritu de occidente, ya sea por autoafirmacién. o por
incapacidad para su ejercicio. Ya des’de las primeras respuestas a esta disyuntiva, y ante la
urgencia de afrontar los problemas tedricos de los nuevos paises, los intelectuales han creido
oportuno afirmar la necesidad de fomentar una filosofia americana. Esta tarea destinal,
arrojada como un legado a los vientos de las generaciones venideras, ha quedado en la retina de
Ia misma tradicion, provocando hoy mismo, para muchos, la decepcion de no haberle dado
cumplimiento. A partir de estas circunstancias, el cultivo de la filosofia en América ha
respondido en buena medida a dos actitudes intelectuales: o bien demostrar la identidad y la
capacidad originales de la inteligencia americana, o bien demostrar su irremediable pertenencia
ala éstirpe cultural del viejo continente. Por tanto, el estudio comprensivo de la obra de un’
filésofo americano debe tener en cuenta, como uno de sus horizontes principales, la orientacion
que dio a sus respuestas ante los problemas que la independencia nacional planted a su tiempo,
y la manera como la combinacién de aquellas dos actitudes modulé el contenido y la forma de

€sas respuestas.



Bajo el desafio que implica esa situacion, la propuesta del presente trabajo no quiere
estar solamente comprometida con los resultados meramente tedricos de una actividad
especulativa llevada a cabo con gran destreza y enorme vocacién, como es la que ha sabido
desarrollar Carlos Astrada', sino que ademés pretende involucrarse en la trama irregular y
endeble que ese pensar, como verbo de diversas conjugaciones, ha entretejido con el curso
maculado de la historia durante la vida independiente de nuestro pais, en que ha devenido
simbolo viviente. Esta intencidn teérica, que reclama una praxis de la teoria que no se esconda
en lo meramente conceptual, esta profundamente facilitada por el objeto mismo que pretende
abordar. En efecto, el tipo de escritura al que nos enfrentamos bien puede ser calificado,

siguiendo a Carlos Altamirano, como “literatura de ideas”. El término “literatura” en este caso

! Carlos Astrada naci6 el 26 de febrero de 1894 en la Ciudad de Cérdoba, donde cursa sus estudios secundarios en
el célebre Colegio Nacional de Monserrat (1908-1912). En 1913 comienza.sus estudios de Derecho en la
Universidad Nacional de aquella ciudad, sin llegar a completarlos. Se forma de manera autodidacta por fuera de la
Universidad, concentrandose en la literatura, la filosofia y lenguas extranjeras. A pesar de ello, tiene una
participacion muy activa en la Reforma Universitaria de 1918, desde el ala izquierda de ese movimiento, liderada
por Deodoro Roca, con quien trabard amistad junto con Sall Taborda. En 1920 es designado profesor de
Psicologia del Colegio Nacional de La Plata, cargo que abandonara al afio siguiente. En esa ciudad conocera a
Juan Luis Guerrero y Coriolano Alberini. En 1927 gana una beca de perfeccionamiento para realizar estudios de
filosofia en Europa, gracias a su trabajo El problema epistemologico en la filosofia actual. Como primer destino
elegira la Universidad de Colonia, donde asiste a las lecciones de Max Scheler y Nicolai Hartmann. Luego del
fallecimiento del primero, Astrada se dirige a Friburgo, donde tendra oportunidad de entrar en contacto intelectual
y afectivo con Martin Heidegger, acaso el fildsofo que, de entre sus contemporaneos, mas influyé en su
pensamiento. En esta experiencia europea (en realidad, alemana), también tendrad oportunidad de asistir a las
lecciones de Edmund Husserl y entabla amistad con Wilhelm Szilazi, Ernst Bloch, Hans-Georg Gadamer, Herbert
Marcuse, por mencionar a las figuras mas relevantes. En 1931 retorna a la Argentina donde, luego de un intento
fallido por ingresar a la planta docente de la Universidad de Cordoba, se traslada a Rosario, donde ejerce la
Direccién de Cursos y Conferencias en el Instituto Social de la Universidad Nacional del Litoral. En 1935 es
nombrado Profesor Adjunto de Historia de la Filosofia Moderna y Contemporanea en la Facultad de Filosofia y
Letras de la Universidad de Buenos Aires. En 1937, sin resignar el cargo anterior, es profesor en la Catedra de
Etica de la Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacién de la Universidad Nacional de La Plata. Por
aquellos afios se incrementa su produccion en cantidad y notoriedad, dictando los cursos en las Universidades,
publicando libros y articulos y ofreciendo multiples conferencias. En el afio 1947, luego de abandonar la
Universidad de La Plata, es nombrado, bajo los términos de la Ley universitaria N° 13.031, Profesor Titular de la
Catedra de Metafisica y Gnoseologia de la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad de Buenos Aires.
También comienza a ejercer la Direccién del Instituto de Filosofia en la misma Facultad. Funda los Cuadernos de
Filosofia y colabora activamente en la modernizacion y profesionalizacion de la prictica académica [para este
tema particular, véase Fernindez Vega (1994: 119-120)]. En 1949, desarrolla una participacién activa y
preponderante en la organizacion del Primer Congreso Nacional de Filosofia, realizado en la Ciudad de Mendoza,
donde concurrirdn numerosas figuras de la academia internacional, y se recibiran trabajos de muchas otras. En
1950, obtiene el inico cargo de dedicacion exclusiva para la Carrera de Filosofia en todo el pais. En 1952, realiza
una gira por Italia y Alemania donde, ademés de dictar numerosas conferencias, se reencuentra con antiguos
maestros, amigos y condiscipulos. En 1956 es removido de sus cargos universitarios por las autoridades del golpe
militar de 1955, suceso que coincidira con una profundizacién de su acercamiento con la militancia marxista y con
su viaje a la Union Soviética, donde también dictara cursos y conferencias. Es nombrado Profesor de Sociologia
en la Universidad Nacional del Sur, en el afio 1959. Al afio siguiente y en la misma Universidad, daré clases para
la asignatura de Logica. En 1960, retorna a la U.R.S.S. para dictar una conferencia en Mosc, pero antes haria un
gira por China, donde tendréd la opotunidad de ofrecer algunos coloquios, ademas de mantener una entrevista
personal con Mao Tse Tung. El contraste entre el comunismo ruso y el chino lo llevara a posicionarse con
simpatias hacia el maoismo, sintiendo gran admiracion y predileccién por el lider de ese movimiento. Durante la
ultima década de su vida, Carlos Astrada se ha dedicado a acrecentar su produccién e influencia filoséficas,
mediante la publicacion de libros, articulos, dictado de cursos y conferencias, concediendo diversas entrevistas y
mediante la fundacion de la publicacion periddica Kairds, en 1967. Interviene en los debates de la izquierda
marxista, fundamentalmente heterodoxa, estableciendo relacion con jovenes intelectuales y politicos de ideologfa



parece tener un uso estratégico, pero es necesario cuidar de su abuso. En efecto, la intencidn
primera consiste en conceder que se estd aludiendo a un tipo de pensamiento que
inevitablemente se presenta bajo una configuracion de sentido articulada por recursos,
imagenes, metaforas y ficciones que en modo alguno ocluyen la pretensién de una determinada
posicion de verdad. En definitiva, segin una imagen muy interesante, este tipo de texto se
inscribe en la apertura de una zona de frontera que, si bien admite la pertiﬁencia de la critica
literaria en el estudio de su “forma”, reconoce y explota una conjugacién de “conceptos y
raciocinios” con “elementos de la imaginacion y la sensibilidad”, desde la cual se determina un
discurso de pretensiones pragmaticas y cognoscitivas. De este modo, su cabal comprension se
completaria recién con el estudio de su contexto y una interpretacién explicativa de su
argumento interno, para lo cual tienen que confluir en su andlisis diferentes disciplinas o
puntos de vista tedricos.?

El pensamiento latinoamericano ha gozado de una cémoda residencia en este dmbito
- fronterizo, en cuyo reino convive el ensayo con otros géneros que lo exceden, aunque, como €l,
han constituido una tradicién caracterizada por la intervencion en la realidad moral, politica o
social, desde la legitimidad de una de las formas del saber; “puede tratarse de una verdad
politica o moral, de una verdad que reclame la autoridad de una doctrina, de la ciencia o los
titulos de una intuicién mas o menos profética.” Altamirano distingue dos etapas principales

en esta tradicion mixta. La primera, dominante durante el siglo XIX, subordinaba la faceta

argumentativa y estética a la instancia de la intervencién politica, generalmente asociada conla

construccion de nuevos érdenes para las replblicas emancipadas; la segunda, que se viene a
agregar a la anterior durante el siglo XX, tiene sus mayores preocupaciones en la cuestion
identitaria de Latinoamérica y ha encontrado su principal plasmacion en el “ensayo de
autointerpretacion y autodefinicion”.* ’

La obra de Carlos Astrada admite uha insercion diversa en estas mismas tradiciones,
teniendo ella misma sus peculiares etapas. Desde el punto de vista de nuestro trabajo, especial
importancia tiene el contraste que puede comp‘robarsé entre las obras escritas por el cordobés
en el decenio 1933-1942° y las escritas a partir de 1945. Aunque en todas puede advertirse su

pertenencia a la “zona de frontera”, las del primer periodo son mucho mas reacias a recibir un

afin, como Nahuel Moreno y Mario Roberto Santucho, entre los més conocidos. Astrada fallece el 23 de
diciembre de 1970, en la Ciudad de Buenos Aires. Para completar esta resefia biografica, puede consultarse David
(2004) y (1999b: 73-76), Astrada (1948a: 171- 174 n. 1)y (1992: 197-210).

2 Véase Altamirano (2005: 15-20)

3 Altamirano (2005: 20)

4 Véase Altamirano (2005: 21-24)

5 El juego existencial (1933), Idealismo fenomenoldgico y metafisica existencial (1936), La ética formal y los
valores (1938) y El juego metafisico (1942). Puede verse para este periodo Llanos (1962: 27-49) y David (2004:
79-140).



abordaje que escape a la rigurosa y estrecha disciplina de la que forman parte.® En efecto, la
preocupacion filoséfica domina no solamente el contenido de esas obras, sino su formalidad
estilistica y argumentativa, muy emparentada a la tradicién de la academia germana, en la que
Astrada acababa de enriquecer su formacion.” Sin embargo, a partir de su Nietzsche (1945), la
notoriedad de las alusiones politicas coincidird con una mayor libertad en el uso de recursos y
conceptualizaciones que templan el estilo de sus obras.® Esta nueva direccion que adquiere la
produccion escrita de este intelectual, que sin embargo no resigna jamas su posicion de fildsofo
de jerarquizada estirpe, alienta entonces un entusiasmo inusitado para el estudio de sus
distintos aspectos que, en conjunto, ademds de ser un aporte al pensamiento especulativo mds
fino de nuestro pais, ha contribuido al desarrollo histérico de sus ideas, en sentido fronterizo,
es decir, desde el punto de vista conceptual-veritativo, pragmadtico-contextual y literario-
persuasivo, acaso sin llegar a priorizar jamas ninguna de esas esferas.

De los pocos comentaristas que ha merecido su pensamiento, una parte importante ha
advertido el raro caracter peronista’ que este intelectual ha acusado en determinados momentos
de su trayectoria, pocé usual en los exponentes de la alta cultura argentina de la época'®; otros
pocos, incluso, han hecho un esfuerzo en vistas a vislumbrar las huellas que ese aspecto ha
dejado en sus péginaéll; mientras que el resto conserva un cauto silencio al respecto, no

conociendo yo comentarista que explicitamente niegue tal vinculo."?

S Leocata (1993: 344) ha puesto en evidencia esta “profesionalidad filoséfica bien pertrechada” que caracteriza a
estas obras.

7 Un estudio sobre el proceso formativo que Astrada realizé en las principales universidades alemanas entre 1927
y 1931 puede verse en David (1999a) y en Llanos (1962: 21-26).

¥ Al hacer esta comparacion, nos referimos preferentemente a la obra candnica de Astrada, entendiendo por ello al
corpus intelectual que se da a publicidad en el formato del libro, cuya concepcion y modo de circulacién suelen
ser asociados con los aspectos mas representativos de un autor. Sin embargo, la periodizacion que acabo de
establecer puede ser ligeramente matizada si se toman en cuenta publicaciones de menor rango.

’ Para un cuadro general de la relacién de los intelectuales con los primeros gobiernos peronistas, puede
consultarse Fiorucci (2004), Teran (2004) y Stabb (1971). :
' Muchos de esos comentarios no han hecho mas que incluir a Astrada en la breve y poco prestigiada némina de
intelectuales peronistas. Véase, como ejemplos de autores que de alguna forma u otra han reconocido el
peronismo astradiano, Ferniandez Vega (1994: 120 y 123), Jauretche (1982 255, nota al pie), Ciria (1983: 215-
216), Stabb (1971: 436), Teran (2004: 64), Kohan (2000: 49).

"' Véase como ejemplos David (2004), Leocata (2006: 149), Gonzalez (S/F, Capitulos 11 y 111), Daskal (2000),
Vernik (1999), Bustos (2009).

' Bl caso mas sintomético es Llanos (1962), quien siendo discipulo de Astrada y su principal comentador hasta el
advenimiento de Guillermo David, no haya hecho mencion de la relacién de su maestro con el movimiento oficial
de 1946. Otros ejemplos pueden constatarse en Farré y Lértora Mendoza (1981), Ipar (2000), Hernandez Arregui
(1970), Perelstein (1957: 59-63), Nieva (2005) y en Caturelli (1993: 441 y 446), quien, omitiendo toda referencia
a su peronismo, insiste en la adscripcién comunista del cordobés, incluyendo en la misma el periodo de la primera
edicion de El mito gaucho de 1948, lo que no deja de ser muy controvertido, por no decir deshonesto, teniendo en
cuenta que ese mismo afio se publica Sociologia de la guerra y filosofia de la paz, que constituye una defensa
explicita de la doctrina justicialista; a esta obra, Caturelli solo la menciona en un compendio bibliografico, puesto
en nota al pie. Otro caso curioso de este tipo lo encontramos en Gerardo Oviedo, que es un comentarista muy
propenso a remarcar el caracter politicista y la impronta ideoldgica del pensamiento del Astrada de E/ mito
gaucho (centrado generalmente en la edicion de 1964 antes que en la de 1948), pero el que llamativamente pasa
por alto la adscripcién de nuestro autor al peronismo o al marxismo, segin el caso [véase Oviedo (2005) y (2007:
182-186)].



Con todo, ha sido habitual, sobre todo en los Gltimos quince afios, que algunos criticos,
reconociendo una “etapa' peronista” en la trayectoria intelectual de Carlos Astrada, asuman el
encargo de analizarla. Aunque casi nunca se lo explicite, lo que, en tltima instancia, permite tal
reconocimiento es la participacion de Astrada, durante el trienio 1947—1949,.en una serie de
actividades académicas y culturales cuyas organizaciones comulgaban publicamente con el
movimiento en el poder. Entre esas actividades podemos mencionar su conferencia en la
Escuela de Guerra Naval de 1947, su colaboracién en diversas publicaciones oficiales u
oficialistas (como las de la Comisién Nacional de Cooperacion Intelectual, las revistas Tribuna
de la revolucion, Hechos e ideas, Sexto Continente), su ascenso en la Univérsidad de Buenos
Aires y, finalmente, su destacado papel en la organizacién del Primer Congreso Nacional de
Filosofia (1949) que, como se sabe, contaba con el aval del gobierno." Suponiendo estos datos
probatorios de la filiacion astradiana al peronismo, los comentaristas han preferido en general
encarar directamente el modo como esa relacion se plasma en el nivel conceptual de la obra
canénica del filésofo. Con este propésito, han sido frecuentes los estudios que indagan en EI
mito gaucho 'y Sociologia de la guerra y filosofia de la paz, ambos de 1948, las construcciones
y figuras que sustentan una determinada imagen metafisica de la nacion argentina, cuya
intencién identitaria suele ser caracterizada, con razén, como de raiz peronista.'

La habitual deficiencia de este tipo de trabajos, a mi entender, es que, aun cuando son
respetuosos del contexto sociopolitico en el que esas obras operan, tienden a ignorar el aspecto
genético de los procesos de constitucion de las representaciones identitarias, esencializando
tanto la ideologia peronista como la astradiana y hallando, entre ambas, palpables
coincidencias. Lo que quiero denunciar es un tipo de estrategia argumentativa por la cual se
hace una comparacién sincronica de determinadas articulaciones discursivas y se las toma
como homogeéneas y estéticas, dando la sensacion de que siempre fueron iguales y de que
estaban destinadas a encontrarse con su gemela apenas la historia les diera esa oportunidad.
Con estos criterios, segln creo, se pierde la dimension propiamente politica del pensamiento,
en cuyo dinamismo las teorias, los conceptos y las ideas van adaptindose a un medio
discursivo, a la vez que pretenden incidir en él, obteniendo diferentes resultados.

Por tanto, la mayor parte de los andlisis existentes sobre el peronismo astradiano
pierden su capacidad explicativa, ofreciendo un cuadro concluso propio de la mera descripcion
sincronica. En efecto, no constituye ninguna explicacién demostrar en qué se parecen la

metafisica nacional y la doctrina  peronista, sino por qué un intelectual de formacion

"* Sobre la participacion de Astrada en ese Congreso, véase Bustos (2009) y David (2004: El primer congreso
nacional de filosofia, 195-210).
** Como ejemplos, puede citarse a Gonzalez (S/F, Capitulos I1 y III), Daskal (2000) y Vernik (1999).



ideologica plenamente autéonoma decide acoplar su pensar, y hacerlo funcional, a un
movimiento politico novedoso. En definitiva, si alguna descripcion puede tener carécter
explicativo, seria aquélla’ que identifica los aspectos dindmicos o diacrdnicos por los cuales un
tipo de representacion intelectual o pensamiento se adapta favorablemente a un tipo de discurso
politico, con la intencién de incidir en la realidad concreta. En este sentido, considero que para
una cabal explicacion de la “peronizacion” de Carlos Astrada y su filosofia, mas que hacer
hincapié en los rasgos definidos, claros y transparentes de las coincidencias, debemos atender a
los cambios conceptuales y a los desplazamientos de significados por los cuales la
especulacion metafisica “ingresa” a la esfera de sentidos de un determinado proyecto politico
¥y, con el mismo criterio, observar los mecanismos de “egreso” de ese mismo pensamiento.

Para encarar esa tarea, he tomado una primera decision metodoldgica, a partir de la cual
poder explorar lo que me habia propuesto desde un principio: comprender el acercamiento
entre filosofia y politica en el seno del fenémeno peronista y, a su vez, ofrecer una solucién
alternativa a los andlisis existentes. Tal decision consistié en abordar la cuestion, no como una
“etapa” definida y compacta en la cual Astrada “es” peronista, sino mediante las facilidades
que ofrece la imagen de un “periplo peronista” en la trayectoria intelectual del pensador
cordobés. La ventaja de esta imagen respecto de la de una etapa, es que la adscripcion de un
 intelectual a un movimiento politico deja de ser vista como un compartimento en el que se
entra y se sale, seglin un modo espacial de representarse los procesos de formacién teérico-
ideolégica. En cambio, la idea de un periplo, de un viaje exploratorio, de un ciclo del
peregrinar intelectual, abre los caug€s interpretativos en direccién a una comprension
explicativa por la cual el curso de los acontecimientos, el desarrollo de las representaciones y la
maduracion de los discursos ifan tejiendo una trama que inducen al intelectual preocupado por
la realidad social a comprometerse con un proyecto politico que va definiéndose
paulatinamente, asi como a alejarse del mismo. La imagen del periplo ofrece, a mi entender, la
idea de que las coincidencias ideoldgicas no fueron ni casuales, ni necesarias, y, transitando la
logica de la contingencia histérica, pone el acento argumentativo en las decisiones y
movimientos que los hombres realizan en el decurso de su vida a partir de la percepcién
parcial, subjetiva y situada de su mundo circundante.

Este cambio en el planteo me obligd a ampliar el horizonte del analisis y trascender los
limites de la metafisica nacional y de la filosofia de la paz, estrechamente confinados al trienio
1947-1949, hacia instancias teéricas temporalmente aledafias en las que pudiera, por decirlo de
algin modo, producirse una apertura y una clausura del pensar astradiano en relacién al

desarrollo del justicialismo. Si consideramos al paso de Astrada por la militancia intelectual



peronista como un periplo de su pensamiento, nos estamos induciendo a rastrear lo que seria un
ascenso y un descenso de su entusiasmo por ese movimiento; una instancia de apertura o
receptividad y otra de clausura y rechazo en la trama conceptual y especulativé, propiamente
metafisica, con que el cordobés leia la realidad en su dimension politica; la que, bajo el signo
del peronismo, le ha marcado sus huellas indelebles.

Forzando el rigor metodoldgico que me he propuesto con este cambio de singladura,
hemos de asumir que la meta fijada para este anélisis supone un preconcepto ineludible y
surgido desde una peculiar perspectiva referida al objeto deAestudio: que hay algo asi como un
periplo peronista en la evolucion intelectual de aquel filésofo. Este preconcepto, que sélo
quedaria justificado con el éxito global del recorrido a que aqui damos comienzo, esta en la

“base del conjunto de prejuicios que inicialmente motivan este trabajo. El circulo demostrativo
aqui se torna evidente, y dificilmente podamos apelar, para justificarlo, a una peculiar
estructura de nuestro método, nuestro objeto o nuestra especifica constitucion existencial, que
nos preservaria de las aberraciones de la logica tradicional, como es el conocido movimiento
que realiza la escuela hermenéutica a partir de la célebre argumentacién desarrollada por
Martin Heidegger en su Sein und Zeit."> En mi caso, més bien debo reconocer la arbitrariedad
de mi punto de partida y, con todo, proteger mi objeto con la égida del mediano consenso que
existe en torno a la acentuada influencia que la adhesion de Carlos Astrada al peronismo dejé
en su filosofia.

Amparado en este consenso relativb, me permitiré suponer al principio lo que espero
que quede demostrado plausiblemente al final, a saber: que tiene sentido hablar de algo asi
como un periplo peronista en la trayectoria intelectual de Carlos Astrada; esto es, que el
fenomeno histdrico, politico y social que constituyé el justicialismo para ia vida social de
nuestro pais ha marcado diacrénicamente el ritmo especulativo, en la forma y en el fondo, del
pensar ontologico astradiano; que la emergencia de una nueva alternativa doctrinaria e
ideologica, de rasgos netamente vivientes y concretos a causa de un obstinado apuntalamiento |
oficial, modula de modo inherente los vaivenes teéricos, las preocupaciones practicas, los
desplazamientos de significado y el raigal impulso humano de la filosofia astradiana y que,.por
tanto, tiene suma relevancia para la comprensién de su pensamiento.

Aclarado este punto, restaria despejar otro quizd maés controvertido aun. ;Cémo
delimitar en el tiempo un tal periplo? ;Bajo quévsignos estaremos en condiciones de abrir o de
clausurar en la obra especulativa de Astrada lo que se entenderia como una recepcién del

ideario justicialista? Por ejemplo, el ascenso de dicha relacion ;jdeberia ser rastreado en las

15 Véase Heidegger (2003: 16-18 y 171-172)



obras previas al afio 1943, para verificar lo que se encontraba en germen en el pensamiento del
cordobés y que de algin modo encontrd asidero en la doctrina y la obra desarrolladas por Juan
Domingo Peron a partir de esa fecha? ;Seria menester mas bien internarse de lleno en el centro
neuralgico de las coincidencias entre filosofia y politica, en la exacta interseccion entre los
_corolarios practicos de un pensar eminentemente metafisico y la eficacia concreta de una obra
de gobierno singular? ;O seria mas apropiado remitirse primeramente a los resultados
sedimentados en los textos que condensan de manera serena y meditada la formula de esas

_coincidencias y a partir de ellos echar luz sobre la génesis de ese encuentro? Estos
interrogantes no hacen mas que mostrar una vez més la arbitrariedad con que debemos encarar
las investigaciones en su inicio. Necesitaremos establecer provisionalmente las primeras
piedras, para comprobar al final si el muro resiste.

Hechas estas advertencias, 'puedo declarar mi intencién de establecer, como hito inicial
del periplo peronista de Carlos Astrada, su libro Nietzsche. Profeta de una edad trdgica,
editado en el afio 1945. Evidentemente, el afio de edicién ya es suficientemente sugestivo para
hacernos pensar que en este libro puede haber un primer acercamiento, un primer entusiasmo
por el peronismo, ya que, como se sabe, ése es el afio miticamente fundacional del peronismo,
en el sentido de que en €l se piensa o se imagina el acto de una adopcion popular del
movimiento inaugurado por Perdn, a la vez que se percibe una confluencia originaria de lider y
masas trabajadoras que dard lugar a un camino histérico comin. Desde este punto de vista,
puede resultar tentador pensar miticamente una convergencia ideoldgica del pensador con el
politico en el mismo momento en que el pueblo adopta a éste como a su lider. Sin embargo,
debo admitir que lo 'que me atrae del afio 1945 como fecha inicial de la asociacioén entre
Astrada y el peronismo no son tanto sus definiciones y certezas, que cristalizaron como
representaciones simbélicas de ese tiempo, sino lo ambiguo que resulta desde un punto de vista
histdrico. o

seookokeoskok

Para resumir el objetivo del presente trabajo, remarquemos que nos hallamos ante un
pensamiento metafisico con una fuerte dimension poh’tiéa, que en modo alguno resulta
accesoria a la base ontolégica de que deriva. Por tanto, partiremos del afio 1945 para rastrear en
la filosofia astradiana aquella dimension concreta que la vincula directamente con el contexto o
coyuntura nacional, especialmente en el dmbito de los significados y representaciones

discursivos que estrechan los lazos de ciertas proyecciones politicas diferenciales.'® Se.

' Con ello se quiere indicar, particularmente, que excede a las proporciones de esta monografia el analisis del
contenido més propiamente material de las acciones politicas, asociado a sus causas y consecuencias reales, y a la
trama de intereses, ticticas y estrategias que se vinculan a proyectos o ambiciones personales o sectoriales.
Aunque ese aspecto también puede ser valido y fructifero, este examen estara mayormente preocupado por los
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consagrara entonces la Primera Parte de esta presentacién a examinar las hendiduras teéricas
que ofrece la edad trdgica expuesta en el Nietzsche, y que permiten una apertura del
pensamiento astradiano en relacion a la emergencia del fenémeno peronista, en el seno de las
ambigiiedades e indefiniciones del afio 1945. En la Segunda Parte, nos internaremos en el
anélisis del momento de mayor concentracién de las coincidencias ideolégicas entre filosofia y
politica peronistas, mostrando el parentesco entre la metafisica nacional, esbozada en El mito
.gaucho, y la doctrina de la fercera pbsicio’n, e intentando remarcar la pervivencia y el
desarrollo que, en la producciéh astradiana de 1948, mantiene lo que en 1945 estaba en
germen. Finalmente, abordaremos en una Tercera Parte los procesos de clausura mediante los
cuales, en el seno de La revolucion existencialista, los contenidos conceptuales del
humanismo de la libertad comienzan a desplazar hacia la periferia tedrica e historica lo que
previamente estaba en el centro. ‘

Permitaseme decir que, de los comentarios sobre la filosofia astradiana que yo conozco,
encuentro un solo antecedente en el cual se reconoce a estas tres etapas como constituyendo
por si mismas una umdad especulativa, en su relacion con el peronismo. En efecto antes de
hacer su resefia critica de Nietzsche. Profeta de una edad trdgica, G. David, hablando del
Astrada de 1945, dice:

“En su constituirse como filésofo la frecuentacién critica de la obra de Nietzsche fue
dotandolo de una mirada penetrante, de criba e impugnacion de la metafisica y la moral
occidentales, que, desde su dominio de los saberes propios del més levantado ademén
académico, le posibilitard adoptar una posicion raigalmente auténoma, libre. Posicién
desde la cual afrontard la inmensa disrupcion histérica que fue el peronismo, en un

* deslizarse de su pensar hacia lo politico concreto. La conmocién que el nuevo movimiento
supuso serd asumida por Astrada como una oportunidad de viraje radical, y aparecerd
registrada en sus textos en clave de estrategias filosoficas, politicas y literarias, atravesadas
de una fuerte pregnancia ética, conformando un escenario en el que se articulariah los
posteriores debates con que llevard a cabo el pasaje de su peculiar existencialismo al

marxismo, no sin dramatismo. El camino hacia E! mifto gaucho y La revolucion

significados que esas acciones producen, en tanto ingredientes esenciales de la articulacién de un discurso
politico. En este sentido, puede apelarse a la afirmacion de Emilio de ipola segun la cual, “una gran parte, si no la
mayoria, de los hechos reconocidos como politicos consiste precisamente en discursos (declaraciones, debates,
tomas de posicion, decretos, leyes, etcétera). [...] Aun los acontecimientos politicos mas ‘crudos’ (por ejemplo, el
ejercicio de la represion por parte del estado) adquieren significacion y relieve en la medida en que son
recuperados, divulgados, comentados, a través de procesos discursivos (los medios de comunicacion, el rumor
callejero, la prensa oficial o clandestina, etcetera) ” [De fpola (1983: 127, nota 40; puede verse una referencia
similar en 138)]
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existencialista, hacia la fragua de la pregunta militante por nuevas morales publicas

conjugadas en los lenguajes de la lirica y la filosofia, esta abierto.”"’

Esta intervencion tiene, a mi modo de ver, la virtud de haber traspasado los limites de la
metafisica nacional para encontrar en otros puntos el contacto entre el pensamiento de Astrada
y el peronismo. Sin embargo, a pesar de esta breve vislumbre, David no alcanza a desarrollar
los canales concretos por los cuales esa comunicacion se establece, ni explora con mayor
profundidad las coincidencias doctrinarias que motivan el acercamiento, con anterioridad a la
metafisica nacional (cuya construccidn en parte supone esos canales) ni los que suscitan el
ulterior distanciamiento. Seguramente, David no alcanzd ese objetivo porque no constituia el
horizonte principal de su inmenso trabajo sobre Astrada. Sin embargo, son valiosas las rapidas
sugestiones que esgrime aqui y alli, y que abren el camino hacia una intuiciéon del periplo
peronista astradiano'®, Es necesario reconocer en este erudito un importante esfuerzo pionero,
en cuya monumentalidad no ha podido, y posiblemente tampoco haya querido, dar por

-canceladas las vias del andlisis referidas al justicialismo astradiano, aunque haya tenido como
permanente horizonte de reflexion las conexiones entre el pensamiento y las circunstancias
- vitales del pensador. Por supuesto, ¢l trabajo que aqui presento tampoco agotara ese recorrido,
no obstante pretenderse como un prolongado paso en esa direccion.

%k ok sk k

Para recapitular, recordemos que el propdsito de esta investigacion es, primeramente,
descubrir la dimension politica de un determinado pensamiento metafisico; pero precisamente
se trata de una especulacién ontologica que ya estd exteriormente inclinada, no sélo a la

politica, sino sobre todo a una politica peculiar. Por tanto, el objetivo de este estudio s6lo
quedard completo con un texto y un contexto en el cruce de su mutua referencialidad
significativa; una comun articulacion discursiva para dos enunciaciones interpelantes del
pueblo, lavnaci()n, América, el hombre, la humanidad y, como ya dije, constituidas en su
reciproco apuntalamiento mediante un proceso diacrénico de convergencia. Es decir que, segtin
entiendo el problema, sdlo se dara con la comprension cabal del tema en la medida en que se
advierta su pertenencia a la zona de frontera con la que comenzamos estas reflexiones
preliminares. Por tanto, el abordaje disciplinar también deberé ser parte del mismo dmbito. Tal
vez lo que se conoce como historia intelectual, en tanto es “un campo de estudio, mas que una

disciplina o una subdisciplina”, sea un buen punto de partida, ya que en si mismo implica la

" David (2004: 142).
'* Para ver algunas de esas alusiones, véase David (2004: 126, 142, 143 n. 3, 154, 159-161, 171 n. 7, 172-173,
189, 190-191, 196, 228, 237, 247 y 312).
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conciencia del cardcter fronterizo de su objeto: “el pensamiento, mejor dicho el trabajo del
pensamiento en el seno de experiencias histdricas.” Y esa prevencién requiere a su vez la
conciencia de su propio limite: el lenguaje en su manifestacion discursiva como medio de la
comprension de la significacion histérica. Las ideas tienen su historia que, lejos de mantenerse
en un curso autdbnomo e imperturbable, esta fracturada en su sentido por la parcialidad de la
experiencia y la percepcion humana de la realidad concreta.'” .

De modo tal, se puede concebir nuestra tarea como un examen de la exegética filoso6fica
en su vertiente hermenéutica, reclamada por el tipo de escritura que abordamos, pero bajo la
conciencia metddica de la historia de las ideas;® es decir, bajo la ampliacién comprensiva que
ofrece la historia y bajo el limite de su peculiar encarnacion, a saber: la palabra como hecho de
discurso.?! Dicho de otro modo, la propuesta de este trabajo consiste en inferpretar la obra
astradiana del periodo 1945-1952 teniendo como horizonte de lectura su insercion ideoldgica
en el contexto nacional, para poder dar un primer paso hacia el anélisis del modo como ese
proceso de produccién se acomoda paulatinamente en el seno de ciertas experiencias y
represenfaciones histdricas, a través de una peculiar articulacion discursiva.?

Si fuera necesario abrir el cuerpo central de las presentes investigéciones bajo la
orientacién de una hipétesis, podria formularsela diciendo que, trascendiendo el proceso de
peronizacion astradiano la problemadtica de la metafisica nacional (1947-1949), puede

reconocerse un periplo peronista en su trayectoria intelectual que, mediante una instancia de

¥ Véase Altamirano (2005: 10-11)
% En este contexto, no serfa accesorio hacer referencia a la dificultad que la disciplina filoséfica argentina ha
tenido durante el siglo XX para contar su propia historia. Tal como lo explica José Fernandez Vega (1994: 115-
118), esa dificultad ha radicado en la obstinacién de los trabajos sobre esa historia en obviar los elementos
contextuales en los que ese tipo de produccion se ha nutrido y de los cuales ha tomado buena parte de su sentido.
En definitiva, esos abordajes tienden ha describir la evolucién de las ideas filos6ficas de nuestro pais como el
desarrollo paulatino y ameno de un campo auténomo y “normalizado”, en el cual las escuelas se suceden las unas
a las otras y los pensadores conviven arménicamente, evitando pronunciamientos sobre los aspectos tedricos y
politicos inscriptos en esas escrituras. Esa actitud general de la academia filoséfica ha tenido por resultado que sea
precisamente el campo de la narrativa literaria el que en ltima instancia acabe ofreciendo la versién més rica y
fiel de la historia de las ideas filosoficas en nuestro pais, la que “gener6 hipétesis sobre la evolucion intelectual
que las historias de la filosofia, a menudo formales cuando no celebratorias, evitaron formular.” [Fernandez Vega
(1994: 116)]. En este sentido, este autor recuerda las estrategias literarias con las que Ricardo Piglia reivindica la
figura intelectual de Carlos Astrada en el universo de las ideas argentinas, en su novela Respiracion artificial.
Teniendo en cuenta este panorama, podemos insistir en el cruce disciplinar que la auto-percepcion
historiogréfica de la academia filos6fica debe admitir como necesaria y enriquecedora. Tomando el ejemplo de la
narrativa, ofrecido en Fernandez Vega (1994: 116-118), convocamos aqui a la historia intelectual para que, con
sus ingredientes metodologicos, agregue al componente veritativo-conceptual intrinseco al campo filoséfico, los
pragmadtico-contextual y literario-persuasivo, apuntados mas arriba, para el analisis que la filosofia hace de si
misma.
! Véase Altamirano (2005: 10-11 y 14-15)
% No seria superfluo agregar a estas consideraciones metodolégicas, esta otra referida a la “presencia” de lo
ideologico en el discurso: “No existe ningun registro discursivo privilegiado donde lo ideolégico apareceria, por
asi decir, en persona. O, dicho de otro modo, que lo ideoldgico, en tanto huella de las condiciones sociales de
produccién y/o de recepcién de un discurso, debe ser buscado en fodas partes, es decir, en cualquiera de los
niveles (sintactico, semantico, Iéxico, fonoldgico, etcétera) que la lingiiistica distingue como constitutivos de los
discursos.” [De Ipola (1983: 160)]
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apertura tedrica (1945) y otra de clausura (1949-1952), enmarca los mecanismos diacrénicos
de una identificacion ideoldgica, a partir de la configuracion de una dimension politica en su
pensamiento metafisico, tal que esa adscripcion coyuntural no responde a modificaciones

caprichosas de los textos, sino a un proceso de adaptacién al medio discursivo.

14



PRIMERA PARTE:

La justicia social

y los signos de una edad tragica

“Yo prometo una edad tragica:
el arte supremo de decir si a la
vida, la tragedia, renacerd
cuando la humanidad tenga a
sus espaldas, sin sufrir por ello,
la conciencia de la guerra més
dura, pero necesaria...”

Federico Nietzsche



- Como ya se ha indicado, se rastreara en la obra candnica astradiana del afio 1945 las
huellas de lo que he llamado una apertura tedrica ante la emergencia del fendémeno socio-
politico resumido con el nombre de “peronismo”. Ante todo, no debe entenderse por tal
apertura una denotacion expresa y voluntaria de algo asi como una primera intencidn
. consciente de acercamiento ideoldgico. Aunque bien pudiera haber algo de eso,
comprobaremos en el curso de esta Primera Parte que el texto de Nietzsche. Profeta de una
edad trdgica es sumamente remiso a semejantes alusiones. Acorde con las ya referidas
ambigiiedades e indefiniciones politicas que ofrece el afio 1945, este texto también redundara
en una serie de eufemismos y vaguedades en cuya profundidad se delata un resquicio
metaforico dirigido al contexto nacional. Mi propédsito entonces serd indagar una posible
amplitud conceptual al interior de este texto que, apenas orientado a la imagen social que
ofrecia el peronismo en ese momento, sera suficiente para permitir un posterior ingreso del
pensamiento metafisico de Carlos Astrada a la drbita doctrinaria del justicialismo.

Si nos proponemos comenzar a indagar el contenido especifico del texto astradiano,
debemos remarcar una de las notas que acaso mejor indican su singularidad. El libro Nietzsche.
Profeta de una edad trdgica marca un hito en la historia de la recepcion del pénsamiento y de
la figura del filélogo germano en nuestro pais. En efecto, aunque su exposicién de la evolucion
tedrica de Federico Nietzsche corre en paralelo con indicaciones de tipo biograficas, con las
que se intenta mostrar una fuerte correspondencia entre su vida y su pensamiento, este texto se
destaca de las lecturas habituales del medio local por proponer una interpretacion
marcadamente filoséfica de la produccién'escrita de Nietzsche. Como lo ha indicado Ménica
Cragnolini, hasta el momento de su aparicion, si bien eran frecuentes las alusiones a la figura
del filosofo europeo y el uso de formulas que evidentemente evocaban su obra, las mismas
estaban asociadas a la imagen que se tenia de su persona como un poeta loco, un inmoralista o

un detractor de la religion.
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“Esta generalizacion significa una presencia del autor desde un modesto conocimiento de

su obra -la lectura es testimoniada pocas veces- y desde una esquematizacion de la misma

hasta convertirla en arquetipo de formas sociales indeseables para la moral de la época.””

De esta manera, hasta el afio 1945, las referencias al pensamiento de Nietzsche se
ubicaban més en el terreno del andlisis psicoldgico y del recurso literario que en el abordaje de
problemas propiaménte filoséficos™. Este modo de acercarse a su obra caracterizé tanto a los
comentaristas argentinos como a los europeos de las primeras décadas del siglo XX. Astrada,
emulando de algiin modo el papel que cumpliria Jaspers en el 4ambito de la erudicién europea
en 1935 con su libro homénimo®, desplaza el centro de atencién hacia los asuntos que en cada
etapa del itinerario intelectual nietzscheano fueron conformando su concepcién del mundo y de
la vida. | '
La estrategia expositiva del Nietzsche astradiano se estructura a través de dos cursos
argumentativos que corren paralelos pero que a su vez se complementan. Intentando hacer un
poco de exégesis, digamos qué el primero de estos cursos, predominante desde el Capitulo I
" hastael VIy en el XIV, con el qué se cierra el libro, se mueve en el vaivén de la reflexion que
conjuga biografia con especulacién filosofica. A esta primera trama del analisis podriamos
llamarla “la del Nietzsche viviente o del siglo XIX”, y tiene la necesaria forma de un proceso
evolutivo o maduracion intelectual en los cuales se muestra la manera en que el hombre
Nietzsche iba descubriendo sus peculiares y geniales verdades en intima relacion con sué
vivencias personales. Al segundo curso, de mayor influencia a partir del Capitulo IX y hasta el
XI1I, podriamos denominarlo “el del Nietzsche profeta o postumo o del siglo XX”, y mediante

su discurrir el autor alcanza a pensar los grandes problemas humanos de su propia época bajo

3 Cragnolini (2001: 108). : ,

# Véase Cragnolini (2001). Tanto en este articulo como en Cragnolini (2005), la autora menciona también al N° 4
de la revista Minerva, aparecido en 1944 y dedicado integramente al pensador alemén, como otro elemento
importante en este cambio de actitud en las recepciones de la obra y la figura de Nietzsche, al concentrarse en el
andlisis de su aporte a la filosofia. Sin embargo, este detalle no menoscaba, a mi entender, la extrema singularidad
del libro del profesor de la Universidad platense, ni el impacto de su emergencia, puesto que la edicién especial de
Minerva, si bien reconocia en Nietzsche la puesta en cuestion de tematicas filosoficas, estaba orientada a hacer la
critica de su rigor epistemoldgico y de la falta de objetividad y coherencia de sus enunciados. Por contrapartida, la
vision de Astrada no solamente hara una evaluacion positiva de las concepciones nietzscheanas, sino que tomara
sus vaivenes y contrariedades como momentos eficaces de su manera vital de pensar el mundo. Por otra parte,
podemos conjeturar que el mismo Astrada era consciente del alcance de su empresa, puesto que ya en el Capitulo
I hace explicita referencia a esa tradicion de la recepcién del pensamiento nietzscheano centrada en los aspecto
“més externos de su personalidad y de su mundo ideoldgico”, priorizando “el fenémeno Nietzsche” antes que el
filésofo. A su vez, el cordobés reconoce el nuevo despertar de las lecturas de. raiz filoséfica de la obra de
Nietzsche, motivado por las necesidades espirituales de la época, pero reducido al estrecho &mbito de la erudicidn
_ alemana; los autores mencionados son Ludwig Klages, Alfred Baumler y Stefan George [véase Astrada (1945: 9-
% Véase Cragnolini (2001: 122).
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la dptica de su interpretacion de la filosofia nietzscheana. Esta filosofia, en su estadio maduro y
acabado, es expuesta en los Capitulos VII y VIII tomando como sus elementos nucleares la
“transvaloracion de los valores” condensada en el mensaje de Zaratustra, y la doctrina de la
voluntad de poder. Esta explanacion de las que serian las ideas mds representativas del
filosofar nietzscheano (algo asi como el desarrollo cilmine del pensamiento del Nietzsche
viviente) se encuentra ubicada espaciallmente en el centro del libro y de algin modo funcionara
como un puente entre la presentacion de la especulacion real nietzscheana del siglo XIX y la
eficacia o la vigencia de esé mismo pensamiento en el siglo XX. Esta triparticion de la
~ estrategia expositiva de Astrada no aparece tematizada explicitamente por este autor. Sin
embargo, creo que es de mucha utilidad advertirla, puesto que nos ayudari a distinguir entre la
interpretacion astradiana de la filosofia de Nietzsche y la apropiacion y resignificacion de esa
misma filosofia por parte del cordobés para una modulacién del propio pensamiento en su

dimension politica.?
CAPITULO 1: Del Nietzsche viviente: el drama de un pensamiehto vital

Carlos Astrada inaugura sﬁ libro Nietzsche. Profeta de una edad trdgica con una idea
celebratoria de las posibilidades impulsoras que ofrece su época histérica para una
recuperacion de la sustancia del pensamiento de Federico Nietzsche. De acuerdo a su vision,
esa sustancia se enfoca desde una interpretécic')n, como ya se dijo, de profunda raiz filosoéfica,
pero no entendiendo ello como una anquilosante actitud de sistematizacién de un aspecto
meramente parcial de su discurrir intelectual. Nietzsche es, a los ojos del estudioso'argentino,
un “filésofo ‘viviente”». Ello implica que la modulacién en que va a ser comprendida la palabra
fijada en la escritura debe ser articulada con los trazos que las experiencias vitales del autor han

dejado sobre sus impresiones del mundo y de la vida.

“A Nietzsche tenemos que contemplarlo en el todo de la problematica que lo absorbid, en
la unidad de su postura’concreta, enla radic_alidad de su tarea tah hondamente dramatica,
anudada a las peripecias y al drama de su propia existencia y a las etapas de su produccién,
de su impetu creador, lleno de deslumbramientos, de puras alegrias y de dolorosas

tensiones, con sus candentes antinomias y contrastes.”?’

+ % Alfredo Llanos reconoce la gran importancia que la filosofia nietzscheana tuvo en el pensamiento de Astrada.
Sin embargo, no estaria de acuerdo con mi propia valoracion de esta obra de 1945, centrada en el hallazgo de
ideas fundamentalmente astradianas y camufladas en el profetismo del germano. En efecto, alegando que se trata
meramente de una “biografia filoséfica”, Llanos excusa eludir su tratamiento pormenorizado [véase Llanos (1962:
8-9; especialmente, 9, nota 2)].

77 Astrada (1945: 13).
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En la lectura integral del texto de Astrada, uno puede comprobar qﬁe esta actitud
metodoldgica no se reduce meramente a la necesidad de entender al autor desde su peculiar
punto de vista. Antes bien, desde una perspectiva mas radical, deberia sostenerse que las
verdades proferidas en la filosofia profunda de Federico Nietzsche adquieren el caracter de
tales desde la eficacia irreiterable de la experiencia personal, y pueden ser enunciadas con
pretension de validez en virtud de la finita corroboracién del impulso vital que les dio
nacimiento. Las verdades del pensamiento nietzscheano son verdades ofrecidas desde el
testimonio de la existencia humana, y, por tanto, no pueden ser universalizadas desde la
‘estructura pseudo-validatoria de un sistema, puesto que, como ya dijo Kierkegaard, “no puede
haber ningiin sistema de la existencia™

Precisamente en funcioén de esta perspectiva, es que se puede afirmar, anticipdndome un
poco a lo que serd mi propuesta de lectura, que por tener la filosofia nietzscheana el caracter de
lo vital y lo existencial, su validez y eficacia no es universalizable para todas las épocas. En
efecto, cada una de ellas vive al resguardo de su propio perfil existencial y no todas admiten
una visién de la verdad tan radical como la que es defendida por el mhlllsmo activo de la
voluntad de poder. Justamente esta caracteristica serd la que justifique una catalogacién de
Nietzsche como profeta de una edad trgica, como un pensador parcial del siglo XX, ya que es
"la época en la que escribe Astrada el momento historico en el cual, a juicio de éste, las
consecuencias ultimas del “Nietzsche péstumo” tienen definitivo asidero y vigencia.

De tal modo, una vez hecha esta declaracion de principios, Astrada se abocard, sobre
todo en los primeros capitulos (II-VI), a tejer la trama conformada por la bidgrafl’a'personal y
el pensar, no sélo como expresién de ese conjunto de vivencias biogréaficas, sino como
revelaciones vitales de las experiencias del cuerpo y el alma del filésofo. Voy a intentar hacer
un resumen lo més abreviado posible de este proceso expuesto por Astrada, para poder ingresar
de esa manera al mundo “Nietzsche”, con el que posteriormente trabajara el cordobés.

Heookoskookok .

En este sentido, el Ecce homo serd una obra fundamental en tanto es el intento del |

mismo Nietzsche de llevar a cabo ese proceso desde la rétrospeccién. La primera enunciacién

del consorcio entre vida y pensamiento surgira entonces de ese libro, en el cual Nietzsche alude

% Véase Astrada (1945: 9-13). Por otra parte, este rasgo existencial de la filosofia de Nietzsche es perfectamente
compatible y sugestivamente hermano del carcter de juego que afanosamente Astrada ha intentado endilgar a la
metafisica en su obra anterior [véase especialmente Astrada (1933: 15-26) y Astrada (1942: 23-34)]. Precisamente
las propuestas metafisicas de la historia son juegos existenciales que deben volver a ser jugados por el intérprete
para poder comprenderlas y, mas generalmente, para tornarlas renovadamente operantes. Ademas, este elemento
del juego, y dando un cierre circular a estas relaciones, tiene a su vez perfecto anclaje en la filosofia metzscheana
como lo ha hecho ver Ambrosini (2001: 143-147).
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a la temprana muerte de su padre como parte de la mixtura, expresada en enigma, del doble
origen de su fortuna, junto con el caracter vivo de su madre. Segun ¢l, esta polar ubicacién en
los “peldafios” extremos de la vida (la muerte del padre y la vida de la 'madre) explicaria
“aquella neutralidad, aquella libertad de opinidn en relacion con el problema total de la vida”,
que lo caracterizaria.”

Con esta misma tesitura, Astrada emprendera la narracion de los acontecimientos que
en los primeros afios de la vida de Nietzsche configuraran de una u otra manera su
personalidad, en consonancia con la cual ird desarrollando el perfil especifico de su vocacion
filosofica. En esta direccion, el cordobés toma apuntes del ambiente puritano en que el futuro
profesor de Basilea crece, por tradicién de su familia paterna, y del influjo de la dominante
presencia femenina en el hogar que, luego de la temprana muerte de su padre, pudo haber
tenido fuerte incidencia en la formacioén de su temperamento delicado y tierno. Otro evento
remarcado es la pronta inclinacion que el nifio Nietzsche siente por la musica y sus primeras
clases de piano, incluso antes de su ingreso, a la edad de 14 afios, en la Escuela de Pforta, a la
que concurriria por recomendacion de sus profesores de Naumburg, en virtud de su destacada
capacidad y consagracién para el estudio. Alli se evidencian, por una parte, las primeras
-inclinaciones del joven por la escritura literaria y reflexiva, testimoniada en una serie de
pequefias autobiografias que iria confeccionando a intervalos irregulares. Esta vocacion
culminaria en una fuerte produccion poéticé durante su temprana juventud. Por otra parte,
‘también se empieza a desarrollar su incipiente, pero poderoso amor por la cultura universal y
de horizonte humanista, influido por apasionadas lecturas de quien acaso fuera su primer
referente intelectual, Wilhelm von Humboldt. A partir del estimulo que recibiera de sus obras,
comenzarfa a interesarse por el estudio de diversas disciplinas cientificas y de las lenguas
clasicas, a la vez que incursiona en maestros de la literatura (Schiller, Holderlin, Byron, etc.) y
de la musica (Bach, Beethoven, Schumann). Astrada también recuerda que en Pforta el joven
escolar conquista sus primeras amistades, algunas de las cuales lo acompafiarian hasta el final
de su vida consciente (Paul Deussen, Carl von Gersdorff). rFinalmente, alli, luego de atravesar
una profunda crisis vocacional, acaba por escoger su definitiva orientacién disciplinaria:

“estudiaria filologia en Bonn.*

Ingresado a la Universidad, Nietzsche denuncia sus primeras crisis espirituales, sus
primeroé cuestionamientos contra las creencias sembradas en el nido familiar. Lo que Astrada
intenta demostrar con estas alusiones es bésicamente la repercusion que estos eventos -

personales del pensamiento vital del filésofo van a tener sobre su teoria explicita, sobre la

» Véase Astrada (1945: 15-16).
3 Véase Astrada (1945: 16-22).
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formulacion precisa que luego adquirira en el curso de su obra candnica. A tal efecto, Astrada
rastrea en una carta de 1865, dirigida a su hermana, un primer atisbo de sus objeciones a la fe
cristiana heredada del pédre. En esa fe, Nietzsche detecta un aliciente para el alma que escapa
de la aventura implicada en la busqueda de la verdad y en el riesgo de vivir sin autoridades
intelectuales, evitando la proyeccién de un recorrido personal hacia las propias certidumbres.
Por otra parte, y mostrando una actitud similar, decide abandonar Bonn a causa de la decepcion
que le produjeran las sociedades estudiantiles que alli frecuenté por un corto lapso de tiempo.
Al parecer, Nietzsche encuentra en este tipo de convivencia un muestrario del caricter de su
generacion, con respecto a la cual comienza a sentir sus primeros disgustos, relativos en
principio al habito beodo y al poco escripulo moral. Entonces, luego de terminar su primer afio
de cursos en Bonn, decide alejarse sin tristeza de esa ciudad para continuar los estudios en
Leipzig, donde un encuentro casual, un azar reforzado por Astrada como un evento que
pertenece mds al aspecto biografico y vivencial que al estrictamente intelectual, va a significar
un hito en la formacién espiritual del joven Nietzsche: se topa con Die Welt als Wille und
Vorstellung y, a través de ella, con su primer gran maestro, Arturo Schopenhauer.”!

El futuro autor de Also sprach Zarathustra no solamente encontré en Schopenhauer lo
que podria considerarse una autoridad intelectual, un maestro, sino lo que él mismo llamé un
educador. Tal caricter, para un fildsofo, estd asociado mas a una actitud intelectual que a una
habilidad especulativa o a un determinado rol que se cumple en el proceso de transmisién del
conocimiento. Un educador es para Nietzsche el que mostrandonos e incitdndonos a trascender
las insuficiencias y limitaciones de nuestra propia época, cristalizadas en prejuicios y
costumbres anquilosantes, hos permite ser veraces y auténticos a la hora de pensar, actuar y
vivir de acuerdo a nuestro propio perfil vital. Un educador ensefia primeramente “a ser
decididamente inactual”. La imagen césmica y vital legada por la filosofia schopenhaueriana
da cuenta en su estructura interna de este empleo liberador del pensamiento. Para él, el mundo
no solo es representacion, sino también voluntad “que, més alla de la humana autoconciencia,
alienta potente y misteriosa en la oscura profundidad del ser y, como principio cdsmico
supremo, se objetiva en las multiples formas de la naturaleza.”” De esta visién particular que
suministra una imagen total de la vida, gobernada por una potencia volitiva operante, se deriva
la idea del genio como exponente de la realizacién de esa fuerza en la ejemplaridad de una
personalidad inactual. La emergencia del genio, que implica un programa de deberes
histéricos, no tiene una significacion meramente individual. Antes bien, estd asociado a la

figura del educador que, forméndola, se coloca a la vanguardia de una comunidad poderosa, de

3 Véase Astrada (1945: 22-28).
32 Astrada (1945: 29).
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perfil definido y regida por una idea fundamenfal que comparten sus integrantes: el deber de
que cada uno haga advenir en si mismo al filésofo, al artista y al santo, como figuras en que se
realiza la naturaleza en el hombre. Esta éosmovisién, expuesta sintéticamente, ha inspirado en
Nietzsche sus primeros impulsos hacia un pensamiento de dnimo superador, a la vez que ha
definido su vocacién hacia una.idea vital de la realizacion espiritual, en desmedro de sus
iniciales orientaciones cientificistas, caracteristicas del positivismo de su época.*

Durante el segundo afio de su residencia en Leipzig, sucederd otro evento que
significard un peldafio mas en el recorrido de su.evolucién formativa. Nietzsche descubre la -
musica, la personalidad y la amistad de Ricardo Wagner y, con ellas,vnuevas dimensiones
estéticas y humanas a partir de las cuales pensar una revitalizacion de la cultura con un arte que
infunda “el soplo vivificante del heroismo y la tragedia.” Esta esperanza estaba centrada en la
posibilidad de que una tal musica mostrara la necesidad de que el camino hacia una plenitud
espiritual sosegada y madura debia pasar por el tamiz de los impulsos renovadores y
turbulentos de la vida, del pathos orgiastico de la tragedia. Nietzsche comienza a vislumbrar en
el cuerpo y el alma de Wagner la contracara, lav dimension complementaria de la filosofia
schopenhaueriana, ya que en ambos se encarna igualmente el genio de la personalidad creadora
e inactual, a la vez que sus obras significan la unién metafisica, “la armonica sintesis de esos
elementos que el arte del pasado, en detrimento de su potente unidad originaria, habia
separado, es decir, fundadas en la intima conjuncién de misica y drama, de poesia y misica, de

canto y plastica,”*

restituyendo asi los componentes de la concepcion tragica de la vida en un
- movimiento de catarsis del arte y la cultura modernas. De gran impacto fue para Nietzsche el
enorme caudal de cultura que requirié la formacién de Wagner para alcanzar los_e]emehtos del
arte tragico, pudiendo trabajar como el historiador, el poeta, el filosofo y el mitélogo que, a
pesar de las multiples vertientes de su conocimiento, logra alcanzar una visiéon de conjunto
respecto de la vida. Esta riqueza cultural, mas que sumirlo en la inactividad y la duda, lo
proyecta hacia la accién creadora y plastica que, como las concepciones del pueblo, se plasman
en los fenémenos visibles y concretos de lo mitico. Bajo esta forma de inspiracion, el poeta de
la historia articula la verdad en el nivel de la percepcion del arte tragico, que lejos de ser un
estupefaciente que nos libere de las miserias de la existencia, asegura un reposo para el
luchador antes de reemprender el combate de la vida; simbolizando asi, sobre la base
metafisica del sonido musical, la armonia encuadrada en la lucha de opuestos; de acuerdo a una

imagen heraclitea del mundo.*

3 Véase Astrada (1945: 28-38).
3 Astrada (1945: 43).
35 Véase Astrada (1945: I11- La musa tragica, 39-50).
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En 1868, mientras cursa su ﬁltirﬁo afio de estudios, Nietzsche es recomendado por su
maestro de Leipzig, Ritschl, para ocupar la catedra de Filologia Clasica de la Universidad de
Basilea. Este hecho suscita en €l una serie de inquietudes relativas a su futuro y al desarrollo de
su actividad especulativa. En especial, y dando muestras de su personalidad, Nietzsche, que
habia programado una temporada de descanso para concentrarse en sus preocupaciones
intelectuales después de concluidos sus estudios, teme que, al aceptar el nuevo cargo, la vida
quieta y rutinaria de profevsor, y la consecuente especializacion académica, lo conviertan en un
“filisteo”. Sin embargo, el cultivo de nuevas amistades (Jacobo Burckhardt, Schénberg) y la
proximidad de Wagner, quien se habia instalado en una apacible villa de Tribschen, cerca de
Lucerna, consiguen mantener en él la llama de su pensamiento libre y de sus preocupaciones
esenciales, al punto que acaba por acomodarse satisfactoriamente en su nuevo puesto y
comienza a disfrutar de las posibilidades que ello le ofrece. Es en este contexto que escribe su
Die Geburt der Tragddie, obra en la que lleva a cabo el desarrollo maduro de su concepcion de
la tragedia y de lo dionisfaco. Esta concepcidn estd centrada en el postulado de dos potencias
artisticas que, sin mediacion del hombre, brotan del seno de la naturaleza como dos fuerzas que
expresan entre si el ambito de lucha y conciliacién heraclitea mediante el cual se consigue la
mas alta exaltacion de la vida, su glorificacién como expresion maxima de su cualidad estética.
Estas dos fuerzas combatientes son los conocidos principios de lo apolineo y lo dionisiaco. El
- primero, encarnado en el plasma figurativo del arte escultdrico, simboliza la fuerza de la

individuacién, por la que los seres, y el ser humano respecto de la naturaleza, se mantienen
separados; el segundo, expresado por la trama fluente de la musica, obtiene la unidén y
reconciliacién de los elementos que Apolo habia separado. Estos dos principios supremos,
representados por los estados humanos del ensueiio y la embriaguez respectivamente, son
conjugados en una misma expresion estética en el arte supremo de la tragedia griega, donde Iel
drama se confunde con la musica, alcanzando el mas alto grado de exaltacion de la vida y la
“oclusién del sufrimiento universal mediante la contemplacién de la belleza en sentido tragico.
De estas consideraciones, surgird un problema que tendrd un largo derrotero en el.pensamiento
nietzscheano: el de la ciencia positiva, su valor de verdad y su valor para la vida. Ello se
efectuard, en El nacimiento de la tragedia, retomando la figura de Sdcrates como el antagonista
del instinto dionisiaco. En efecto, Astrada relata la valoracion que el profesor de Basilea hace
de la dialéctica socritica como aquella concepcion del métodé que asocia la conquista de lo
bello y de lo bueno con las posibilidades del conocimiento humano. Sin embargo, estos
principios implican para Nietzsche la destruccién de los instintos trigicos (y, por tanto,

genuinamente griegos) que anteponian la dimension estética de la vida y la exaltacién de su
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sobreabundancia como criterios de valor primarios. La concepcién teorética del mundo,
inaugurada asi por Sécrates, se reduce a un optimismo de la ciencia que ocluye el sentido
tragico de la vida. Por contrapartida, la propuesta nietzscheana en esta obra de 1872, que ird
desarrollando y modificando a lo largo de su obra madura, serd la de una valuacién de la
ciencia bajo los criterios de la vida, pero no a la inversa, un juicio de la vida seglin los criterios
de la ciencia.* |
Dentro del periodo formativo del joven Nietzsche, Astrada resalta el tema de la utilidad
y los inconvenientes de los estudios histéricos para la vida, que el filésofo alemdn tratara en QO., I Pl
sus Unzeitgemdsse Betrachtungen. Obstinado su autor en la cuestion de la elevacion de la
cultura (particularmente, la alemana) a partir del fomento de los grandes creadores y las
grandes individualidades, se preocupa en este caso por el modo como el abordaje cientifico de
la historia afecta el desarrollo vital de un pueblo, una cultura o un individuo. El hombre, como
“animal histérico, tiene, a diferencia del resto de las especies, la capacidad de recordar, y por
ello sufre la necesidad de atesorar un pasado cuya esencia es negarse a si mismo, destruirse a si
mismo. Este pasado ininterrumpido es experimentado como una carga cuyo peso seria
insoportable para el hombre si éste no dispusiera, a su vez, de la potestad de olvidar, que opera
en la cualidad histérica del hombre como el suefio en su funcién biopsiquica. De aqui que tanto
el elemento histérico como el no-histérico sean importantes para la vida. A causa de ello,
Nietzsche comienza su critica contra la cultura histérica moderna que, lejos de ensayar una
sana regulacion del recuerdo y el olvido colectivos, prioriza una forma de conservacion de la
cultura como saber irrestricto del pasado, sin evaluar las necesidades vitales del hombre.
Astrada nos recuerda las tres maneras en que Nietzsche divide el abordaje de la historia: la
historia monumental, que es el modo como el hombre activo, asfixiado por la convivencia con
los débiles, se vuelve sobre lo majestuoso del pasado para glorificarlo y poder resguardarse en
la perpetuacién de lo que pueda producir un concepto mas dilatado del hombre; la historia
anticuaria, que se caracteriza por la actitud de pretender conservar, petrificar, las condiciones
que han dado lugar al propio nacimiento, esto es, las propias condiciones de existencia, y que
tiende a una veneracion por lo antiguo, lo pequefio, .lo limitado, traduciéndose en el area
colectiva como una tesitura exageradamente localista, sin proyeccion universal; y finalmente, -
la historia critica, que es la actitud mediante la cual los recuerdos histéricos son sometidos a
un severo examen de acuerdo a los criterios de la vida, diametralmente opuestos a los de la
justicia, constituyendo el modo mediante el cual la personalidad fuerte, prescindiendo del

olvido, se enfrenta al legado de su herencia histérica para afirmarse en su individualidad. A

3 Véase Astrada (1945: IV~ La concepcién dionysiaca, 51-67).
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partir de esta triparticion de las maneras de abordar lo histérico, la propuesta de Nietzsche
rondaré en torno a una madura combinacién de ellas en la tarea de administrar lo que debe ser
recordado y lo que debe ser olvidado, en funcién de la vida. Por el contrario, el exceso de
estudios histéricos resulta nocivo en una época como la moderna donde, a causa de la cultﬁra
eminentemente histérica, los hombres del presente terminan sintiéndose tardios, descendientes
degradados de tiempos clasicos. Sélo las grandes individualidades tienen la suficiente fuerza
para soportar el peso abrumador del pasado bruto.” , '
El periodo comprendido entre los afios 1876 y 1882 estd signado por un fuerte
debilitamiento de la salud de Nietzsche y una correlativa crisis espiritual que lo induce a un
radical cambio de perspectiva en su pensamiento, “un cambio de signo” en su ideario bésico.
En efecto, en esta nueva configuracion de su cosmovisién entra en escena la transmutacion de
los valores en virtud de la cual podemos comprobar un profundo movimieht_o. En la lectura de -
Astrada, este movimiento se comprueba en que la exaltacion de la vida ya no va a ser el
,
objetivo primordial del pensamiento, sino que incluso ella debe ser supeditada al primado del
conocimiento .riguroso. Esta nﬁodiﬁcacién se inspira en una nueva concepcién de la
individualidad fuerte, asociada al tipo del “espiritu libre”. En efecto, el ideal del artista sera
reemplazado por el del pensador, entendido como el hombre que puede estar libre de ideas y
prejuicios tradicionales para buscar las pequefias verdades; miserables, sérdidas, con las que
enfrenta osadamente la vida en la integridad de sus aspectos. Por ello la vida ya no tendra un
valor en si, sino que serd el horizonte con el cual se mide el espiritu libre, dotado de la
posibilidad de orientarse hacia lo extrapersonal y no de tenerse a si mismo como el maximo
valor, lo que seria propio del filisteo. Este movimiento es parejamente acompafiado y
sustentado por dos éuestiones que tienen que ver con las vivencias personales de Nietzsche. La
pribmera tiene relacion con la definitiva ruptura con Wagner, a causa de la paulatina conversion
~de éste al cristianismo, consumada plenamente con su obra Persifal, la cual Nietzsche juzga
como un abandono de los elementos trégicos para sumirse en el resguardo debilitante y
~ consolador de la moral cristiana. A su vez, las miultiples y acentuadas recaidas de la salud del
filésofo lo sometian a una permanente acechanza de la muerte, ante cuya inminencia él ponia a
prueba su capacidad de sostener vitalmente lo que postulaba intelectualmente: hacer frente a
las sérdidas verdades de la vida y no engafiarse con falsos dogmas ni dar “un falso testimonio
de la vida” por cobardfa. En esta etapa biogréfica, Nietzsche, luego de renunciar a su cargo en
Basilea, se muda frecuentemente de ciudad buscando un clima apropiado para su recuperacién.

Finalmente, en 1881, el filésofo obtiene grandes mejorias fisicas en la ciudad de Génova,

37 Véase Astrada (1945: V- La personalidad creadora, 69-87).
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donde logra concluir su obra Aurora (Morgenrithe), que €1 mismo ha calificado como un libro
de convalecencia. En él se retoman los tépicos del periodo pero bajo una nueva luz, como un
redescubrimiento de algo viejo pero reafirmado con nueva plenitud y conviccidn. De este modo
queda despejado el camino para la diagramacion madura del pensamiento de Nietzsche, que
cobrard su mayor fuerza en la condensacion epilbgal del mensaje zaratustriano y en la

metafisica de la voluntad de poder.®

CAPITULO 2: Del pensamiento maduro de Nietzsche: el superhombre y la

voluntad de poder

Acabada la convalecencia en Génova, y concluida Morgenrdthe, Nietzsche reemprende
su peregrinar ese mismo afio de 1881. La soledad en la que se sume una vez arribado a Sils
Maria, donde busca un clima propicio para su salud, es la tltima vivencia personal que Astrada
refiere sustantivamente antes de ingresar a la exposicion del pensamiento maduro del fildlogo
aleman. En este punto, Astrada parece estar haciendo un esfuerzo por estrechar las similitudes
entre las nuevas circunstancias individuales de Nietzsche y el personaje que éste construye en
su Zaratustra. Aunque el argentino caracterizaré al texto de Also sprach Zarathustra como “un
paréntesis lirico .y profético” en el contexto de la produccion total de Nietzsche, el mistico
protagonista de esa obra serd el depositario del mensaje de una mds definida trasmutacion de
los valores, la que empezaria a desarrollarse como el terreno definitivo del pensamiento del
antiguo profesor de Basilea. De este modo, seran abandonados los modelos del artista y del
pensador como paradigmas del hombre cabal, para dar lugar a la figura del superhombre,
entendido como el hombre del futuro que, libre de los prejuicios y creencias tradicionales, erige
“una nueva tabla de valores, medida y jerarquizada por el impulso hacia una vida ascendente,
afanosa de plenitud y expansion.” Este nuevo hombre no serd el resultado de una mutacién en

la constitucion bioldgica del ser humano®, sino que provendrd de una configuracién maés

% Véase Astrada (1945: VI- El espiritu libre, 89-102).
"% Astrada (1945: 105).

“ Puede llamarnos licitamente la atencién este rapido y aparentemente accesorio rechazo de una lectura del
superhombre en términos bioldgicos y, probablemente, en términos raciales, la que Astrada juzga carente de
fundamento. Como lo manifiesta Cragnolini, fueron frecuentes las asociaciones que durante las décadas de 1930 y
1940 se hicieron entre el pensamiento de Nietzsche y el nazismo, lo cual fue resueltamente estimulado por la
hermana del filésofo, Elizabeth Forster Nietzsche [véase Cragnolini (2005: 138-139)]). No seria descabellado
pensar que Astrada, quien tenia serias intenciones de hacer un uso personal de ciertos rasgos de la filosofia
nietzscheana, hiciera un pequefio aporte en vistas a desligar ese pensamiento del bloque politico derrotado en la
guerra que acababa de estremecer al mundo. Esta hipétesis queda mejor evidenciada en la 2* edicién de este libro
astradiano, de 1961, cuyo postfacio “Nietzsche y la crisis del irracionalismo”, al discutir con Lukacs sobre las
huellas de un pensamiento totalitario en el autor del Zaratustra, trabaja con mayor eficacia en esa direccion [véase
Ambrosini (2001: 147-149)]. Esta acentuacion del proceso de desnazificacion de la filosofia de Nietzsche en la
edicion de 1961 resultaba mas apremiante para Astrada, en relacion a la de 1945, ya que entre esas dos fechas se
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poderosa y cabal de las posibilidadés espirituales del hombre actual. Astrada indica que la
figura del superhombre, mas que evocar un ideal, tiene un carcter “simbolico y polémico”, en
el sentido de que se concibe como “la contrafigura del hombre despotencializado y exangiie,
forjado por la sublimacion ascética y racionalista de una cultura decadente.”® En definitiva, el
superhombre representa una esperanza puesta en la elevacién espiritual del ser humano,
forjador de su propia imagen y de los valores por los que se rige.* Completan este mensaje los
trabajos vertidos en Mds alld del bien y del mal y Genealogia de la moral, en los que Nietzsche
se dedica a hacer la critica pormenorizada de los valores y la moral vigentes, demostrando
como el cristianismo fue fomentando una cultura del resentimiento y la decadencia, poco
propicia para la formacién de la vida afirmativa y expansiva.”

Nietzsche ingresa de manera definitiva en su séptima soledad. Su deambular por climas
y lugares diversos, el angustioso alejamiento de sus ultimas y mas profundas referencias‘
afectivas y la inexorable proximidad del ingreso de su vida psiquica en la oscuridad de su
. desvario, constituyen el marco paradéjico y dramético de su mds encumbrada lucidez.
Nietzsche alcanza en su postrera produccion, sucesora del Zaratustra (E! crepiisculo de los
idolos, Anticristo, La .voluntad de poderio), el cénit de su pensamiento y la mds profunda
percepcion metafisica que se deriva de la integridad de su ideario.*

Aunque el pensamiento vital nietzscheano, “por la indole misma de su filosofar”, no sea

susceptible de ser tenido por un sistema, sin embargo conserva una orientacion sistematica en

" acentuara considerablemente la influencia del aleman sobre el argentino, como quedara evidenciado sobre los
tramos finales del presente trabajo, cuando presentemos la dimension politica de La revolucién existencialista de
1952.

1 Astrada (1945: 107). :

“2 Evidentemente, esta interpretacién del superhombre nietzscheano representa una anticipacién, esbozada en la

-presencia de ciertas expresiones, de lo que en 1952 Astrada llamara humanismo de la libertad. En efecto, la idea
de una ruptura del hombre con las potencias historicas que en el proceso de su autoenajenacién han cristalizado
como fuerzas objetivas, y el despegue hacia una imagen de si mismo en que realice su ipseidad, su humanidad
plenaria, tienen en esta concepcion espiritualista del superhombre quizd a su mds cercano antecedente en ‘el
contexto de la obra astradiana. Esta continuidad aportaria un elemento distintivo mas a este periodo que he
caracterizado con la imagen del periplo peronista en la trayectoria de nuestro filosofo, tomando a Nietzsche.
Profeta de una edad trdgica como su piedra fundacional.

* Véase Astrada (1945: VII- El mensaje de Zarathustra, 103-108).

“ Véase Astrada (1945: 109-113). En este punto cabe citar un pasaje que viene a reforzar de manera significativa
el papel otorgado por Ménica Cragnolini a este texto en Ia historia de la recepcién argentma del pensamiento del
fildsofo germano: :

“Se ha querido ver en ellas [las obras del periodo] sintomas e incluso una expresion de la demencia que, en
esta época, aquejé a Nietzsche y durd hasta el fin de su vida. Esta es la tesis sostenida por los psiquiatras,
siempre tan solicitos y oficiosos para enjuiciar la obra del genio, los que, entontecidos por las conclusiones
pseudo cientificas que extraen, al pasar de un orden de realidades a otro muy distinto, no se han percatado
todavia de que los hombres de extraordinaria potencia de inteleccién (es decir, los genios) no son genios por
ser locos o anormales, sino que, a veces, devienen locos por ser genios, perdiendo el equ1hbrlo harto inestable
de su sistema nervioso y la salud del cuerpo y del alma...” [Astrada (1945: 112)}

Aqui se evidencia la decidida propension de Astrada de privilegiar los rasgos intelectuales a los
psicolégicos a la hora de leer el fendmeno Nietzsche.
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el modo de abordar el problema de la vida. Esa unidad y coherencia, esa integridad en su
percepcion, estdn mayormente dadas por el principio de la voluntad de poderio. Si bien este
principio es de fndole metafisica, en el sentido de que estructura unitariamente la realidad, no
debe ser tenido por una ley abstracta y apodictica al modo de los sistemas tradicionales de
filosofia, sino como un motor operante en la realidad vital misma y encarnado en ésta, sin
posibilidad de pensarlo como separado de la constitucion orgénica de la naturaleza y del
hombre. De esta manera, la voluntad de poder expresa la tendencia irrefrenable de todo
organismo Vivo, no a conservarse o mantenerse en el ser, sino a acrecentarse y a aumentar el
dominio sobre su vmedio, adapténdolo a sus propias necesidades (en oposicién a la teoria
darwiniana de la seleccion natural). En este sentido y bajo este principio, la vida ya no debe ser
considerada en el valor de su representacion éésmica, sino que debe ser justificada en el caso
particular, en los organismos individuales que la expresan en su lucha por crecer y en la
manifestacion de su fuerza. Pero en otro sentido, la vida, en tanto es esa misma “tendencia

irrefrenable hacia el aumento de poder”, trasciende la individualidad de los organismos
particulares y se manifiesta en la forma de un proceso, de una accién que “desemboca en el ser
cosmico” y fluye en la conquista de “grados de valor” cada vez mas altos.** En este caracter
trascendente, la vida “anuda” “los centros de fuerza” que conforma en “la corriente del
~ acontecer”. De tal manera, la voluntad de poder queda instituida, en sentido estricto, como
principio metafisico, pero también como principio axiolégico, ya que ella se tiene a si misma
como fin ultimo de su desenvolvimiento y, desde entonces, se convierte en el patrén del valor,
.que se define como “la mayor cantidad de poder que el hombre puede asumir.” De este planteo,

resultard una rudimentaria ética para la accién:

“Inspirado en estos postulados de una nueva valoracion, [Nietzsche ha] encontrado el
camino que conduce a un si y un no, y nos ensefia a oponer el no a todo lo que nos debilita,
' nos agota y deprime,.y a decir si 'a todo aquello que fortalece, que acumula energfas y

justifica el sentimiento de poder”*

Esta visién se restringe, no obstante, a los ejemplares humanos cuya fuerza y poderio
-expresa un tipo superlativo de hombre, de individuo, plasmador de valor. La humanidad, la
especie de los hombres, queda reducida de esta forma a un mero medio de la historia para el

alumbramiento de las grandes personalidades."7

kkkkk

* Para una distincion clara de esta interpretacion astradiana de la voluntad de poder respecto de concepciones
psicologicistas o antropoldgicas, véase Nieva (2005: 195)..
6 Astrada (1945: 116).
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En este punto encontramos una fuerte tensidn hermenéutica en el seno del texto
astradiano que serd de suma importancia para comprender el tramo final del libro y, con él, su
dimension politica. Hasta aqui se ha presentado una exposicién mas o menos cbmpleta de la
interpretacion, novedosa para su época, que Carlos Astrada hace del pensamiento vital de
Nietzsche. Hoy en dia quizd podamos ver este recorrido como obvio e, incluso, ingenuo en
algunos tramos de su esfuerzo. Sin embargo, en la mayor parte de los antiguos comentaristas,
el rasgo controversial, el desenfado, la provocacion y la clave enigmaticamente eliptica de la
enunciacion nietzscheana habian demorado este tipo de abordajes de la obra del maestro
aleman; un tipo de mirada que pretende ser fiel al pensador haciéndose eco del espiritu de su
palabra en el acto de la interpretacion. Aqui Astrada nuevamente es coherente con su propia
filosofia del juego, desarrollada durante el decenio anterior, la que demanda recrear el juego de
la existencia (con el que la trascendencia ancla en un determinado asidero, negador de la nada
existencial) bajo las reglas del autor estudiado, para una cabal comprensiéon de su pensar, en
tanto juego jugado.*® |

Volvamos sobre la antedicha tension. Llamativamente, Astrada hace dos presentaciones
del superhombre, ambas con pretensiones de expresar el espiritu del pensar nietzscheano. La
primera se lleva a cabo en el capitulo sobre el Zaratustra y da una versién humana, universal,
del hombre del futuro: el superhombre es visto como una posibilidad inmanente del hombre
actual de superarse hacia formas mds expansivas de vivir, lo Que, como he in.dicado“g,

constituye un antecedente del humanismo de la libertad que Astrada desarrollard en 1952.° La

- ¥ Véase Astrada (1945: 113-120). Es interesante constatar cémo Astrada, aun en el afio 1952, insistira en recurrir
a este aspecto de la filosofia de Nietzsche en el contexto de una glosa a la astucia de Ia razon postulada por Hegel.
La humanidad, para Nietzsche,

“es, pues, un largo y doloroso rodeo que da el destino, el proceso de la Historia, para rematar en los ejemplares -
sefieros, que son los Gnicos depositarios del secreto de la conduccion, del poder, del pensamiento orientador. La
Idea, en la concepcién de Hegel, paga el tributo por su existencia no de su propia sustancia, sino a costa de las
pasiones de los individuos, enviando a luchar por ella a lo particular, que frecuentemente es demasiado
insignificante frente a lo universal, al destino del Espiritu.” [Astrada (1952b: 6-7)]

Para Astrada, con ello Nietzsche viene a “aportar un complemento y a la vez un correctivo drastico de
esta idea enunciada por Hegel.”
* Véase mas arriba la nota 28, y unas breves glosas de este aspecto de la filosofia astradlana en Caturelli (1993:
437-439) y Leocata (1993: 346-350).
* Véase mas arriba la nota 42.
* En definitiva, ésta podria ser la imagen del “superhombre”, de contenido social, legada por esta obra, y desde la
cual Cragnolini acabaria identificando su elemento disruptor en torno a la interpretacion del pensamxento politico
de Nietzsche:

“De los miltiples aspectos que se podrian tomar en cuenta para analizar la interpretacién de Astrada, me

- interesa destacar uno, que se relaciona con las proyecciones politicas de un pensador que, en Argentina, ha

pasado a ser tanto sinénimo de reforma social, como de individualismo y de nazismo. La interpretacién de

Astrada en este punto pone en crisis uno de los modos habituales de entender la problematica del superhombre

en Nietzsche: el que se relaciona con la consideracion de una antropologia individualista a la base de dicha
concepcion.” [Cragnolini (2005: 140)]
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segunda, realizada en el capitulo sobre la voluntad de poder, parece mas cercana al tono
conservador y aristocratizante caracteristico del germano: el superhombre se reduce a los pocos

ejemplares de la especie humana que han conquistado un nivel de fuerza y poder tan elevado,

tan destacado, que justifican el sacrificio, la miseria y la nihilidad del resto de los hombres.

Este elemento desigual, este desplazamiento argumentativo nos arroja la primera
advertencia contra una lectura ingenua de lo que sigue del texto. Hemos de distinguir, como ya
se ha anticipado, lo que seria una interpretacion astradiana de la filosofia de Nietzsche, de lo
que aparece mds bien como una reapropiacion de esa filosofia para un pensar politico
involucrado de cierta manera con las circunstancias humanas de 1945. Para tal propdsito, -
resultard una imagen muy afortunada la que ve en Nietzsche la perfecta encarnacién de un
profeta, excelentemente facilitada por diversos elementos esparcidos a lo largo y a lo ancho de
su escritura y su itinerario biografico (aforismos, tono biblico, soledad, errancia, locura,
incomprension social, imégenes literarias, pretensiones prondsticas, entre otras cosas). Desde
tal perspectiva, Astrada recogera el legado nietzscheano para un tiempo indefinidamente por
venir, para el tiempo del superhombre, e intentard descubrir en esos trazos proyectados hacia
un futuro cualquiera las claves de lectura de su propio presente. Mediante esta estrategia,

resulta inevitable el relampaguear de un pensar genuinamente astradiano.

CAPITULO 3: Del Nietzsche pdstumo: de las profecias de una edad tragica a

la dimensi6n politica del drama de la historia

En los capi'tulos que van del IX al XIII, Astrada ocupard la mayor parte de sus paginas
pintando el cuadro de su propio tiempo. La razén confesada es mostrar las semejanias entre las
pretensiones proféﬁcas o prondsticas de Nietzsche ‘y los resultados histéricos de la constelacion
de fuerzas que el germano veifa operar en su época. El muestrario de esas 'singulares |
coincidencias son los acontecimientos acaecidos durante la primera mitad del siglo XX, y las
modulaciones que el espiritu humano proyecta a la luz de esos acontecimientos.

La primera clave de lectura que Astrada encuentra en la obra de Nietzsche es la
oposicidn entre la obra creada, signo exterior de la potestad del hombre libre de participar enla
corriente de la vida mediante un sello que lo expresa, y el trabajo mecanizado como fruto de
una era industrialista y tecnocratica en la que la persona pierde su fisonomia espiritual para
convertirse en mero instrumento de la produccién mercantil. Una vez que Astrada hiciera un
rapido repaso de los testimonios que Nietzsche dejara sobre el caracter decadente de una

civilizacion “mercantilista y filistea”, y del proceso de despersonalizacion y alienaciéon que
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provoca una valoracion del trabajo productivo, se encargard de dar lugar a una descripcion
critica de esos fendmenos tal como €l los percibe en su tiempo. En lineas generales, esta época
se. definird por un ascenso de las formas externas de la civilizacion en desmedro de sus
ingredientes espirituales y humanos. Esas formas exteriores mediante las cuales el individuo
prescinde de su personalidad son “técnica, maquinismo, industria, y su denominador comun, la

forma capitalista de produccién.”

“El mal profundo y general de nuestro tiempo, su acentuado caricter negativo, consiste,
para la civilizacion occidental, en la ausencia de una sintesis vital, de un ideal humano
orientador. Es que nuestra civilizacién ha desintegrado al hombre, reduciéndolo, para

satisfacer sus fines exclusivamente utilitarios, a una pieza de su complicado y omnimodo

mecanismo.”!

Tal mediatizacion del hombre se realiza en funcién del fin Gltimo que es la mercancia
para el sistema capitalista; fin en el cual el trabajador pierde los rasgos de su. propia
individualidad al no poder reconocerse en sus productos. Esta situacion, que es primaria en la
légica decadente del industrialismo contemporéneo, adquiere diferentes plenificaciones en
distintas figuras propias de la época. Una de ellas es la de la especializacion cientifica, en la
- que el sujeto cognoscente, como un obrero de la ciencia utilitaria, parcializa su visién del
mundo .en funcién de la eficacia técriiéa, sustrayéndose “al ritmo creador del espiritu” y
perdiendo una mirada global de la vida. Otro elemento en que toma cuerpo la ldgica alienante
de la civilizacién occidental contemporanea se estructura bajo el mito de la idea de progreso,
segun la cual un avance indefinido e incontrolado de las posibilidades técnicas y materiales de
la humanidad comporta ipso facto un estimulo al progreso moral de la sociedad. Finalmente,
. cuestiones como el imperio de la técnica y el amor por las riquezas completan el cuadro de las
representaciones en que se va modalizando la fragmentacién a que termina reducida la
personalidad humana en este contexto epocal. Este diagndstico astradiano, que se pretende
como la continuacién de una evaluacioén profética de Nietzsche, concluye con la apertura de
una serie de interrogaciones, cuyo cardcter retorico no resulta del todo evidente, relativas al

destino del capitalismo y a las posibilidades que en él halla el hombre:>

5! Astrada (1945: 127).

* Véase Astrada (1945: IX- El ethos de la obra creada, 121-132). Es importante tener en cuenta que buena parte
de los elementos criticos que Astrada recoge en su oposicion a la civilizacién capitalista, aunque son traidos a
colacién a partir de la palabra de Nietzsche, en verdad parecen tener su origen inmediato en el clima de ideas que
se venia gestando desde principios de siglo y que adquieren cierta condensacién en la década de 1930; desde alli
Astrada parece pronunciarse. En efecto, la preocupacion por cuestiones como el espiritu burgués, la prédica anti-
yanqui, la oposicion al status quo, al utilitarismo, al pragmatismo, a la masificacién, al filisteismo, a la democracia
parlamentaria, entre otras cosas, son elementos que de diversas maneras se asociaban al espiritu antiliberal de
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“La civilizacion capitalista, carente de un ideal esencial, de principios fundamentales y
permanentes, sin raigambre en el estrato primigenio de los instintos bésicos del hombre, es
por dentro distorsion y dolor, y sélo externamente esplendorosa y brillante. Por esta ruta,
hoy llena de ruinas, ¢hacia donde va esta civilizacion? [...] ;Cémo reencontrar al hombre
en la pureza de su humana dignidad, en sus espontdneos y saludables impulsos? ;Cémo
individualizarlo por estas manifestaciones primarias de una fuerza expansiva que, si no es
reprimida, lleva a la vida plena, exaltada en la voluntad de poderio, cifra del destino

teltrico del hombre?”%*

En el horizonte abierto por estas preguntas seguird conduciéndose la reflexion
astradiana en torno a las claves comprensivas de su época.

De manera harto curiosa Astrada apelard, Vapenas esgrimidas estas interrogaciones, al
ideal de la justicia social como el Signo bajo el cual se produciria una renovaciéon de la
vocacion humana en la civilizacién occidental, en clara superacion de las tendencias ‘aliene‘mte's
de la técnica y el utilitarismo capitalistas. Lo que en verdad resulta sorprendente no es el
recurso a la justicia social, a la que implicitamente se la estd reconociendo como un valor
anticapitalista, sino el modo como Astrada la hace entrar en el juego de la depuracion
espiritual, en el cuadro de las orientaciones utopistas de mediados del siglo XX. El pensador
argentino interpreta al periodo de entreguerras como un tiempo de desilusion, como un
momento de abandono de las proteicas esperanzas puestas en un despliegue de las
“proyecciones planetarias del hombre, “un notable descenso en sus pulsaciones vitales”. En
comparaciéri con ello, la valoracién que se hace de las guerras mundiales resulta hasta cierto .
punto ambigua. Respecto de la primera, s6lo cabe hacer suposiciones dudosas: ella y “la
revolucién subsecuente” son explicadas como la antesala de este periodo de decadencia, en la
que la humanidad se precipité impetuosamente; cabe pensar en ella como un intento fallido y
desesperado de Europa de salir de una etapa de mediocridad, denunciada por el mismo
Nietzsche. La vision sobre la Segunda Guerra Mundial es todavia mas sorprendente. Si bien
Astrada no olvida remarcar el “horror” y destruccion. del aspectb bélico de esa contienda
global, “consecuencia de la voracidad imperialista y de la inhumana hipertrofia de la
tecnificacion de una civilizacién mercantilista”, tampoco pone reparos en hacer de ella una

oportunidad del hombre para reencausar sus impulsos utdpicos; una nueva aventura justificada

entonces. Para el caso de Astrada, puede rastrearse quiza la preocupacién por esos asuntos en el modernismo de
principios de siglo (sobre todo, en sus versiones lugoniana y arielista), del que en definitiva es heredero, y del -
nacionalismo posterior [véase Real de Azua (1986) y Buchrucker (1987: 123-163)]. -
3 Astrada (1945: 131). :

% Astrada (1945: 138).
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por la vitalidad creadora del ser humano dirigido a plasmar sus suefios sociales y culturales en
el enardecido entusiasmo por la idea de un futuro mejor, plagado de paz y concordia. En este
sentido, la guerra hace pafte de los ciclos en los que el alma humana asiste a un ascenso y
descenso de su ilusion, cuyo ritmo es marcado por los fines que anticipa su voluntad de poder y
que el hombre se propone como tareas en las que invertir sus esfuerzos redentores. Este cuadro
no hace més que pintar el carcter antinémico en que se teje la vida historica del hombre, entre
el conflicto social de intereses y la blisqueda de una forma de vida integral que estimule “el
desarrollo pleno y armoénico del hombre, de una cultura animica y espiritual que resguarde e
‘incremente la espontaneidad vital y todas las posibilidades creadoras.””® En el contexto
ofrecido por este esquema, la voluntad de poder, en su acepcion césmica y humana, parece
feservar al siglo XX el lugar de una transicién desde la constelacion fragmentaria y egoista del
capitalismo mercantil hacia el imperio de la armonia espiritualista y la autoconciencia
responsable y libre del hombre plenario bajo el signo del ideal utdpico (esto es, planetario) de
la justicia social.’®

En el Capitulo XI, Astrada ensayard un analisis de la constelacion internacional de
poder de su época a partir del tratamiento que Nietzsche hiciera del fenémeno del nihilismo
europeo y del transcurso de su evolucion. Es en este punto donde quizd podamos comprobar
maés facilmente un uso evidente (y controvertido) de la estrategia argumentativa centrada en la
“facultad” profética del germano. Ella se torna efectiva en lo que podriamos interpretar como la
asignacion de un lugar en el tiempo historico, para las dos grandes corrientes del nihilismo que
Nietzsche encuentra en el seno germinal de la cultura europea. La primera estd asociada al -
nihilismo cristiano que, teniendo su arraigo en la fe en la moral y los valores dei pasado, ha
redundado en un desprecio por la vida y en un ideal decadente y caduco de organizacidn social
apolitica y centrada en “la forma més privada de existencia”. Esta manifestacion “tradicional”
del nihilismo arroja como su producto maés acabado al tipo del europeo medio que Nietzsche
denuncia en sus contemporaneos. Luego, Astrada da cuenta de un nihilismo axiolégico,‘activo,
que se impone como una superacién del anterior, inscripta en el futuro profetizado (es decir, en
el siglo XX que describe Astrada) mediante la transmutacién de los valores tradicionales y
decadentes en impulsos vitales que estimulen los instintos viriles y fuertes, en funcién del
incremento de poder. Ambos nihilismos estarian mediados temporalmente por un “periodo de
la catastrofe”, cuya crisis promoveria un fortalecimiento del espiritu europeo. Nietzsche delata
dos fuerzas histéricas que en su tiempo, y segin su parecer, representan a ambos nihilismos. El

primero es el socialismo, que como propuesta politica niveladora y moralmente decadente,

55 Astrada (1945: 138).
56 Véase (1945: X~ La Justlcm social, 133 -139).
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trabaja para una tirania de los débiles, y su unica virtud seria retrasar la paz en la tierra, es
decir, prolongar el periodo de la crisis liberadora. Astrada se apresura a vincular, apoyado en
“citas de Nietzsche, a este socialismo con las instituciones de la democracia liberal, creadas para
perpetuar y hacer operativo un concepto falso de libertad.’” La otra potencia vislumbrada por el
alemén, y que representa al nihilismo activo, es Rusia, la que delata en su estructura
institucional absolutista los elementos para un fortalecimiento del espiritu europeo, plasmado
en el reconocimiento de la autoridad, de una tradicién contraria al particularismo liberal y de
una responsabilidad intergeneracional que asegure la duracién del poder centrado en una idea
de libertad como ‘predominio de los instintos fuertes. No sin sorpresa, Astrada reconoce en los
acontecimientos del pasado inmediato una confirmacién de los vaticinios nietzscheanos. La
Segunda Guerra vuelve a ser el escenario de la crisis en tanto oportunidad escalofriante para
una ruptura radical con los valores sedimentados por el nihilismo pasivo, y los rusos son vistos
como los victoriosos dominadores de la vieja Europa, presta a ser renovada. Por Gltimo, es de
destacar la pesimista alusién que Astrada hace de la posicién que en el nuevo orden ocuparian
las naciones latinas y latinoamericanas. Para el cordobés, Francia, Italia y Espafia han caido de
manera practicamente irremediable en la decadencia, sin posibilidades de participar del
concierto mundial para formar la nueva tabla de valores (sobre todo Espafia, sumida en la .
perdicion de una teocracia retrégrada que no aprendi6 las lecciones hegelianas relativas a la
separacion de las esferas del Estado y la religion). Por su parte, América Latina, antigua
depositarié de una esperanza de futuro, no ha sabido superar el legado de sus metrépolis y,
sumida en un letargo ahistorico, sélo puede esperar una generosa entrada. en las esferas de
influencia de las potencias anglosajonas y eslavas. Este capitulo se cierra con un curioso
parrafo que viene a recapitular, pero también a reformular de manera algo paraddjica, el mapa
alcanzado respecto de la constelacion mundial de fuerzas. Astrada remarca que, en vistas de los
resultados de la tltima guerra y en comparacién con los aciertos nietzscheanos (segn Astrada,
sin dnimo de abrir juicio sobre el valor de los respectivos idearios politicos), Alemania (sic) y
Rusia han sido las potencias que participaron en la contienda con “pasién politica por un ideal
politico”. En sus frentes de guerra, se podia ver “hombres impelidos por una voluntad de

”58 A su vez, las fuerzas

poderio, de troquelar las estructuras sociales del futuro y sefiorearlas
“anglo-yanquis” eran la mera representacion de los ideales retrégrados y decadentes del
mercader. Finalmente, el cordobés vuelve a insistir sobre el cuadro de Iberoamérica,

comprobando, no sin decepcién, que sus paises se han alineado con los “sefiores

%7 Ya podian registrarse en las obras del decenio anterior, de un contenido politicista muy inferior al del Nietzsche,
rapidisimas alusiones degradantes de la democracia parlamentaria, en tanto nivelacion relativista de todas las
opiniones y validez de todas las perspectivas y todas las cosmovisiones [véase Astrada (1942: 41-42)].

% Astrada (1945: 148-149). '
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monopolizadores del oro” en cuyo brillo han creido ver a los futuros dominadores del mundo,
quedando como satélites sin voluntad ni soberania.*

Astrada continuard insistiendo en esa coincidencia por la cual puede vincularse a la
Rusia aliada con el vaticinio nietzscheano respecto del ascenso eslavo y su tarea purificadora
de la cultura europea. Podemos aqui agregar una serie de asociaciones ¢ imagenes que pueden
enriquecer la exposicion de la visién nietzscheano-astradiana. En primer lugar, el periodo de la
catastrofe fue propiciado por una “accesion” de las masas al destino histérico con la cual se
pusieron en vigencia el “afan igualitario” y la “moral de los esclavos”. Ello desencadend en la
“guerra mas dura y necesaria” por la cual resurgiria el espiritu de la tragedia en el “viejo tronco

de la cultura greco-latino-germana”. El arribo de los rusos como conductores de la renovacion

*® Véase Astrada (1945: XI- El nihilismo europeo, 141-149). Resulta dificil seguir avanzando en nuestra
exposicion e ignorar las inevitables suspicacias que la reapropiacién astradiana de la filosofia de Nietzsche
pudiera provocar. Sin embargo, quisiera remarcar que, a mi entender, esa inquietud no adviene al lector
contemporaneo ¢ inteligente a través de las palabras explicitas de Astrada, sino por una serie de silencios y
sobreentendidos que no dejan de empaiiar el esfuerzo hermenéutico astradiano. En primer lugar, de mas esté4 decir
que la lectura de los primeros parrafos de este capitulo produce Ia sensacion de ser por lo menos funcionales a una
reivindicacion del fascismo en algunos de sus aspectos mds oscuros. Ello ocurre sobre todo cuando al entusiasmo
por el nihilismo activo, por una ruptura radical de los valores tradicionales, por las posibilidades de la guerra, por
los instintos de expansion del poder, finalmente se agrega el rechazo del socialismo y la democracia, en sus
caracteres plebeyistas. La mencion de la Alemania nazi en el Gltimo parrafo del capitulo no viene mas que a darle
apellido a las sospechas que el texto provoca. Es bien cierto que la estrategia argumentativa del capitulo permite
desviar el torrente inhéspito de sus alusiones a la responsabilidad del propio Nietzsche, quedando excusado
Astrada, ya que las aseveraciones mas violentas se encuentran en las citas textuales de los escritos del germano. El
juego se establece entonces entre el estilo controversial y “conservador” del aleman y la liviandad con la que el
argentino lee la Guerra Mundial a la luz del pensamiento de aquél. Yo no pretendo resolver ni mucho menos
Justificar estas tensiones, cuyo origen deberia imputarse tanto a la tesitura ideoldgica del Astrada de 1945,
recientemente ligado a grupos nacionalistas como Afirmacion Argentina [véase David (2004: 77-78 y 137-139)],
sino también al clima politico de una época en la que aun el discurso fascista gozaba de un importante
reconocimiento publico [un estudio sobre la instalacién del discurso fascista en Argentina que excedia a la
colectividad italiana, puede verse en Prislei (2008: especialmente 117-129, donde puede constatarse la
acomodacién de ese discurso a las vicisitudes de la guerra en la que estd pensando Astrada)]. Pero no seria
superfluo apuntar aquellos silencios del discurso astradiano que parecen promover de manera mas acuciante la
suspicacia de la que hablaba:

1- Astrada predica en su discurso una esperanza revolucionaria puesta, mayormente, en la Rusia comunista. Sin
embargo, sus apelaciones a la justicia y la revolucion sociales no acaban por diferenciar, desde el punto de vista de
la imagen ideoldgica y politica, a esa potencia respecto del bloque derrotado en la guerra. Mas bien pareciera que
el entusiasmo que Astrada siente por Rusia no radica en lo que la diferencia del nazismo, sino mas bien en su
victoria bélica. Astrada no se ocupa de las cuestiones del totalitarismo y del autoritarismo (a los que mas bien
parece suponer). ‘

2- Por otra parte, Astrada no se encarga, como seria natural, de recordar que la Rusia de la que hablaba Nietzsche
y la Rusia que él describe son, mas que diferentes, radicalmente opuestas (al menos, desde el punto de vista de las
constelaciones ideoldgicas), mediando entre ellas, no una relacion de continuidad, sino mas bien de ruptura.
Astrada parece oscilar en este capitulo entre un débil cuidado de lo politicamente correcto y una ingenuidad
extrema. Ello dificulta las cosas porque en principio la apelacién a las esperanzas que pueden depositarse en la
Rusia soviética (mas desarrollada aun en el capitulo siguiente del libro) hablarian en contra de una adscripcion
fascista por parte de Astrada (aunque no necesariamente de su orientacidn totalitaria). Sin embargo, Astrada
tampoco parece detenerse en el cardcter propiamente soviético de esa Rusia, sino que mas bien parece jugar con
una feliz coincidencia entre las pretensiones proféticas de Nietzsche y los resultados geopoliticos y bélicos de la
Gltima contienda armada. Por tanto, se puede contar entre los silencios del fildsofo argentino el hecho de no
advertir explicitamente que cuando su colega aleman habla de las potencialidades de los eslavos, se refiere al
zarismo, y no al bolchevismo, suponiendo de esa manera una continuidad que dificilmente pueda ser comprobada
por una historia de las ideologias y los procesos politicos.
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europea significaria el advenimiento de Dionisos, “bajo el disfraz igualitario”, con sus
propiedades vitales, creadoras, victoriosas, originales, cdsmicas, teldricas, etc., es decir, con la
bateria de valores ensalzados en el curso de la exposicién de la filosofia del profesor de
Basilea®. Los eslavos serian el estandarte de los instintos “primarios y barbaros”, con los que
la Europa “estatalmente atomizada” se entregaria a una nueva vida tragica de “dolor y
superacion”. La organizacién del mundo bajo el imperio ruso es caracterizada por Astrada
como un terreno de experimentacion y ensayo en el ambito social y politico, en el que adquiere
cuerpo una mistica atea que, aparentando seguir los mandatos de las masas, redundaria en el
surgimiento de un hombre nuevo. Este novel tipo humano, “para ser fiel a si mismo y a los
designios historicos de la época en la cual le tocara vivir, debe identificarse con el proflindo
llamado de sus instintos y de su ser total.”®! Tal etapa de experimentacion constituye un reposo
- del individuo de personalidad fuerte, que espera el tiempo propicio para su afirmacién y su
libertad, centrada en la primacia de los instintos viriles y belicosos, y en la abnegacion y
sacrificio de los demas y de si mismo a la obra creada, conservando la distancia que lo
distingue de la multitud no libre. En - definitiva, Astrada continua jugando, en la trenza
perspicaz de su estilo, con las ambigiiedades que se debaten entre el tono individualista y
aristocratizante de Nietzsche, y su propia y constitutiva visién humanista, obstinada en una
autoafirmacion del hombre a partir de la proyeccién auténoma y desenajenada de una imagen
cosmica que condiga con las necesidades de su espiritu universal y su cultura. En mi opinidn,

el hecho de que el nexo coordinante de ambas visiones sea la forzada continuidad entre la

3- Finalmente, las pocas explicaciones orientadoras que podamos articular en este problema, son arrojadas por la
borda cuando advertimos que, para Astrada, Italia, aunque compartia sus posiciones bélicas con Alemania y su
esquema institucional con ésta y con Rusia a muy grandes rasgos, queda irremediablemente del lado de las
naciones decadentes, por su caracter latino. No me parece justo interpretar esta discriminacién astradiana en
términos raciales, sino mas bien culturales. ;Qué motivo pudo haber provocado en él una fascinacién por el
desenvolvimiento bélico de Alemania y Rusia, y no por el de Italia? Si fuera la capacidad para la victoria,
entonces Alemania deberia quedar del lado de Italia también; si fuera la expresion de una ideologia totalitaria,
Italia deberia haber sido incluida en el grupo de las otras dos. Si fuera el antiliberalismo, ocurriria lo mismo.
Realmente, Astrada disponia de la suficiente habilidad literaria y argumentativa como para que esta serie
de inquietudes y dificultades pasen inadvertidas al lector excesivamente preocupado por las elucubraciones
filoséficas. Sin embargo, no deja de ser sintomatico que para la segunda edicién de este mismo libro, de 1961,
titulada Nietzsche y la crisis del irracionalismo, Astrada (quien ya habia empuiiado decididamente las banderas
del maoismo) haya extirpado este wltimo parrafo del Capitulo XI, donde se hallaba la tinica mencién a la
Alemania de la guerra de 1939, y sin la cual quiza esta nota al pie hubiera sido innecesaria [comparese Astrada
(1945: 148-149) y Astrada (1992: 126)].
% La visién de las masas anunciada aqui resulta muy interesante en comparacién con la mirada que se propondré
de las mismas en La revolucién existencialista (véase mas abajo pp. 119-121). En efecto, en este texto de 1945
podemos comprobar una oscilacion en cuanto al valor de las masas como agente histérico. Por un lado,
emparentadas a la vision despectiva que Nietzsche tiene del socialismo, se las contempla como el elemento
decadente y nivelador que profundiza, desde el lugar del resentimiento, la crisis liberadora. Pero a su vez, en el
contexto de superacion de esa crisis, Astrada parece querer reconocer que, de alli en mas, la humanidad ya no
puede prescindir de las masas para forjar la imagen integral de su destino, convirtiéndose en el signo plasmador de
la edad tragica. En el texto de 1952, esta ambigiiedad tendera a resolverse definitivamente en esta tiltima opcién.
¢! Astrada (1945: 154-155).

36



opinidn que a Nietzsche le merece la Rusia zarista y las esperanzas, no del todo aclaradas, que
a Astrada le inspira la Unién Soviética®, no hace mas que oscurecer la antedicha ambigiiedad.®®

Tal tension viene a rematar en el rastreo de una preocupacion por la cuestion social en
el contexto del ideario nietzscheano. Recurriendo nuevamente al tema de la masa, Astrada
recopila las opiniones de Nietzsche al respecto. En primer lugar, el aleman encuentra una
relacion proporcional entre el caracter de las masas y el de sus élites dirigentes, de modo tal
quoe la virtud o la corrupcién en éstas provoca un efecto similar en aquéllas. Emprendiendo un
nuevo ataque contra el socialismo, Nietzsche habria juzgado que ése cae en un error al
considerar la situacion vital de las clases bajas a partir de la capacidad de sufrimiento de las
personas cultivadas. En efecto, el descontento y la rebeldia de los humildes no estaria
propiciada por una autoconciencia de sus padecimientos (para cuya percepcién requeririan de
la cultura), sino por un ejercicio de “los mejores” en ponerse en el lugar de aquéllos. De esa
solidaridad de la vanguardia intelectual con las masas surgirian “los ideales reivindicatorios de
tipo revolucionario.” Por ello es que, desde el punto de vista de la humanidad, no resultan

convincentes las “situaciones sociales ordenadas” que exige el socialismo, puesto que un nivel

52 Debe tenerse en cuenta que esta mirada “modernista” sobre el rol histérico de la Revolucion Rusa no era una
novedad en el itinerario intelectual de Carlos Astrada. Como lo recuerda Néstor Kohan, ya en 1921 el jéven
Astrada habia puesto, influido por el difundido arielismo de 1a Reforma Universitaria de 1918, sus esperanzas en
el “fantasma rojo” como revolucidn espiritual y como mito fecundo del alma humana. Entonces, el cordobés
publicaba en la revista Cuasimodo un articulo titulado “El renacimiento del mito”, en el que anticipadamente
asociaba ¢l bolchevismo con “la hora de la justicia social”, en lo que significaba un rol “creador y rupturista” de
este mito renovador de la cultura y la conciencia del hombre [véase Kohan (2000: 46-49) y David (2004: 17-26)].
Kohan hace un esfuerzo por demostrar que esa peculiar orientacion marxista asociada al movimiento universitario
de 1918 (luego negada por el mismo Astrada en una carta de 1957, dirigida a Ernesto Giudici), continda sin
demasiados huecos hasta 1932 [una referencia a sus preocupaciones en torno a la teoria marxista durante su
estadia en Alemania, puede verse en David (1999: 70)], afio en que publica en la revista orgéanica de la Federacion
Univeristaria de Coérdoba un articulo denominado “'Ethos' capltallsta y perspectivas del materialismo
historico”, el cual merece el siguiente comentario de Kohan:

“En ese marxismo culturalista contaminado por la critica nietzscheana y weberiana de la modernidad
capitalista -sumamente hereje frente a la 'ortodoxia’ stalinista que se consolidaba en la Unién Soviética tras la
muerte de Lenin- Astrada describe la sociedad comunista del futuro como una sintesis de igualdad material
-'democracia terrena'- y desigualdad axiol6gica -"aristocracia celestial'-, El marxismo apuntaria, segin él, a la
creacion de una nueva cultura, una nueva escala de valores, un nuevo ethos y un nuevo espiritu, dimensién
olvidada en su razonamiento por el mas crudo materialismo por entonces considerado 'ortodoxo™ [Kohan
(2000: 48)]

Como puede verse, tenemos aqui en germen las posiciones que Astrada desarrollard en Nietzsche.
Profeta de una edad trdgica, aunque pareciera que en este Gltimo caso hay algo que altera las continuidades de un
pensar marxista meramente heterodoxo, presente en el “joven” Astrada. Esa podria ser la causa por la cual Néstor
Kohan, quien hace un esfuerzo por mostrar una fuerte posicién marxista del filésofo cordobés, previa a su
derrotero dialéctico de madurez (a partir de 1956), no arriesgue a extender esa temprana etapa “de izquierda”
hasta el afio 1945, y sélo pueda comprobarla hasta el afio 1932. Es harto posible que los efectos devastadores de la
* guerra iniciada en 1939 hayan podido alterar una diafana opcién politica e ideoldgica. Prueba de ello es Ia notable

incidencia que en el discurso astradiano de 1945 tiene el hecho de la victoria bélica, que prevalece sobre otros

factores de la politica que normalmente tienen mayor peso a la hora de constituir identidades. Para una reflexién

alternativa sobre el temprano marxismo de Astrada y su encuentro con la academia alemana, puede consultarse
" también Leocata (2006: 142-143).

% Véase Astrada (1945: XII- La irrupcién de los rusos, 151-157).
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tan alto de organizacién demanda muchos hombres ocupados en trabajos miserables y que a su

vez dispondrian de un cierto grado de refinamiento, lo que tornaria insoportables aquellos

esfuerzos. De alli que Nietzsche sostenga que las grandes personalidades y las grandes obras

(fines Gltimos de la humanidad) se desarrollan mejor en “la libertad de los paises incultos”. Por
esta razdn, los socialistas deben recurrir a la violencia en su afin de romper con las viejas

formas de organizacion social, destruyendo lo que de grande hay en las tradiciones del pasado,
pero manteniendo viva la llama de la lucha. Astrada remarca que la revolucién social para la
que se viene preparando el siglo XX constituye otra de las profecias nietzscheanas. En efecto,

para el pensador de Sils Maria, la revolucion social sera el necesario resultado de las luchas

hacia las que se proyecta Europa en su camino a la edad tragica. Sin embargo, se muestra
pesimista en relacion al éxito que puedan alcanzar: “la humanidad puede mucho menos de lo

que ella quiere.” En todo caso, la revolucién social tendra un éonjunto de efectos colaterales

qué seran provechosos para el avance hacia el nihilismo activo: prolongacién de las luchas,

imposicién de los instintos fuertes y viriles, transmutacién de los valores de la civilizacién

capitalista y mercantilista, y finalmente, una maés radical atomizacién de Europa que permitira
una sintesis dindmica y plasmadora, bajo la cifra de “la irrupcion de los rusos en la cultura y en
la politica europeas.” Dos acontecimientos historicos marcarian el ritmo de esa sintesis: la Gran -
Guerra que, junto con la Revolucién de 1917, expresa el inicio de un periplo ideoldgico

centrado en el desarrollo de la revolucién social, y la Segunda Guerra Mundial, que ratifica la

hegemonia de ese ideal en expansién. De esta manera, el régimen soviético seria el plasma

mediante el cual se realizaria aquella sintesis de los elementos fuertes de la vieja Europa,
rejuvenecida por el dominio universal de la constelacién bolchevique. Bajo esa estrella, la

voluntad de poderl’o alcanzara, seglin Astrada, su manifestacion mas plena, mas integral y

* planetaria; su pretension de forjar, a partir de su impulso metafisico, una imagen césmica en la

que el hombre sea “el eje de la nueva valoracion”, en su tarea de decir “si” a la vida en el seno

de una concepcidn tragica del mundo.*

Como para recordarle al lector que todo lo dichb, en el punto neuralgico de sus
tensiones y ambigiiedades, surge de la aventura de jugar el juego de la voluntad de poder, cuya
responsabilidad arbitral deberia recaer en el propio Nietzsche, Astrada finaliza el libro con la
narracién de los Glltimos sucesos de la vida consciente del filésofo germano, pronto a caer en la
mas endeble demencia. De este modo, como dandonos una parabola biografica de profundo
alcance pedagogico, Astrada quiere hacernos ver las consecuencias de un pensar radical

llevado con expresa conciencia y compromiso psico-vital. Con esa intencidn, narra la anécdota

o4 Véase Astréda (1945: XI1I- La revolucién social, 159-166).
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en la que Nietzsche cae rendido ante el sentimiento de compasién producido .por un animal al
que se le infligia un severo castigo. Para Astrada, en ese momento desgraciado, Nietzsche se
percatd de cuan cruel es el dolor cuando el agredido, sumido en la inocencia de su
irracionalidad, no se puede explicar sus padecimientos. Si hacemos con este relato un ejercicio
hermenéutico, podemos decir que Nietzsche comprueba lo terrible que es la verdad, el fondo
abismal de la vida, cuando se soporta con la debilidad de la parcial conciencia humana. De esta
manera es que Nietzsche prefiere despedirse del mundo de los hombres como “Dionisos”, pero
también como “El Crucificado”.®
Shokokokok
Dificil seria dar un panorama de la dimension politica de. Nietzsche. Profeta de una
edad trdgica en el marco de una teoria coherente y compacta en que se exprese un pensamiento
sistematico y totali-zador. Esta advertencia encuentra su razén de ser, por una parte, en la
intencion expresamente asistematica del pensamiento nietzscheano-astradiano. Pero de modo
mas radical, podemos considerar que tal fendmeno halla motivo en la urgencia con que Astrada
parece haber articulado sus opiniones de fuerte caracter politico. En efecto, la tesitura polémica
de la segunda parte del libro (y que hemos identificado con el Nietzsche péstumo o profeta) no
encuentra un preciso antecedente en la literatura canonica producida por Astrada a partir de
1933%, la que se caracteriz por sumirse de modo pleno en los debates de profunda implicancia
especulativa, sin alcanzar sus derivaciones mds relevantes para la coyuntura politica. La
impresién que causa el estilo argumentativo del Nietzsche nos hace pensar que Astrada se vio
sibitamente urgido por la necesidad de dar fundamento intelectual, explicacion racional, a lo
que seguramente provocaba un efecto consternador a sus testigos epocales: la Guerra Mundial
-y sus resultados devastadores. De todo ello puede resultar que la exposicion astradiana recaiga,
como he tenido la intencién de mostrarlo en este apartado, en una serie de tensiones y
ambigiiedades que dificultan uha descripcion exacta, definitiva, del pensamiento politico del
profesor de La Plata. |
Teniendo en cuenta lo dicho, pdldemos ensayar una generalizacion de la dimension
politica del pensamiento filoséfico desarrollado en Nietzsche. Profeta de una edad trdgica. La
cifra de esa dimensién, a mi entender, radica en la perseverancia de un vago (aunque no
convencional) ideal humanista, prebosquejado de modo mis o menos intermitente durante la
produccién previa del filosofo argentino, y que desarrollaria en formas mds acabadas en las

obras posteriores. Mas alld de las idas y venidas entre tendencias y matices populares-

65 Véase Astrada (1945: XIV- Allende la zona clara..., 167-171). ,
% Dicha literatura estd integrada por las obras El juego existencial, Idealismo fenomenoldgico y metafisica
existencial, La ética formal y los valores, y El juego metafisico.
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progresistas y aristocratizantes-conservadores®’, puede comprobarse sin demasiada discusion
que Astrada hace un permanente esfuerzo por ubicar al hombre en el centro del valor y en las
finalidades del movimiento historico. Esa mirada humanista se concentra sobre todo en el
aspecto espiritual y cultural, relegando el estrictamente material. Es irrefutable que la justicia y
la revolucidon sociales, reivindicadas en este libro como signos ineludibles de la evolucion
historica para esa edad tragica que toca inaugurar a los hombres de 1945, son analizadas desde
el punto de vista simbdlico, méas que en su preciso contenido material o ec0116mico, esto es,
‘como ascenso de la calidad de vida de las clases populares. Ese punto de vista simbdlico es
codificado desde distintos matices, no expresamente discemidosbpor Astrada, los que van desde
la politica coyuntural hasta la cultura, pasando por el factor bélico®, institucional, técnico,
entre otros, y siempre en consonancia, un tanto forzada, con las claves interpretativas de la
voluntad de poderio y el sentido de lo tragico.

Estos sintomas espirituales que son la justicia social y la revolucion que la instaura,
pretenden establecer un codigo bajo el cual se arreglen las legitimidades ideologicas que a
" nivel internacional deciden el curso de la historia, en un preciso momento posterior a la
catéstrofe, que es el aﬁo 1945, y que significa el ingreso global a la edad tragica de “un hombre
nuevo”, en términos astradianos, o del “superhombre”, en el voCébulario de Nietzsche. Frente a
la flamante reparticion del centro global del poder, Astrada se decide por el bloque oriental. En
principio, esa decision parece apoyarse més en una reivindicacién anti-capitalista y contraria al
estilo cultural occidental que en una verdadera ponderacién de las ofcftas politicas soviéticas
(de las cuales no hace practicamente mencion). El espiritu anti-liberal que caracterizé al clima
cultural posterior a la crisis del 1929 parebe estar operando, en este texto, retrospectivamente -
sobre la vision que Nietzsche tenfa de su propio tiempo. Por su parte, Rusia refleja mas bien
una espefanza en que una nueva fuerza mundial, de signo contrario a la tradicional, permita la
instauracién de un ideal humanista integral como ingreso a una época de realizaciones
histéricas, de un hombre nuevo y una humanidad afirmativa y expansiva. Este caricter de

promesa del modelo soviético permite que Astrada articule su visién de una posibilidad

-¢7 Aunque generalmente no resulta demasiado dificil caracterizar a Astrada como un autor popular, en el sentido

de defender la elevacion material y espiritual de las capas bajas de la sociedad, es cierto que puede encontrarse
pasajes que oscurecen su habitual progresismo. Témese como ejemplo la siguiente frase, articulada en el seno de
un escrito claramente oficialista durante los afios de oro de su compromiso con el peronismo: “Asi, ante lo que la
sensibilidad de cada época repute por valor supremo seran los hombres desiguales hasta el infinito. La justicia
social traerd consigo democracia econémica, como base de la comunidad popular, y una rigurosa escala selectiva,
como fundamento de la comunidad de la cultura.” [Astrada (1949c¢: 12)]
% Notese que el factor bélico también es considerado en este libro de 1945 como simbolo mas que como
perturbacion concreta de la vida de las personas. Ello se evidencia en la poca atencién que le han merecido a
Astrada los inniimeros muertos, heridos, torturados, desaparecidos, vejados, hambrientos, dementes, etc., que
conforman los principales saldos que ha dejado la guerra. En cambio, el filésofo, de un modo que hoy tal vez
causaria escandalo, prefiere ver ese mismo fenémeno como actividad propulsora de la voluntad de poderio, en su
tarea de proyectar una determinada imagen cdsmica de la vida.
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redentora con elementos tan disimiles y quizd, hasta caprichosos, como el heroismo de los
~ soldados, el anti-industrialismo, la valoracién del hombre como fin y no como medio, el
caracter tragico, los valores espirituales, el nihilismo, la utopia como realizacién planetaria, el
anti-plebeyismo, el anti-socialismo, el individualismo aristocratico, la supremacia de la obra
creada, entre otros. Todos estos elementos, en la medida en que se oponen al mercantilismo de
la civilizacidn industrial y técnica capitalista, acaban siendo homologadas al papel histérico de
la Uni6n Soviética, en cuanto ella estd a la vanguardia de la edad tragica. En este sentido, la
importancia que adquieren la justicia y la revolucion sociales en la argumentacion del
Nietzsche tal vez esté destinada a facilitar la sintesis de esos elementos heterogéneos y su
atribucion a la Rusia comunista, desde el momento en que esos dos significantes eran asociados
més inmediatamente con la potencia oriental por el sentido comin.” Sin embargo, es bien
presumible que esa asociacion haya competido, en el plano de la semantica profunda, con las
novédades del contexto nacional, que dificilmente pudieron haber pasado inadvertidas para este

pensador, dvido de experiencias histdricas.

CAPITULO 4: La justicia y la revolucion sociales en el contexto nacional: de

una germinal coincidencia

El uso de la nocién de “justicia social” tenia una cierta trayectoria en el discurso
politico mundial desde la segunda mitad del siglo XIX, gozando de una significacion bastante
general de la que intentaban apropiarse diversas tradiciones, como el socialismo, el catolicismo

-y el fascismo. Teniendo en cuenta ello, podriamos evaluar la apelacion astradiana a ese

% Recordemos aqui un dato biografico de importancia para este contexto. Especialmente durante el afio 1942,
Astrada tuvo, como ya se dijo, una participaciéon activa y bastante destacada en la agrupaciéon Afirmacién
Argentina, de fuerte impronta nacionalista, pero de composicién muy diversa. En el seno de esta organizacion,
Astrada integrard una comision que logra entrevistarse con el entonces Presidente de la Nacién, Dr. Ramén
Castillo, con el fin de prestar apoyo a la posicion neutralista argentina [véase David (2004: 137-139)]. Aunque sea
realmente controvertido sacar conclusiones a partir de una tal posicion, que puede significar tanto una postura de
abierta oposicion al liberalismo aliado, una afirmacion de la soberania nacional, asi como un embozado apoyo al
€je, lo cierto es que puede orientarnos en lo que respecta a nuestro tema. Por un lado, de este dato se desprende

. que la preocupacion astradiana por el desarrollo de la guerra no se limité al afio 1945, aunque no haya sido aludida
explicitamente en su obra de 1942 (E! juego metafisico). Sin embargo, seria plausible afirmar que las esperanzas
puestas en la Union Soviética en 1945 fueron algo més o menos repentino en la medida en que, para el afio 1942,
cuando Astrada apoyaba la neutralidad, Rusia ya habia formalizado su alianza con el bloque occidental. Por tanto,
no seria demasiado descabellado pensar que la inclinacion de Astrada por esa potencia comenz6 a ser concebida a
medida que las fuerzas aliadas consolidaban su triunfo. Esta hipotesis adquiere fuerza si recordamos que en el
Nietzsche, Astrada llega a insinuar como una via apropiada la alineacion de los paises latinoamericanos bajo la -
6rbita del poder soviético, lo que no se aviene demasiado con una posicién neutralista, En mi opinién, y
adelantando una hipétesis que bien podria ser inspiradora de futuras investigaciones, el nacionalismo y el
internacionalismo (bajo el nombre de cosmopolitismo o humanismo en algunas oportunidades) han sido
posiciones entre las cuales Astrada no ha dejado de oscilar a lo largo de toda su trayectoria intelectual. Este tema
serd parcial y tangencialmente abordado en el presente trabajo, a través de las tres etapas que se analizan del
pensamiento del cordobés. ‘
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concepto como vaga y hasta ingenua, consistiendo mas bien en un recurso retérico que, en
virtud de los contextos en los que era utilizado, resultaba funcional a la oposicion general al
sistema capitalista, el que ya estaba difundidamente desprestigiado en tanto modelo
socialmente injusto. Este uso puede corroborarse en el capitulo del Nietzsche dedicado a esa
nocion, en el que, como ha sido descrito, la justicia social estd vista como el signo de un idéal
de tipo humano y espiritualista que operaria una superacién del mercantilismo utilitarista
propio del periodo (capitalista y occidental) de entreguerras, caracterizado como una crisis. La
ausencia de tecnicismos, de referencias politicas y de asociaciones coyunturales mds precisas,
parecen producir un vaciamiento semantico de dicha expresion, que la coloca como un
| significante capaz de aglutinar una serie de significados diversos, con los que se iria
construyendo las estrategias argumentativas desembozadas en los apartados anteriores del
presente trabajo. De ese modo, la justicia'social, habitualmente asociada al combate, con
criterio distributivo, de las desigualdades materiales y las condiciones de pobreza que persisten
en ¢l seno de la sociedad, representa en este texto el escorzo mediante el cual una determinada
modulacién de la voluntad de poder irrumpira en el concierto mundial para favorecer una
elevacion del espiritu humano hacia una imagen de si mds afirmativa. La tangencial
vinculacién posterior de esa expresién con la figura de la Unién Soviética, no clarifica
demasiado tal situacion, ya que, como dijimos anteriormente, Astrada no parece querer
detenerse en los detalles del programa econdmico y social de la Rusia comunista, sino tan sélo
usarla como un referente victorioso de las potencias histéricas opuestas al movimiento de
decadencia occidental-capitalista. A pesar de todo ello, la resonante presencia que el término
Justicia social tenia en el contexto nacional de 1945 puede hacernos pensar que la inocencia
~con que el filosofo argentino hace uso de ella es solo aparente. '

Si seguimos el esquema propuesto por Cristian Buchrucker, en lo tocante a las etapas en
las que las influencias doctrinarias van incorporandose genéticamente al ideario peroniano,
comprobamos que las experiencias del Coronel en la Secretaria de Trabajo y Previsién (1943-
1945) y el conflicto que éste mantuvo con el embajador norteamericano en Buenos Aires, -
Spruille Braden (1945-1946), son las instancias mas tardias en la incorporacion del conjuntb de
clementos ideologicos que apuntalard en lo sucesivo el nuevo movimiento politico, detentador
del poder de Estado a partir de 1946.” Sin embargo, es recién a partir de ellas que Perdn,
dotado de un cuerpo ideolégico mas o menos coherente, podrd empezar paulatinamente a
articular un discurso publico que acabara evolucionando hacia la forma de una doctrina. De

esta observacion, nos interesa extraer dos cuestiones. En primer lugar, debe tenerse en cuenta

™ Buchrucker (1987: 301 y ss). Una posicic’)n diferente puede encontrarse enunciada en Martinez (1979: 36)
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que para el momento en que Astrada escribe y publica su Nietzsche, la doctrina justicialista
estaba aun en proceso de formacién, no gozando todavia de una formulacién organica. Es
necesario advertir que para esa fecha, la tinica obra del militar publicada donde se expresaba su
pensamiento politico era El pueblo quiere saber de qué se trata (1944), que consistia en una
compilacion de discursos suyos, un prélogo laudatorio, un breve articulo de Manuel Galvez y
un esquema de los Fundamentos y finalidad de la politica social argentina. Ese texto no
pretende contener mas que el espiritu de la obra desarrollada por Perén durante el primer afio
de la Revolucion de junio de: 1943. Aunque bien puede ser visto como iniciador de un
ambicioso proyecto politico, no ostenta la contundencia y solidez de una doctrina,” tal como el
movimiento se verd instado a formar a raiz de la puja electoral de finales de 1945 y principios
de 1946, y mas aun cuando se encuentre a cargo del gobierno. Por tanto, tal consolidacién se va
haciendo mds compacta a medida que Perén deba asumir un mayor espectro de esferas de
responsabilidad politica, a partir de la obtencién del Ejecutivo Nacional. El establecimiento del
Plan Quinquenal de Gobierno (1947-1951), la formacion del Partido Peronista y su Carta
Orgéanica y la Constitucién promulgada en 1949 seran los bastiones de lo que a partir de 1947
comenzara a ser reconocido como Doctrina Justicialista y Tercera Posicion.”

En segundo término, hasta octubre del afio 1945, el Coronel Perén, si bien su prestigio y
presencia publicos se habian disparado enormemente como consecuencia de su actividad
secretarial, su personalidad politica aun estaba ligada al proceso revolucionario iniciado con el
golpe militar del 04 de junio de 1943.7 Ello puede ser corroborado incluso a partir de la
palabra del mismo Perén, quienno dudaba en atribuir muchos de sus logros personales al
espiritu o lé intencién de ese proceso.” Como le gusta expresarlo a Alberto Ciria, en esta etapa

de gestacion y consolidacion politica (1943-1945), Perdn era “el poder tras el poder”, y su

™ También podemos apoyarnos en De Ipola (1983: 143), donde se reconoce en el periodo comprendido entre fines
de 1943 y mediados de 1945 a la etapa de “constitucion” del discurso peronista. Puede consultarse su analisis de
la conformacién de estrategias politicas que por entonces desarrolla el militar en el plano de la innovacién
discursiva y el contraste con las definiciones que ira adquiriendo a partir de octubre de 1945 en De Ipola (1983:
147-155).

" Véase Martinez (1979: 34 y ss., 45-52, 71 y ss.y 117 y ss.)

™ Para este emparentamiento temprano entre la obra y el discurso de Perén y el gobierno militar, véase De Ipola
(1983: 148-150). Nétese como Emilio de fpola hace recaer precisamente en el discurso que Perdn se ve obligado a
improvisar el 17 de octubre desde el balcon de la Casa Rosada, el estreno dé una de sus principales estrategias
retéricas que rompen con el discurso politico tradicional: el modo del “didlogo directo” con sus receptores, a los
que se referird, mediante el habla popular, como a sus interlocutores concretos. Este tipo de desarticulaciones
discursivas, que el Coronel comienza a incorporar gradualmente por estos afios, es lo que favorecera en gran
medida su capacidad de dislocar el discurso politico tradicional en cuanto a su forma. De este modo, la
constitucion de una “formacién ideolégica peronista” que logre articular exitosamente las interpelaciones
democraticas-populares en contra del bloque de poder (Laclau), de modo diferencial a las fuerzas politicas
tradicionales (incluyendo al gobierno militar en el poder) alcanzard su mayor grado de desarrollo, seglin este
autor, recién en el bienio 1945-1946 [véase De Ipola (1983: especialmente, 120-123 y 151-155)]. Hasta entonces,
por tanto, no resultaba evidente la diferencia entre el “peronismo” y el “oficialismo”.

™ Véase Perdn (1949a: 95-101).
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reconocimiento publico no estaba aun basado en la compleja trama que tejieron en los afios
siguientes la doctrina y la obra de gobierno, sino en la eficacia de su labor como Secretario de-
- Trabajo y Prevision que, centrada en una obra y un discurso basados en la nocién de justicia
social, lo “condecoraria”, antes qﬁe como Presidente, Lider, General, Conductor o algin otro
-epfteto, como Primer Trabajador™. Las estrategias politicas y administrativas que llevarian a
Perén a hacerse acreedor de semejante titulo estdn basadas, por un lado, en la abultada
legislacién laboral que haria efectiva desde el cargo de Secretario de Trabajo y Prevision, lé
que superd ampliamente los logros conquistados por las fuerzas tradicionales de la clase obrera
hasta ese momento; pbr otra parte, la alianza entre el militar y las organizaciones sindicales,
vital para los proyectos sociales de los obreros y los personales del Coronel, fueron sufriendo
un paulatino ‘desequ'ilibrio en favor del primero, logrando tornar cada vez més formal la
autonomia organizativa de las segundas, progresivamente mas identificadas con la figura del
lider carismatico. Todo ello contribuyé a un apuntalamiento y una notoriedad publicas de la
figura personal de Perdn basadas en su apropiacion de la nocidn de justicia social; epicentro de
sus pautas discursivas en el periodo de gestacion de su programa politico, que deberiamos
enmarcar entre diciembre de 1943 y octubre de 1945, momento éste ultimo que fuerza una
ampliacion de los tépicos asumidos en ese discurso, a causa de las pretensiones presidenciales
del Coronel.”

La justicia social, en el discurso y la obra peronianos de ese periodo temprano, estaba
ligada tanto al mejoramiento de las condiciones materiales de la clase trabajadora, como a su
dignificacioén y reconocimiento en tanto fuerza social y politica legitima en el destino histérico
del pais”. Ambos elementos de la justicia social se impulsaban primordialmente a través de la
promocion y defensa de los derechos laborales, en su mayoria reconocidos por el discurso
politico de la época, pero siempré postergados por la clase dirigente argentina. Esa fue la fuente
propulsora de la emergencia del peronismo en su primer periodo de gestacién (1943-1945).
Resumdmoslo recordando que, desde la Secretaria de Trabajo y Prevision, Peron logré

~ reglamentar y efectivizar reivindicaciones como la jornada laboral de ocho horas, una
considerable elevacion de los salarios, las vacaciones pagas, el aguinaldo, recono‘cimiento dela

antigiiedad laboral, la consolidacion de la organizacién sindical y el derecho a la huelga, los

s Véase Ciria (1983: 25) y (1970: 19), y De Ipola (1983: 179-182), donde se constata el modo como esa’
calificacién es aprovechada discursivamente por Perén el 17 de octubre de 1945 y puede aprecnarse

indirectamente su destacada significacion.

7 La literatura sobre estos temas, que desborda las pretensiones de éste trabajo, es abundantlsxma Remito a los

textos en que me he concentrado para redactar estos parrafos: Ciria (1983: 25-30) y (1970: 19-21); De Ipola

(1983: 116-119) Murmis y Portantiero (2006: 113-190, en especial, 165-173); Buchrucker (1987: 285-300, 316-

318 y 366-374); Martinez (1979: 34-38); James (1990: 19-65).

77 Véase un notable analisis del estrecho vinculo entre ambos factores en James ( 1990: 19-35).
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Tribunales del Trabajo, la jubilacion, la indemnizacién por despido y fallecimiento, las obras
sociales, entre otros derechos y reglamentos especiales que mejoraron las condiciones laborales
y vitales de las familias obreras argentinas.”™ Esta realizacion efectiva de la justicia social
~ estuvo basada, desde un punto de vista discursivo, en dos presupuestos esenciales para los fines
politicos e ideolégicos del Coronel. Por una parte, se propone como la tinica solucién plausible
para armonizar la oposicidn clasista que emanaba de una concepcién de la sociedad segin la
“teoria del conflicto””. En efecto, en los discursos de Juan Domingo Perdn estaba siempre
supuesta la “naturalidad” de un permanente enfrentamiento entre la clase capitalista y la clase
trabajadora, cuyos intereses serian prima facie contradictorios. La funcién politica de lajusticia
social estaria dirigida, por el contrario, a armonizar esos intereses sobre la base de un acuerdo o
conciliaciéon de clases, que permita la convivencia pacifica al interior de ‘un proyecto
productivo y cultural orientado a una idea vagamente nacionalista de engrandecimiento de la
patria. El otro supuesto operante en esta version peroniana de la nocién de justicia social radica
en el papel que el Estado cumple en este proyecto. El mismo consiste en detentar el caracter de
arbitro entre patronales y gremios, radicando en su racionalidad y neutralidad precisamente la
fuente Gltima de esa justicia humanitaria, a la vez que patridtica.

En esta version local de justificacion del Estado interventor y de bienestar, podemos
encontrar los primeros indicios de una ideologia de orientacién anti-liberal y anti-
angloamericana en el pensamiento temprano del futuro presidente de nuestro pais, el que de
alguna manera anticipa, pero también provoca, el enfrentamiento que, en torno a las campaiias
politicas para las elecciones de febrero de 1946, se establece entre Perén y Braden. No es
pertinente para este trabajo entrar en los detalles de ese conflicto®. Sélo es necesario apuntar
que en los vaivenes diplomaticos y confrontativos que signaron ese enfrentamiento, se reunian
componentes ideoldgicos que tocaban de cerca el ideario general que Astrada tenia en su mente
a la hora de pensar las problematicas de su Nietzsche. En espécial, puede comprobarse una
especial gravitacion, tanto en el texto astradiano como en la coyuntura politica argentina, de la
rivalidad entre elementos liberales y anti-liberales, suscitada o acentuada en buena parte por los
resultados de la guerra y por las significaciones que iban adquiriendo las representaciones que

a ella se ligaban.”

7 Para una reafirmacion de la eficacia de la labor secretarial de Juan D. Perén en la formacion de las condiciones
de recepcion de su novedoso discurso politico (condiciones que también pueden postularse para un intelectual
atraido por la nocién de justicia social) y su proyeccién como lider popular, puede consultarse De Ipola (1983:
127-128). N :

™ Véase Ciria (1970: 28) y Buchrucker (1987: 325-326).

% Tales detalles pueden rastrearse en Perdn (1946), Buchrucker (1987: 318-324).

81 Una prueba retrospectiva de la eficacia que este aspecto anti-liberal del discurso peronista pudo haber tenido en
la seduccién .que Astrada sintid por el movimiento, la constituye sin dudas su articulo “Fetichismo
constitucional” de 1948, en el cual el filésofo intenta justificar filosoficamente las pretensiones reformistas del
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Podemos hallar una expresion temprana de la articulacion que la nocién de justicia
~ social tenia en el discurso peroniano a través de la siguiente compilacién de parrafos, extraida
de un discurso pronunciado para todo el pais a través de la Red Argentina de Radiodifusion, el

02 de diciembre de 1943:

“Para saldar la gran deuda que todavia tenemos con las masas sufridas y virtuosas, hemos

" de apelar a la unién de todos los argentinos de buena voluntad, para que en reuniones de

hermanos consigamos que en nuestra tierra no haya nadie que tenga que quejarse con
fundamento de la avaricia ajena.

Los patrones, los obreros y el Estado constituyen las partes de todo problema social.
Ellos y. no otros, han de ser quienes lo resuelvan, evitando la inutil y suicida destruccion de
valores y energias. | v

La unidad y compenetracién de propdsitos de esas tres partes, deberan ser la base de
accion para luchar contra los verdaderos enemigos sociales, representados por la mala
politica, las ideologias extrafias, sean cuales fueren;

[

No advertian los gobernantes de que [sic] la indiferencia adoptada ante las contiendas
sociales, facilitaba la propagacion de esta rebeldia, porque era precisamente el olvido de
los deberes patronales, que libres de la tutela estatal, sometian a los trabajadores a la Ginica
ley de su conveniencia.

Los obreros, por su parte, al lograr el predominio de las agrupaciones sindicales,

enfrentaban a la propia autoridad del Estado, pretendiendo disputar el poder politico.
- El progreso social ha llevado a todos los paises cultos, a suavizar el choque de intereses y
convertir en medidas permanentes de justicia, las relaciones que antes quedaban libradas al
azar de las circunstancias, provocando conflictos entre el capital y el trabajo.

[...]

Con la creacion de la Secretaria de Trabajo y Prevision, se inicia la era de la politica

social argentina. Atrds quedara para siempre la época de la inestabilidad y del desorden en

partido oficial (en referencia a la Constitucion Nacional), no sin dejar de alabar al “proceso revolucionario”
promovido por su “gran conductor”. Lo interesante es que este apoyo a la causa peronista es precedido por una
descripcion de la dindmica bidimensional de la vida, por la cual, por una parte, su permanente devenir constituye
un auto-trascenderse hacia formas mas plenas, es decir, hacia mas vida; a su vez ese constante “reformismo” vital
cristaliza en contenidos objetivos, como “decantaciones transitorias de su proceso”. Inmediatamente, Astrada
aplica la misma légica al desenvolvimiento espiritual del individuo y del pueblo. De esa manera, la comunidad
nacional también se encuentra en un permanente proceso de trascendencia (existencia historica) y de cristalizacion
de contenidos espirituales objetivos (cultura). En la propuesta de nuestro filésofo, mientras que el impetu
reformista del peronismo representaria la preeminencia de la primera dimensién del devenir y la evolucién, el
mercantilismo capitalista, bajos los auspicios de su “filosofia liberal y burguesa” (es decir, el Iluminismo),
representa la primacia del momento de la cristalizacién objetiva. De esa manera, en el articulo de 1948 Astrada
reproduce en buena medida los elementos argumentativos del Nietzsche (sobre todo en su vocabulario vitalista y
espiritualista), para establecer la misma antinomia ideolégica que puede percibirse germinalmente en el texto de
1945, entre el liberalismo capitalista y la justicia social de cufio peronista [véase Astrada (1948¢)].
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que estaban sumidas las relaciones entre patrohes y trabajadores. De ahora en adelante, las
empresas podran trazar sus previsiones para el futuro desarrollo de sus actividades, tendran
la garantia de que si las retribuciones y el trato que otorgan al personal concuerdan con las
sanas reglas de convivencia humana, no habran de encontrar, por parte del Estado, sino el
reconocimiento de su esfuerzo en pro del mejoramiento y de la economia general y
consiguiente engrandecimiento del pais.
Los obreros, por su parte, tendrdn la garantia de que las normas de trabajo que se
establezcan, enumerando los derechos y deberes de cada cual, habran de ser exigidas por
_las autoridades del trabajo con el mayor celo, y sancionado con inflexibilidad su
_incumplimiento. Unos y otros deberdn persuadirse, de que, ni la astucia ni la violencia,

podréan ejercitarse en la vida del trabajo, porque una voluntad inquebrantable exigira por

igual, el disfrute de los derechos y el cumplimiento de las obligaciones.”®

En verdad, estas enunciaciones de la justicia social carecen de la estructura orgénica y
més amplia que el discurso oficial comenzara a adquirir a partir de la campafia electoral de
1946% y que alcanzard una mayor sistematicidad en el proceso de consolidacion de la doctrina
en torno a los trabajos de preparacién del Primer Plan Quinquenal, concebido para el periodo-
1947-1951*. Puede rastrearse como el tema de la justicia social, centrado en el acuerdo entre
obreros y patrones, de exclusiva importancia durante la gestién en la Secretaria de Trabajo y
Previsiéh, comienza a ser paulatinamente desplazado en el.concierto conceptual del discurso
peronista, compartiendo cada vez maés el protagonismo con las otras dos “banderas”
(independencia y soberania). Es decir que, a partir de fines de 1945, pero sobre todo desde
1946, los temas econdmicos y politicos comienzan a competir con el social, alcanzando en sus
diferentes articulaciones una progresiva complejidad, que alcanzard posteriormente la forma de
doctrina. De tal manera, la primitiva formulaciéon de la justicia social, dada por la imagen
concreta del acuerdo de clases, adquirira cada vez mayor grado de abstraccién, alcanzando
otras enunciaciones clasicas como la de la armonia entre los intereses del individuo y los de la
comunidad, que de un modo mas abstruso retoma el problema de la elevacién material de las

clases populares (intereses de la comunidad), pero que tiene la capacidad de incorporar nuevos

 Peron (1944: 29-33). Es importante comprobar que en otro discurso ofrecido el 1° de mayo de 1944, Perén
ratifica explicitamente lo enunciado en éste, sin alterar sustancialmente los términos del planteo [véase Perén
(1944: 48-54)].

- % Una breve descripcién y analisis de las adaptamones que comenzara a asumir el discurso de Perén durante esa
campaiia, con el fin de ampliar su base electoral en disputa con la Unién Democratica, puede verse en De Ipola
(1983: 136-142).

# Véase Martinez (1979: 74-80).
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asuntos de orden politico (tercera posicién) y econémico (intervencionismo, Estado de
bienestar, etc.)®

Cuando leemos Nietzsche. Profeta de una edad trdgica asumiendo el espectro de
significados y connotaciones qué una determinada direccién del poder habia instalado en el
contexto discursivo nacional en relacién al concepto de justicia social, entonces se torna dificil
continuar con una lectura ingenua segin la cual la dimension politica de ese texto se
circunscribe a la tesis de un ideal tragico de superacion espiritual del hombre en el que éste
alcanza una elevacién cultural y humana hacia un nuevo ¢stadio de la historia. En verdad, no
seria prudente afirmar que este planteo del Nietzsche sea carente de contenido y tenga una
funcién meramente decorativa. Es preciso reconocer y comprender ese bagaje tedrico como
constitutivo de la cosmovision filosofica de Carlos Astrada y anticipador de las concepciones
mas maduras y originales que desarrollara en los afios posteriores. Sin embargo, tampoco
parece plausible suponer que Astrada podia hacer uso de la nocién de justicia social con
prescindencia del significado que habia construido en torno suyo un fenémeno politico de la
trascendencia y resonancia que el peronismo habia alcanzado para el afio 1945. Bajo esa luz,
pueden adquirir renovados matices, por ejemplo, las criticas nietzscheano-astradianas al
socialismo, que se encontraban entre las fuerzas que disputaban el control de los sindicatos al
gobierno de facto®, como asi también las alusiones a la revolucién social como instancia

dramaética de superacién de la situacién de las masas® y las multiples referencias a las

% Un andlisis del libro Doctrina peronista, que fue publicado en 1949 y que contiene fragmentos de discursos y
apéndices documentales correspondientes al periodo 1943-1948, permite corroborar lo afirmado en este parrafo.
“ Aunque no es pertinente aqui entrar en detalles, nétese a modo de ejemplo que los apartados dedicados a “Capital
y trabajo” y a “La politica social” estdn casi integramente compilados con discursos del periodo 1943-1945
[véase Peron (1949a: 199-222)], mientras que el de “La independencia econémica” lo componen discursos de
1947 [Véase Perdén (1949a: 135-143)]. Aunque ello requiera ser precisado, parece verosimil afirmar que en
relacion a la justicia social, podemos hablar de un hito representado por la Declaracién de los Derechos del
Trabajador, proclamada el 24 de febrero de 1947, que parece cerrar un periodo de politicas sociales caracterizado
por la intervencion directa sobre legislacién y jurisprudencia, y continuar ese camino a partir del sostenimiento de
la calidad de vida de las clases populares a través del trabajo sistemético sobre variables de la macro-economia,
centralizado desde el Plan Quinquenal de Gobierno.
% Véase Murmis y Portantiero (2006: 149-165). Perén mismo se refiere a este tipo de opositores, ya en el afio
1944, de la siguiente manera: “No queremos agitadores a sueldo, sensibles a los halagos del dinero patronal o
extranjero, especie de filibusteros del campo gremial, y aficionados a ‘alzarse con el santo y la limosna', y a
" disfrutar del lujo y los regalos de la vida burguesa, que ellos cubren de anatemas.” [Peron (1949a: 285)] En el
siguiente pasaje, encontramos una critica de Astrada al socialismo, al que parece anteponerse la idea de una
conciliacion de clases:

“Desde que los socialistas quieren el completo derrocamiento del orden social vigente y la implantacion de
instituciones que aseguren el mantenimiento de una nueva forma de sociedad, de conviviencia econémica, ellos
tienen que apelar a la fuerza para conseguirlo Una evolucién pacifica en este estado de cosas sélo es posible si,
por ser 1gualmente fuertes las exigencias opuestas se deriva la lucha a un equilibrio resultante de un
compromiso.” [Astrada (1945: 161)]
¥ Sobre el contenido social que Perdn atribuia a la Revolucion de Junio, véase a modo de ejemplos Perén (1944:
143-144) y Per6n (1949a: 99-100).
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instancias de organizacion de las nuevas configuraciones de poder mundial y el lugar que en
ellas tendrian los paises latinoamericanos. En referencia a esto ultimo, Astrada parece poner
fuertes esperanzas en la situacion politica argentina de su época, a través de la siguiente

definicidn:

“Iberoamérica, el continente, hasta ahora, sin destino, a menos que la Argentina, por
propia gravitacién histérica de pais monitor, perfile uno auténtico, iniciando la revolucién

continental para abolir las oligarquias econémicas y politicas que han traicionado a

Hispanoamérica.”®

Todas estas problemadticas, junto con la medular de la justicia social, ti’abajadas por
Astrada desde la optica de la filosofia nietzscheana, dan la pauta de una prematura intimidad
entre su pensamiento y las proyecciones politicas del nuevo lider.

Las preocupaciones astradianas combinan la voluntad de poder con un Dionisos
“revolucionario e igualitario”, esto es, con las configuraciones de sentido social que
inauguraran nuevos estadios de la historia con el signo de la justicia social. Quiza en el afio
1945, durante el cual el profesor de La Plata prepara la publicacién de su Nietzsche, el
peronismo era una fuerza demasiado nueva e impredecible como para arriesgar una postura
definida y explicita respecto de su valor politico. Esto es precisamente lo que se pretendia
poner en evidencia con la insistencia en el rudimentario desarrollo que tenia el discurso de
Perén en aquella época y su confusién con el proceso més amplio que implicé el proyecto
- iniciado en junio de 1943 por el Grupo de Oficiales Unidos (G.0.U.). Quiza todavia no fuera
previsible la futura fisonomia de un Justicialismo como movimiento politico diferencial
respecto de los gobiernos que a la sazén representaban a esa Revolucién y que no se mostraban
ideol6gicamente homogéneos. v '

En este sentido, no sélo cabe percibir una cierta apertura tedrica de la concepcion
tragica de Carlos Astrada en relacion al advenimiento discursivo peroniano. Ademads existia
una suerte de apertura en las tensiones y ambigiiedades del discurso mismo del Coronel con las
que, como es sabido, ha sabido construir una amplia articulacién de representaciones
identitarias, capaz de atraer a multiples elementos sociales e ideoldgicos. Por ello, y bajo esa
légica de los significados politicos, tal vez Astrada no pudiera anticipar la trayectoria comiin a
que daria lugar esa coincidencia inicial e insoslayable sobre el inicio de una época signada por
el ascenso de las masas populares. Entonces, esa doble apertura no pbdria significar una

comunion plena entre ambos planteos, sino solamente una posicién de las condiciones
% Astrada (1945: 149).
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conceptuales de posibilidad para una eventual coincidencia; para un posible encuentro politico,
previsto- para el caso en que la evolucién de los procesos politicos justifique una alianza o
acercamiento. En el Nietzsche, Astrada no parece querer admitir explicitamente el horizonte
nacional de la dimension politica de su pensamiento, y tampoco parece verosimil suponer una
indiferencia en relacion a él. El filésofo prefiere invocar la figura de una potencia en ascenso,
condecorada por los auspiciosos resultados de la guerra, y ampararse en las claras resonancias
del mito del fantasma rojo, mientras permanece expectante respecto del desenlace ideoldgico
que una nueva fuerza politica iba troquelando en el ambito local. Como veremos
inmediatamente, cuando esa fuerza se defina, cuando adquiera también la fisonomia de una
voluntad de poder victoriosa y hecha con los aparatos del dominio politico, social y econdmico,

Astrada no dudara en brindar su pensamiento a la misma causa.
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SEGUNDA PARTE:

La metafisica nacional

y la doctrina de la “tercera posicion”

“Es ‘como si el gaucho dijera:
'No obstante ser yo un gaucho,
este poema me concreta el
destino como hombre, me dice
en qué dimension soy también
totalmente humano, y en qué
medida necesito lo gauchesco
para ser humano'

Rodolfo Kusch



Las coincidencias ideologicas que en el afio 1945 ligaban tacitamente al pensamiento
politico astradiano con la novedosa conjuncién entre el discurso y la accién del Secretario de
Trabajo y Prevision auguraban, como he intentado sugerir, un entusiasmo mas explicito del
filésofo en relacion al proyecto gubernamental del militar para cuando éste tuviera oportunidad
de desarrollarlo desde la Presidencia de la Nacidn y bajo el auspicio de un apoyo. masivo
inaudito en la historia de la Argentina. Desde el punto de vista prictico, ese entusiasmo se
traducird en una colaboracion mds o menos activa del intelectual, plasmada en actividades
-desde las cuales Astrada intentaba transferir el capital simbdlico de sus acreditaciones
filosoficas en medro del prestigio de las posiciones oficiales®. Desde el punto de vista tedrico,
en cambio, aquella conjuhcién de perspectivas daria lugar, como intentaré exponer de
inmediato, a la concepcién de una metafisica nacional sin precedentes en el ambito de la

produccién filoséfica argentina®, y que resultara ser uno de los productos mas perdurables y

¥ De entre estas actividades, las mas conocidas y evidentes son la participacion en los volimenes colectivos
Tribuna de la Revolucion de 1948 y Argentina en marcha editado en 1947 por la Comisién Nacional de
Cooperacién Intelectual [véase Ciria (1983: 215-217) y David (2004: 161, n. 1)], el acceso a la Titularidad de la
Citedra de Metafisica y Gnoseologia de la Facultad de Filosofia y Letras (UBA) durante el proceso de reemplazo
de la planta docente por profesores mayormente adeptos [véase David (2004: 160-163) y Ciria (1983: 230-234)],
como asimismo la disertacion en la Escuela de Guerra Naval [véase David (2004: 163-166) y Gonzalez (S/F: 130
y ss.,, 296 y ss.)], a la que tendremos oportunidad de referirnos mas adelante, y finalmente la organizacion del
Primer Congreso Nacional de Filosofia.

* Si bien los primeros pasos hacia esa metafisica se dieron algunos afios antes de la consolidacién de la doctrina
justicialista, los mismos consistieron en algunas breves péaginas que s6lo contenian en germen algunos aspectos
del desarrollo total de El mito gaucho. Mientras en 1934 se publica “La existencia pampeana” [de la cual no he
conseguido datos bibliograficos; véase David (1999a: 75) y David (2004: 97-98)], en 1944 tiene su aparicion
“Para una metafisica de la pampa” en la revista Antologia [véase Astrada (2007: 15-20)]. Sin embargo, el
grueso de El mito gaucho ser escrito y publicado en el bienio 1947-1948. Para demostrar la intimidad que esta
nueva produccién filoséfica tiene con la euforia provocada por los afios de oro del peronismo, puede apelarse al
titulo que Astrada le di6 a lo que luego seria la primera parte de aquel libro, publicada en el volimen Argentina en
marcha en 1947, a saber: “Surge el hombre argentino con fisonomia propia”. En todo caso, es seguro que
recién con los fragmentos que se producen durante estos afios la metafisica nacional alberga una especifica
dimension politica. ' ' ‘
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representativos de ese breve pero fructifero matrimonio entre filosofia y politica bajo la égida
del fenémeno peronista.

En esta parte del trabajo me propongo, por tanto, hacer una exploracién de esa
metafisica, centréndome' en el libro de Carlos Astrada El mito gaucho, de 1948, tal que la
muestre en su vinculacion con el contexto ideolégico oficial de su época.”v De este modo,
nuestra labor estara orientada a un anélisis mas o menos integral del contenido politico de ese
texto, y al modo como el nucleo de su planteo se comprende y se enriquece a través de sus
filiaciones ideolégicas con el discurso del peronismo, al punto de constituir una de sus bases
interpretativas mds significativas. Este parentesco de los nucleos simbélicos que comparten
ambos tipos de construcciones nos permitira, en primer lugar, detectar el punto mdas acabado y
pleno de la “alianza” tedrica entre el filésofo y el movimiento, la que en definitiva justificaria
finalmente la invocacion a un periplo peronista en la trayectoria intelectual de Carlos Astrada.
Pero, en segundo lugar, alcanzariamos a ver el elemento comprensivo mas importante de esa
coincidencia ideoldgica, con lo que finalmente podriamos asignar un significado explicativo al
fugaz paso de Astrada por las filas del justicialismo y a las huellas que ese paso dejo en su
produccion filosdfica total. Es decir que, segiin creo, hacer frente a este analisis no sélo tiene la
importancia de arrojar una descripcion del punto mas sustancioso del periplo peronista
astradiano, sino de una clave fundamental para la comprension integral de su trayectoria
intelectual total.

Con este objetivo, me concentraré en las coincidencias doctrinarias que esa obra
mantiene con los planteos relativos a la tercera posicion, tal como es présentada por Juan
Domingo Perén en la conferencia que se conoce como La comunidad organizada. Intentaré
mostrar que ambos textos, a pesar de su heterogeneidad aparente, comparten una serie de
nociones politicas afines muy enraizadas en la concrecién de la coyuntura histérica e
~ intelectual de la Argentina de mediados de la década de 1940, formando parte importante en la
serie de producciones culturales que fueron creando las identidades simbdlicas del contexto
politico, aunque mas no sea en un nivel eminentemente intelectual.

La estrategia que adoptaremos en este andlisis particular sera por tanto intentar ofrecer
los elementos que nos permitan ver, para el caso particular de las obras que presentamos en

esta Segunda Parte, como su adscripcion ideoldgica a un movimiento politico teje un codigo o

*! Es necesario recordar que la segunda edicién de esta obra, realizada en 1964, dista muchisimo de su versién
original de 1948, ya que en ella se llevan a cabo una serie de agregados que modifican sustancialmente el planteo
del texto, muy especialmente en lo referido a su antigua adhesién al peronismo y el posicionamiento con respecto
a las distintas orientaciones que a partir de 1955 fueron adquiriendo rasgos propios, tanto al interior de la
Universidad como fuera de ella. Por ello es que en nuestro analisis no seran incluidos esos agregados, algunos de
los cuales son muy conocidos, como la “Introduccién” (1964), por su caracter decididamente polémico.
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trama hermenéuticos a través de los cuales el texto adquiere un renovado sentido y una
profundidad mayor en sus capas de lectura, aun cuando dicha adscripcion es maybrmente
indicada por breves indicios textuales y biogréficos del autor en cuestion. Nuestro objetivo
inmediato entonces es mostrar qué nuevas lecturas de E! mito gaucho nos permite hacer su
filiaciéon peronista y, através de ellés, rastrear el universo simbdlico comin entre una
enunciacion filoséfica y una pronunciacion politica que han colaborado a construir una capa de

sentido en el contexto soc1o-p011t1co y discursivo de su época.

CAPITULO 5: El mito gauclzo y la estructura existencial del hombre

-argentino

El mito gaucho de Carlos Astrada es un libro que prima facie se inscribe sin mas en la
saga de producciones de critica literaria y ensayistica relativas al tema nacional, al caracter de
lo argentino. Esta tradicion, inaugura‘da de algin modo por el Facundo de Sarmiento, es
revitalizada y consagrada por Leopoldo Lugones, quien en su obra El payador erige al poema
Martin Fierro como simbolo central y ordenador de las metaforas que giran en torno de lo
nacional.” A partir de alli despuntaran una serie de tdpicos, ya en germen en la obra de
~ Sarmiento (y en buena parte de la generacién del 37), pero reformulados por Lugones con
cierta sistematicidad y tomando como eje la presunta épica nacional puesta en verso por José
Hernandez. De este modo, el gaucho como tipo humano, la pampa como medio auténomo y
potente de su desarrollo psico-vital, el contraste entre campo y ciudad, las influencias étnicas
de Europa y el indio, el destino social de la Argentina, asi como el poema Martin Fierro
tomado estética, épica y miticamente, son temas que no dejaran de ser abordados en las
variaciones, influidas ‘directa o indirectamente por el modernismo lugoniano, de autores como

Borges, Martinez Estrada, Mallea, Scalabrini Ortiz y Astrada; hasta llegar a reflexiones mas

%2 Aunque ya en 1913 se puso en duda la originalidad de Lugones en la consagracion del Martin Fierro como

~ poema nacional [véase Leguizamén (1913) y Gélvez (1913)], no caben dudas de que el éxito de El payador,
signado por la destreza literaria y una cierta inteligencia erudita de Lugones, fue decisivo para que el poema
hernandiano fuera instituido con bastante consenso como poema nacional y retomado por varias generaciones de
escritores como la expresion mas acabada del hombre que habita la pampa. En esta misma linea, no es una

. observacién menor aclarar que en esta suerte de fundacion lugoniana también comienza a adquirir forma la
manifestacién de un nacionalismo culturalista, que alcanzara gran difusion a medida que avance el siglo XX y que
estard focalizado en representaciones identitarias de la nacidn que se basen en la conformacién de un tipo humano
local de rasgos raciales y culturales distintivos [véase Prislei (1999: 180-186)]. Aunque pasado por el tamiz de las
reservas ideoldgicas propias de mitad del siglo XX, la cosmovision astradiana de la nacién encontrara, en 1948,
varios puntos de entronque con esa tradicion.
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contemporéaneas y alejadas como las de Murena y Kusch, que retoman a su modo los lugares
habituales del ensayo de tema nacional.” }

Como indicdbamos, el libro de Astrada puede ser visto, no sin razén, como un eslabon
de esta cadena de producciones intelectuales. Sin embargo, como el resto de los eslabones, él
presenta sus signos distintivos que lo tornan interesante para el estudio. Estos signos son
diversos en principio. Sin embargo, hay dos de ellos que destacan porque de alguna manera
configuran la orientacioén general del libro sin estar notoriamente presentes en sus lineas. Su
captacién parece inmediata y transparente, aunque el texto nos dé muy pocos elementos
textuales para su endilgamiento, al punto de que uno podria preguntarse si estos dos elementos
se descubren primeramente por su presencia solapada en el trabajo de Astrada, o mas bien
porque uno conoce su trayectoria politica e intelectual. Estos elementos son el existencialismo
y el peronismo.

En efecto, la prosa modernista destaca en El mito gaucho como la primera mdscara
identitaria que el lector puede reconocer del texto™. En primera instancia, pareciera que el
codigo estético-literario alentado por Lugones es el mapa que guia la lectura de la obra. Si bien
es cierto que apenas comenzado el primer capitulo Astrada hace una referencia a la filosofia de
Kant con la que pretende inscribir a su trabajo en el marco teérico de la antropologia

pragmdtica®, la débil presencia de tecnicismos, numerosos en sus principales obras anteriores,

% Serfa una torpeza, aun en una resefia més escueta que ésta, ignorar el hecho de que todos estos topicos también
fueron trabajados, en su peculiar estilo, por los escritores positivistas de finales del siglo XIX y principios del XX.
Pero también es claro que, si bien pueden percibirse algunas influencias residuales de esa escuela en la tradicién
inaugurada por Lugones, la diferencia estilistica y metddica del modernismo significa un quiebre profundo
respecto de la posicién positivista. Asimismo, no es nada pareja la intencién valorativa que cada uno de estos
autores mantiene en relacién al gaucho o a la figura que ocupe su lugar. Mientras que para Sarmiento el gaucho
como tipo humano encarnaba la barbarie [véase Sarmiento (2005: Capitulo IH: Asociacién - La pulperia, 65-
72)], para Astrada sera el portador de los valores germinales de un destino nacional justo y libre. A su vez, dentro
de la corriente positivista, generalmente adversa a lo que el gaucho representa como tipo politico y social,
encontramos que Ramos Megjia, aun reduciendo el caracter de las multitudes al modelo de los seres bioldgicos de
constitucién primitiva, halla en ellas la posibilidad, casi aleatoria pero reivindicable, de un acto de grandeza. El
ejemplo paradigmatico serdn las multitudes que forjaron la independencia nacional, integrada por gauchos y
figuras afines [Véase Ramos Mejia (S/F), Capitulos I y IV].

* Vale la pena destacar que ese estilo modernista estuvo ausente en la prosa de los libros escritos por Astrada
durante el periodo que comienza con El juego existencial (1933) y que culmina con El juego metafisico (1942), en
los que predominaba una preocupacioén por la claridad conceptual antes que un refinamiento de la prosa, aun
cuando conservaba la elegancia propia del academicismo filoséfico. Si bien, como refiere Guillermo David [véase
David (2004: 143-144)], el modernismo. lugoniano comenzard a estar presente en la redaccion del filésofo
cordobés a partir del Nietzsche (1945), lo cierto es que no era tan notorio como en esta obra de 1948, lo que nos
puede hacer pensar que las formas literarias con que se expresa este ensayo estan ligadas a una serie de estrategias
argumentativas asociadas al tema que se desarrolla y a la tradicién que lo apuntala.

% El catdlogo de referencias filosoficas queda completado con algunas breves menciones o citas de Aristételes,
Husserl, Scheler, Feuerbach, Leibniz y Nietzsche. En todo caso, nunca la dedicacion a estos autores alcanza un
caracter erudito o académico suficiente para acercarlo al tipo de produccion tradicional, tal como Astrada la venia
desarrollando durante el decenio 1933-1942. Este dato, junto con el que hemos referido en relacion al estilo del
texto, también parece querer hablarnos sobre las transformaciones que el peronismo motivé en el pensamiento del
profesor de Buenos Aires. Para una importante resefia de la actividad filoséfica de Carlos Astrada durante la
década de 1930 y de la composicion técnica de sus obras del periodo, véase David (2004: Capitulos 111-V).
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demanda un esfuerzo interpretativo por parte del lector desprevenido para reconocer delante
suyo un producto de la filosofia, que es la disciplina en la que Astrada quiere y suele ser
reconocido.” | ,

No obstante, en mi opinidn, es el existencialismo latente, insinuado en términos usados
un poco vagamente como “tarea”, “proyeccion” y “disposicion animica”, ademds de algunos
otros mds generales como “esencia” y “entes”, el que ofrece la logica discursiva en la que se
desarrollara la trama de la elucubracién vertebral.”” Ello se comprueba especialmente en la
primera parte del libro, llamada originalmente “Raiz, estilo y proyeccion del hombre

2 98

argentino”,” que de algin modo dar los principios elementales sobre los que se apoyaran las

diferentes tesis de los capitulos restantes, ademas de esconder el contenido mas propia y

Por su parte, Llanos sobreestima la influencia que en la confeccion de El mito gaucho tuvo la
antropologia pragmética kantiana, mencionada en Astrada (1948a: 180, nota 99) mas como una declaracion de
principios tedricos que como una verdadera pauta metodologica. Ademas, Llanos percibe, de manera
sorprendente, la presencia de Cassirer en las paginas de ese libro, aparentemente sugestionado por su
conocimiento del articulo “Mito, tiempo e historicidad” de 1953, donde Astrada si participa de los enfoques de
aquel autor sobre lo mitico, en un registro radicalmente diferente al de 1948 [véase Llanos (1962: 50-51)].

% Tal vez esta tension se deba precisamente al hecho de que, al pretender E! mito gaucho correrse parcialmente de
la herencia europea propia de la formacion académica astradiana, visiblemente preponderante en toda su obra
anterior, este texto se-somete a un doble propdsito: por un lado, reconoce la necesidad de extraer sus influencias
de una herencia eminentemente hispanoamericana, como la modernista; por el otro lado, requiere fundar una
nueva linea filosofica que pueda gozar de una doble ciudadania: la autenticidad autdctona y la excelencia
especulativa. En relacion a este iltimo aspecto, parece expresarse correctamente Gerardo Oviedo cuando aduce
que, si bien El mito gaucho no ha logrado acaso inculcar una fe generalizada en un mitologema como
“fundamento simbdlico” de la nacionalidad ni en una épica que lo exprese, si logré producir una hermenéutica con
un estilo diferencial y una intencion politicista que hard aportes importantes para la cultura intelectual argentina
[véase Oviedo (2005: 91)]. Sin embargo, eso no podia ser aun perceptible en el afio 1948, cuando este texto recién
ingresaba, con su bateria de simbolos y signos, al circuito de la alta cultura argentina y latinoamericana.

°” La misma advertencia puede registrarse en Mercado Vera (1950: 58), quien afirma que la concepcion del
hombre desarrollada en este texto “se prolonga en la direccién de la ontologia existencial heideggeriana, aunque
solo ocasionalmente la aluda”. Sin embargo, puede comprobarse que su elemento existencial (al menos tal como
lo habia heredado de su admirado maestro Martin Heidegger) no resulta tan obvio, si hacemos un registro de la
prudencia que habitualmente tienen los comentaristas al respecto, o bien, las opiniones harto dispares que la
cuestion ha provocado. Por ejemplo, mientras leemos que “con marcado lenguaje heideggeriano Astrada
interpretara la tarea del hombre argentino a partir de su historicidad” y “también extraera de Heidegger la idea de
que son los poetas los que saben vislumbrar [esto]” [Bustos (2009: 38)], en contrapartida, encontramos
aseveraciones como la siguiente: “A su vez, este desarrollo marca un enérgico desprendimiento de todo
compromiso con Heidegger” [Caturelli (1993: 440)].

Con todo, el reconocimiento del caracter existencialista de £/ mito gaucho pocas veces ha pasado de ser
una mera advertencia al lector, y los andlisis que intentan rastrear la “logica” existencialista de este texto
normaimente resultan insuficientes. Un buen ejemplo de ello lo encontramos en Perelstein (1957: 59-63), donde se
califica a la primera parte de este libro como “un meduloso producto de la forma mas acabada de la filosofia
existencialista en su culminacién” [Perelstein (1957: 59)], cuya mayor inspiracién podemos hallarla en el
“profetismo mitico-poético” de Heidegger. En ultima instancia, para la autora, el existencialismo de la primera
parte de El mito gaucho se percibe en la conformacion de un tipo espiritual para el hombre argentino a partir de
una biisqueda de los rasgos “ontol6gicos” inscriptos en un pasado original y en su plasma telurico. Esa busqueda
finalmente se reduciria al hallazgo de los “antecedentes de nuestra cultura nacional y de la Nacién”. A este
reduccionismo culturalista se agrega la concepciéon del existencialismo como un conjunto de actitudes
intelectuales (“desazén que nos punza”, “irracionalismo contemporaneo”, “sentido de urgencia solicita”, “angustia
existencial”, “decisién para la muerte”), mas que como una teoria dispuesta a dar cuenta conceptualmente de la
conformacién de una estructura inmanente del existente en su relacién cognitivo-ontoldgica con su mundo
circundante. Los parmetros del materialismo dialéctico en el que reposa la reflexion de la autora sélo le permiten
ver en el existencialismo un vulgar subjetivismo sin asidero en la realidad concreta (prejuicio que no impedira a
un intelectual comunista de la jerarquia de Héctor Agosti emprender una valida critica interna del existencialismo
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caudalosamente filosofico del texto. A causa de ello, intentaré realizar una lectura
deliberadamente existencialista de esa primera parte, con la intencién de poner en evidencia la
trama conceptual desde la que se construye el téxto, no expresamente confesada por el autor.
' ' k% okokok

El mito gaucho es inaugurado con la idea de que el ser del hombre argentino es una
tarea. Si bien este ser posee una esencia en su “filiacion telarica, animica y espiritual, que sella
y define su idiosincrasia”,” lo cierto es que ella estd comprometida en el hacerse destinal del
hombre argentino por el cual no queda definida estiticamente en su presente realidad efectiva,
sino que se dinamiza en la labor de construir una comunidad con perfil propio y auténtica por
los “existenciarios” que la conforman. De esa manera, la esencia del ser del hombre argentino
tiene un fuerte compromiso con una temporalidad, en cuya modulacién existencial, entre los
extremos de un mito originario y la tarea de una prospeccion, alcanza el “devenir e incremento
de su realidad histérica”. El hombre argentino estd suspenso entre la heterogeneidad de sus
~ elementos formativos (dados por la secuencia de los aportes nativos y fordneos a su
constitucion bio-espiritual) y la integridad de un perfil que va recortando en las posibilidades
hacia las que se proyecta. De alli que Astrada corrija su exposicion aclarando que el hombre
argentino es ante todo un ideal hacia el que se encamina el hombre real de la pampa, “el de
hoy”, que duefio de si mismo, estd en proceso de virar su ruta histdrica hacia una participacion

universal.

“Peregrino del trabajo y la creacioén sobre los caminos infinitos de su solar privilegiado,

avizora, a flor de pampa, rutas ecuménicas.”'®

De esta manera, comprobamos que el primer esbozo dibujado por Astrada del ser
argentino plantea el panorama de una realidad parcial, inacabada, con rasgos que se presentan

como novedosos pero que no llegan a configurar una figura existencialmente definida, no

astradiano, en su comentario a La revolucién existencialista, como lo he de comprobar mas abajo, en la nota 214).
Desde ese mismo punto de vista, reputara a las denuncias socio-politicas que Astrada hace en su libro de 1948
como ajenas a su raiz filoséfica. Por las mismas razones, asimismo, es que Berta Perelstein no puede advertir que
no existe ninguna incompatibilidad entre la “fe porvenirista” de la segunda parte del libro, con la “angustia
_ existencial” o la “decision para la muerte” (que la autora considera reemplazada por una “decisién para resolverse
a conquistar y asumir la mayoria de edad”), como si hubiera aili una contradiccién en los términos. Contra este
tipo de simplificaciones pretendera orientarse mi exposicion del existencialismo como “cédigo interno” de EI mito
gaucho. »

* Parece confirmar nuestra tesis el hecho de que Astrada, en la segunda edicién de EI mito gaucho de 1964, haya
suprimido de este titulo la palabra “proyeccion”. Precisamente, unos afios antes nuestro autor habia comenzado su
distanciamiento de las posiciones filoséficas de Heidegger para inclinarse hacia la dialéctica hegeliano-marxiana.
Es en ese contexto que decide disminuir la presencia de los vocablos mas claramente existencialistas.

% Astrada (1948a: 69).

19 Astrada (1948a: 70)
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obstante que ya se vislumbra en lo dado en ese ser una intenciéon o vocacién de desarrollo
ulterior hacia formas muy logradas de existencia nacional y cosmopolita. Esos rasgos, més que
manifestarse bajo el aspecto de fenémenos exactos y comprobables, se intuyen mas bien en la
impronta de un estilo prospectivo que, evadiendo el influjo tenaz de “nexos sanguineos” de
“otras latitudes”, nace del componente telirico aportado por el suelo pampeano y el “germen
de altisimo destino” inaugurado por los fundadores de la patria. A pesar de que el caricter
plastico de su ser s6lo se nutre de esas prosperas fuentes, Astrada advierte que el alma del
hombre argentino, “antena supersensible para las ondas lejanas”, no ha sabido poner freno a su
receptividad de la cultura europea y universal, careciendo de criterio para elegir lo adecuado y
lo inadecuado de ese aporte para su desarrollo. En alguna medida, la tarea esencial en que se
dirime el ser argentino radica en una sintonia entre aquella plasticidad y esta receptividad, es
decir, en poner de comun acuerdo las posibilidades en que se proyecta el ser y el elemento
existentivo, psico-vital, en que esa existencia se perfila.'”!

Esta tarea adquiere el caracter de un programa de realizacion existencial centrado en el
reconocimiento y fomento de la interrelacion que deben operar los tres elementos que
configuran la estructura dindmica de lo que podriamos llamar “la temporalidad argentina”.'®
Estos elementos serfan la pampa, el mito gaucho y el destino argentino.

La pampa es “el plano horizontal” y “la estructura existencial” a partir de los cuales el
hombre argentino desplegard sus posibilidades de ser. Estos dos caracteres, el espacial y el

estructural, demarcan la funcién temporal de la pampa como lo presente, la totalidad ontico-

1 Véase Astrada (1948a: 69-71).

'2 En esta primera parte, Astrada no menciona explicitamente el problema del tiempo. Ello se llevaré a cabo en la
segunda, dentro de la cual nuestro autor traza una hermenéutica del poema Martin Fierro en tanto que épica
portavoz privilegiada del mito gaucho. De su lectura del contrapunto “especulativo” entre Fierro y el Moreno,
surge la idea de una cosmogonia gaucha. El tiempo en ella se muestra en la imagen del giro eterno de una rueda
cuyas revoluciones incesantes van ampliando el margen de desarrollo del individuo y la comunidad, y ofreciendo
el nexo por el cual las generaciones se continian las unas a las otras. “El hombre argentino concibe y vive el
tiempo como incrementacion constante de su destino, de sus posibilidades vitales, es decir como movimiento de
una rueda que en cada giro se agranda, se enriquece en su sustancia” [Astrada (1948a: 118)] La prefiguracion de
sus posibilidades vitales, permite al hombre argentino impulsarse hacia el futuro bajo la forma de una

“impaciencia creadora” a partir de las virtualidades presentes de su ser. }

A pesar de este hallazgo antropoldgico de la especulacion astradiana, sélo a partir del cual emerge
explicitamente el problema del tiempo, resulta irrepresentable la osamenta filosofica de la primera parte sin el
esquema bésico de la temporalidad presentado en la obra Ser y tiempo de Martin Heidegger. Como veremos, alli
habré una absoluta e inexpresa imbricacion existencial entre las dimensiones temporales que reactualiza en el
contexto argentino el esquema presentado por Heidegger para el Dasein (es decir, para el “en cada caso, uno
mismo” pretendidamente universal): “La temporalidad se temporacia como advenir presentante que va siendo
sido” [Heidegger (2003: 379)], donde cada ingrediente temporal de la estructura existenciaria de la cura “se
temporacia” totalmente en cada éxtasis o dimension del tiempo [consultese Heidegger (2003: “Temporalidad y
cotidianidad”, 361-402)]. A su vez, este esquema volvera a aparecer en el nivel antropoldgico del mito gaucho,
~ reproduciendo en la segunda parte las estructuras presentadas en la primera. De este modo, lo que diferencia de un
futurismo en general al porvenirismo argentino es que “este futuro, como futuro viviente, establece, tiene ya, un
nexo con su pasado inmediato, con su ayer, y estd inmanente en su hoy. Lo que est4 siempre ‘por venit’ no se
pierde en una dimension rectilinea, que se aleja del impulso del punto de partida, sino que gira continuamente en
torno del eje de la ‘rueda’ que es el tiempo, para Martin Fierro” [Astrada (1948a: 118-119)].
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factica en el seno de la cual hacen frente las cosas con las que tiene que comerciar el existente
argentino. Es precisamente esa presencia cOsmica totalizante el escenario sobre el que se
desenvuelve el hombre patrio y que debera trascender hacia una humanizacion de su tierra con
un perfil nacional propio, ya que, en su funcionalizacién temporal, la pampa dispone de ciertos
componentes obturantes o inhibidores del despliegue prospectivo de su habitante. De alli que
para Astrada la pampa sea nuestra Esfinge, es decir, el misterio ontoldgico que debe ser
develado para posibilitar la apertura del ser argentino. Este misterio se halla inscripto en el
fenomeno de la fuga de los horizontes, propio de la extension llana de la pampa, que de algin

modo predelinea o condiciona el perfil original de nuestros modos de proyeccion.

“Es tal el hechizo que la lejania, el esfumarse de todo limite, ejerce sobre el hombre
argentino, que su ser, en un dramatico intento por trascender, es un proyectarse hacia un
horizonte que constantemente se aleja y dilata, sin que a este ser se le brinde naturalmente

la posibilidad de retomarse, de estabilizarse en una firme tesitura ontoldgica y hallar, por

afiadidura, el centro de su gravitacién animica.”'®

Este caracter huidizo de la pampa como paisaje sobre el éual el argentino ejecuta su
existencia, ya estd marcando de algiin modo los contornos fisonémicos de esta existencia
misma. La desorientacion y la errancia ée vuelven por ella constitutivas del despliegue practico
del hombre y demandan un redoblado esfuerzo para salvar la distancia “natural” que lo separa
de si mismo y del mundo como totalidad referencial de los entes con los que debe enfrentarse.
El resultado 16gico de veste caracter es que el habitante de la pampa, perdido en su soledad y en
sus limites difusos, no se encuentra nunca en la familiaridad de lo cotidiano; no puede alcanzar
una textura ontologica desde donde asirse y emprender su tarea existencial. Esta dificultad en
el trascender marca las huellas animicas que la pampa imprime en nuestro ser: melancolia,
soledad, extrafieza y dispersion.'™ A su vez, esta funcién factica de la pampa sobre el plano

existencial no dejara de tener sus fuertes consecuencias colectivas:

“La soledad teltirica de la pampa, que nos oprime, es la soledad de una tierra en la que,
por ser débil atin la raiz humana de la convivencia, ésta carece de la proyeccion histérica y
de la pasién que lleva a los hombres a encontrarse y compenetrarse reciprocamente, bajo la

constelacion de un destino comtin.*”'%

13 Astrada (1948a: 77).
' Véase Astrada (1948a: 73-74 y El paisaje originario, o mitico, del hombre argentino, 74-79).
105 Astrada (1948a: 78). ' ‘
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Motivado por este caracter siempre embrionario de la unién de los hombres que
conviven en la pémpa, exige nuestro autor la recuperacion del mito cobijado originariamente
en su seno, para el desarrollo pleno de esa unién bajo la forma de una comunidad. Para
~ Astrada, el ser de una existencia historica viene de un origen velado por el olvido y repuesto,
conservado o develado por un mito. Es decir que el mito, en su funcién temporal, retoma el
caudal de una experiencia originaria, de un inicio histérico comin, y lo actualiza
permanentemente con el fin de mantener operativo, a la vez que renovarlo, ese impulso
originario. Como es claro, Astrada niega estar refiriéndose a lo mitico como manifestacién de
un estadio primitivo de la cultura, y més bien apunta a un sentido filosofico de mito en tanto es
la disposicién animica con la que el hombre, teliricamente situado, percibe mediante
imégenes el mundo circundante, en especial el aspecto de la naturaleza omnipotente. Esta
interpretacion figurativa del sér, nutrida desde el humus local en que nace, modula
histéricamente un imperativo fundado en un momento “mitico” del pasado, es decir, olvidado
y recuperado desde las cualidades re-presentativas de un epos, en cuya cifra discursiva se
compromete el hombre en una conquista y humanizacién de su paisaje.

La disposicién de un mito imprime al individuo y al colectivo un ademéan ontolégico
peculiar que se orienta hacia el cumplimiento de un destino singular (el futuro), predelineado
en aquel comienzo olvidado y reconfigurado. El mito no es un producto perecedero de un
estadio primitivo de la cultura, sino que opera siempre “en todas sus empresas de orden

»1%asignando al agente un

espiritual e inclusive en la programacién de sus tareas pragmaticas
estilo y un perfil psico-vital propios, con los que pueda identificarse. Si hacemos un poco de
exégesis en torno al planteo astradiano, debemos tener en cuenta que, si bien el destino
configurado no precede al origen mitico, ya que de algin modo es propuesto por él, también es
~ necesario reconocer que ese origen se vuelve tal en la medida en que es la fundacién de un
proyecto existencial comun a los habitantes de un mismo predio teltirico (en nuestro caso, la

pampa).'”” Esta nota también hace a la imbricacién temporal de los “éxtasis miticos”.

“Mito de los argentinos o mito gaucho es, pues, el conjunto o totalidad de supuestos y
enunciados emocionales de nuestra comunidad humana, relativos a su finalidad implicita,
que ella tiende a alcanzar como auto-comprensidn histérica de su ser y de sus efectivas

virtualidades.”!%®

106 Astrada (1948a: 81).
197 Para una explanacion alternativa de las relaciones temporales en la concepcién mitica de la nacién propuesta
por la obra de Astrada (que aparentemente trasciende los limites de la 1* edicién de EI mito gaucho), puede
consultarse Ipar (2000: 286-287).
1% Astrada (1948a: 82).
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Retomando el hilo del argumento astradiano, recordemos que lo primero que surge ante
la pregunta por el ser del hombre argentino es la certeza de una tarea, de un quehacer que estd
por hacerse, pero'ya parcialmente hecho. En esta interrogacion, y la certeza qhe supone, estan
involucrados existencial y animicamente los sujetos que preguntan. De modo tal, la pregunta
implica una asuncién. Es entonces cuando comienza a temporalizarse la estructura existencial
argentina. Empufiada la tarea, en principio como un componente formal de la indagacién, se

“requiere de un asidero, una base éntica desde la cual emprender el viaje de la proyéccién, esto’
es, del reconocimiento de un impulso prospectivo originario. Esta base ineludible, la pampa,
ya impone, como dijimos, sus peculiares obstédculos para esa realizacion, para un encuentro del
hombre argentino consigo mismo. Alli es cuando el pasado y el presente argentinos comienzan
a jugar la dialéctica del tiempo, en funcién del futuro. Ello quiere decir que en vistas a
desarrollar esa tarea que el interrogador pampeano halla formalmente en la pregunta por si
mismo, el mito gaucho y la pampa instauran el combate entre el imperativo histdrico rescatado

por un epos y la fatalidad telurica, que se disputan de alguna manera los contenidos

existentivos del hacerse destinal; en definitiva, se trata de la lucha entre el recorte de paisajes ~

humanos y la dilatacién de los horizontes, entre el hombre y la naturaleza.'® En virtud de ese
movimiento es que las posibilidades de ser del hombre argentino se van tornando
progresivamente conscienteé. _

El mito gaucho se encuentra nitidamente encarnado en el poema Martin Fierro de José
Hernandez, cuya epopeya marca el ritmo psico-vital en qué el ser del hombre argentino se
desarrolla en vistas a la conquista de la pampa. De esta suerte, el filosofo cordobés apuntara
dos actos en los que se divide el drama de este periplo vital humano que representa el de un
pueblo entero. En principio, las cosas del mundo mantienen su preponderancia y el hombre de
la pampa permanece indefenso ante el poder de la naturaleza local y determinado
unilateralmente por su influjo. La ambulacién de Martin Fierro descrita en la Ida y la
dispersién del héroe expresan este temple melancélico y solitario del argentino, signado por la
fuga de horizontes. Perdido de su destino y suspenso en el océano cadtico de los entes, el
gaucho errante es “una particula animada y silente” arrastrada por las fuerzas de dos infinitos
cosmicos que se disputan su deriva. Porque al influjo telirico de la pampa le ofrece
competencia el simbolo astrolégico de la Cruz del Sur. En esta 16gica fatal en la que se mueve,
el argentino mitico reconoce, empieza a vislumbrar, en la luz de esa constelacidn celeste, un

indicio para sus pasos. En este deambular, Fierro (y los argentinos) encuentra sobre los

' Véase Astrada (1948a: El ser del hombre argentino, 71-74 y El hombre argentino y su mito, 81-83).
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contornos difusos de la pampa un rumbo y una tarea bosquejados; en la Cruz del Sur (cuyo
caracter impulsivo es de un signo mds positivo que el de la llanura) encuentra inscrito el
mensaje que lo impele hacia el segundo acto de-su drama. En €l, descubre los indicios que lo
llevan a una emancipacién del poder pampeaho, troquelada por el imperativo original del mito.
El hombre argentino empieza a comprender que a la fuerza césmica de las cosas debe oponer
su voluntad y tenacidad; debe renunciar al sosiego del fatalismo errante y resistir sus empujes
a los fines de plasmar su destino, la tarea que nace de aquella progresiva autoconciencia,
producida por su pecixliar temporalidad. Esta asuncion es expresada por la consistencia politica
y humana de la Vuelta de Martin Fierro, cuyo tono denuncialista (en los discursos de los hijos
~ de Fierro y de Picardia) y su perspectiva cosmoldgica (en la payada “especulativa” entre Fierro
y el moreno) anuncian un despertar de esa conciencia. A partir de entonces, el gaucho
identifica a la pampa como su paisaje, en el que se halla pre-dibujada su contextura animica
cabal, y asume su destino en, por y contra ella, emparentando su liberacion existencial con la
conquista de la esfinge pampeana.'* ' ‘

He intentado presentar, bajo la forma de una exégesis interprétativa, un esquema bésico
de la metafisica nacional desarrollada en este libro arduo y dificil. La trama tedrica de ese
planteo se completa con ribetes y enmiendas que complejizan su asunto. Sin embargo, he
encarado la necesidad de exponer y resumir esa doctrina intentando conservar la simplicidad
de sus puhtos centrales. La importancia de este desarrollo en la version esquematica que acabo
de plantear, quedar justificada, seglin creo, por lo que sigue; ya que, como intentaré mostrar,
- Carlos Astrada desprende de €l una concepcion politica vital para comprender su filiacion
ideologica peronista y la inscripcion de este texto en el marco de una literatura, no sélo

“especulativa, sino también militante.
CAPITULO 6: La dimension politica del mito gaucho

Como es evidente, la proyeccion fuertemente comunitaria del mito gaucho ya ametala
por si-misma una incipiente dimension politica. Como todo mito, aquél que emerge de la -
adopcion simbélica de la figura arquetipica del hombre argentino, el gaucho, también es el
resultado de la facultad histérica de un pueblo o comunidad cuya unidad le viene de la
~ estructura extética conforme a la cual las dimensiones del tiempo se combinan para dar una
dindmica de desarrollo material y espiritual a ese pueblo y su relaciéon con el mundo en que

“estd arrojado. De este modo, el mito gaucho revive los indicios legendarios de un origen

10 Véase Astrada (1948a: El hombre argentino a solas con su destino y a la conquista de su paisaje, 84-88).
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vedado, y repone el perfil y el estilo proyectivos auspiciados por €1, para la prosecucién de un
destino colectivo concebido como promocién y desarrollo de un imperativo fundacional: la
constitucién de una nacion peculiar y auténtica con sede en un médulo teltrico que, junto con
el componente humano, la constituye.

Podriamos intentar comprender la visién astradiana de la comunidad politica
comparandola con los modelos clasicos a los que claramente se opone y respecto de los cuales
pretende ser una superacion, centrada en una concepcion mas integral del ser humano y su
relacion con los otros. De esa manera, podriamos afirmar que el sentido de lo politico en la
intencion especulativa del profesor de Metafisica y Gnoseologia presume de ampliar su esfera
de irradiacién hacia capas de profundidad no abarcadas por el uso con que la filosofia griega
inaugura esa nocién. La estructura existencial formada por el mito no sélo determina al
hombre como un ser de la po’li& cuya “naturaleza” encierra la necesidad de la convivencia para
la preservacion y el buen vivir, sino que ademas alienta una identidad existencial con el otro
conviviente que trasciende el interés personal hacia un compromiso psico-vital con la
comunidad humana a través de su pertenencia a, y su asimilacion por, la tierra. De manera mas
limitada, para Aristoteles la comunidad seria “natural” porque, en tanto todo, sus partes no
podrian sino definirse a partir de ella (el hombre aislado no es hombre). La prueba irrefutable

de esta naturalidad es en definitiva el interés privado'!!

en la forma de supervivencia y medro,
aunque paraddjicamente este interés tendria por fin (o causa final) el ordenarse en vistas a la
“ciudad-Estado, como ente organico presuntamente autosuficiente y, por tanto, perfecto.'’?

Por otra parte, continuando con la actitud adoptada en Nietzsche. Profeta de una edad
tragica, pero desde un refinamiento filos6fico may.or y una postura confrontativa igualmente
virulenta, aunque mads sblapada, la concepcidn astradiana de la comunidad o cuerpo politico
también va a tener como horizonte conceptual de oposicion a la propuesta politica del
liberalismo clasico. Para éste, la sociedad civil de la que emanaria un régimen de gobierno que
junto a ella forma un Estado, es un artificio racional creado mediante un acuerdo entre
individuos para asegurar la preservacién de la vida individual y la propiedad privada. El
elemento material del interés personal mantiene aqui la preponderancia, y el factor identitario
- por el cual los hombres se unen reside en la mera conveniencia privada y en el riesgo que

significa permanecer en el estado de libertad natural. De esa manera, la vision liberal del

cuerpo politico o comunidad, al asignarles un caracter exterior y accesorio respecto del fin del

"' Por supuesto, este “interés” no debe ser tomado en su sentido liberal y moderno segiin el cual al individuo
“interesa” disponer libremente de sus medios y propiedades para su desarrollo material o felicidad personal, sino
precisamente como el derecho a conservar la posicion natural-social que le corresponde en razén de su linaje-y
procedencia étnica.

12 yéase Aristoteles (2005: Libro I, 51-95).
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hombre, que como individuo aspira a la felicidad pérsonal, pone mayormente el acento en los
limites del poder comunitario o estatal, asignandole el rol de mero érbitro entre particulares.'”
En contraposicion, podriamos decir que la comunidad para Astrada, antes que natural o
artificial, como en los casos anteriores, es “esencial”. Pero deberiamos cuidarnos del sentido
con que tomamos esa palabra en este contexto. En efecto, pareceria injusto calificarlo de
“esencialista”, lo que significaria que Astrada considera a las comunidades humanas como
organismos o sustancias ya definidos en ciertos rasgos tipicos estaticos y perennes. Por el
contrario, el existencialismo de base con que el filésofo conduce sus cavilaciones parece
prevenirlo en cierta medida de este “vicio”. En efecto, seria mas acertado afirmar que, desde la
perspectiva de este autor, la comunidad como ambito de convivencia en el que el hombre
desarrolla su facultad proyectiva es esencial en el sentido de que forma parte necesaria en la
estructura existenciaria de aquéllos que la habitan. Los ciudadanos por ella definidos resultan
irreconocibles como tales fuera de ese marco colectivo de significacion sin el cual los entes
(los entes argentinos, polacos, guaranies, podriamos decir) harian frente de manera aislada y
estanca, es decir, al modo como un objeto hace frente a un sujeto, que es el modelo de
conocimiento con el cual el existencialismo intenta romper lazos." Es de esta forma que la
comunidad o pueblo pueden ser llamados “esenciales”, aun cuando son postulados como una

tarea, un “tener que hacerse” y un programa colectivos.!!

!> Para una vision integral de la concepcion liberal de la sociedad y el Estado, véase Bobbio (1992); y para un
analisis comparativo del desarrollo del liberalismo politico en los autores cldsicos modernos, véase Bobbio (1985:
Capitulo 1. El modelo iusnaturalista).

!4 Para un primer acercamiento a la critica del modelo moderno de conocimiento, véase Heidegger (2003: §13, 72
y s8). '

" A partir de lo que desarrollaremos maés adelante en referencia a la adscripcion ideoldogica de este texto al
peronismo, se tornaria necesaria una problematizacion de esta lectura no esencialista de la comunidad argentina
tal como la concibe Astrada. En efecto, como expondremos un poco mas adelante, puede distinguirse entre una
légica interna del texto estructurada por el existencialismo, y un cddigo externo de comunicacién con el lector
dado por la suscripcion del pensamiento astradiano al peronismo. A partir de esta distincion, seria prudente sugerir
la posibilidad de que el existencialismo, como impedimento de una orientacién esencialista del planteo de nuestro
autor, opera en un plano meramente formal. De tal manera, la estructura temporal con que nuestro filésofo
diagrama su teorizacién lo obliga a totalizar un devenir constituyente del ser del hombre argentino y de su
dindmica convivencial. En el marco de esa dindmica, la comunidad seria un componente estructural en tanto se
conforma como la principal instancia de totalizacion y cristalizacion de ese devenir. Sin embargo, pronto veremos
como, a causa de la necesidad de esta obra de hacerse comprender a través del peronismo, Astrada debe inclinarse
a suponer contenidos esenciales para la comunidad argentina, a los fines de vincular el proyecto ontolégico del
destino nacional, inicialmente indeterminado, con los designios de la politica justicialista que en gran medida ya
estaban determinados por la breve historia de ese movimiento. Desde este punto de vista, Astrada puede ser
sospechado de esencialista, en un sentido polémico, y en cuya percepcién también colaboran el tono nacionalista
del texto y el telurismo propuesto. Cabe destacar que esta observacion parece entrar en oposicion con la propuesta
por Ezequiel Ipar, para quien la articulacién misma en que se desarrolla la concepcién mitica de la nacién (en
definitiva, lo que acabamos de identificar como el aspecto formal del planteo), ya estd inicialmente orientado al
cultivo de “una tradicion fuerte” supuesta en la impronta cultural que necesariamente exigiria, de acuerdo a este
comentarista, un origen fundacional mitico [véase Ipar (2000: 286-288)]. Otra opinién alternativa fue esbozada
brevemente por Gerardo Oviedo, quien asume el esencialismo inscripto en E/ mito gaucho, pero matizandolo con
el aspecto “universalista, pluralista y abierto” que pervive en la conjugacion entre “forma auténoma” y “apertura
de universalidad” [véase Oviedo (2007: 184)]. También se puede encontrar una lectura “esencialista” de E/ mito
gaucho en Llanos (1962: 51-54), aunque este autor no lo haya advertido explicitamente.
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Es entonces cuando se vislumbra una primitiva dimension politica de relevancia en este
texto. Si bien puede sostenerse que el mito gaucho es la pauta de un estilo y una intencién de
 trascendencia (“ademan ontolégico”) "que puede o debe asumir cada argentino
individualmente, en su plena concrecién psico-vital, y en tanto modo de percepcion de la
realidad ontica (comprension del ser argentino), debe ser tomado como un. plexo de
significacion siempre compartido y siempre resignificado en la interaccién de la convivencia
de aquéllos que lo comparten. En esta asuncién de una significacion y en esta construccién de
una resignificacién, dinamizadas por el caracter extatico del mito gaucho, los argentinos se
forman como pueblo y se proyectan hacia un destino comun, de acuerdo a los imperativos de
ese mito. Las multiples referencias a esta suerte de Dasein colectivo conformado por el mito
(que se diferenciaria del Mitsein en que éste, en Gltima instancia, es personal), ademas de
desarrollar con la amplitud que corresponde el tema planteado por la obra, se encargaran de
configurar con retazos una fisonomia general y politica de la comunidad nacional argentina.

Esta fisonomia general quedara parcialmente conformada por ingredientes ideoldgicos
que se entremezclan con el argumento del libro. En el §6 de la primera parte ya se empieza a -
insinuar esta toma de posicion al identificar al hombre argentino arquetipico con el gaucho de
las gestas de la independencia. Estas “huestes” eran las portadoras del mito, y una vez sentadas
(o reconquistadas) las condiciones de la formacién de una comunidad politica, se retiraron a la
pampa a plasmar su ideario, legitimo en virtud de su sacrificio. Sin embargo, Astrada establece
inmediatamente una relacién de continuidad entre estos iniciadores de “la grandeza de la
estir_pe” y su “progenie de parias”, que quedaron relegados por una dirigencia extranjerizarité y
veladora de los origenes. Es decir que a los temas usuales de una literatura vagafnente
 nacionalista, el filésofo adosa esta elevacion vindicativa de la clase popular y marginal que
vendria a ser una expresion genuina de la patria, porque “trazd [...] los inviolables limites |
patrios y empiné a la vida histérica el destino de una comunidad, que sofi¢ asentada en la-
nobleza de su estirpe y- realizadora de sus ideales”.!’s Aqui comprobamos un movimiento
retorico por el cual se lleva a cabo una inversién de los valores de riqueza, contraponiendo a la

ruindad de las clases dirigentes cipayas el enaltecimiento de los excluidos!"”:

~ Aunque éste no es lugar para agotar esta interesante discusion, mi hipdtesis ante ella apuntaria a sefialar
una fuerte y vacilante tensién, presente en la mayoria de las obras astradianas maduras, entre esencialismo y
existencialismo, nacionalismo y humanismo, y telurismo y universalismo. Un intento de mostrar las dificultades
de “catalogar” intelectual e ideologicamente al profesor de Metafisica y Gnoseologia puede encontrarse en David
(1999b).
16 Astrada (1948a: 83). '
"7 Véase Astrada (1948a: El hombre argentino arquetipico y su progenie de parias, 83-84).
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“Sin embargo, el paria soledoso y errante, el hombre silenciado por cosas y ruidos que
llegaban de afuera, era infinitamente rico en su pobreza, era nada menos que el poseedor
de todo el oro pampeano, pero no ciertamente el de los trigales; era pues, el insobornable

‘guardador del numen germinal de la nacionalidad...”"!®

Posiblemente fuera aquella doble faceta individual y colectiva del mito a que haciamos
referencia mas arriba, lo que, unido a este pkmteo, le permitird un poco mas adelante (§9)
hablar de “desertores” del mito. En efecto, la idea de desercién sugiere que el individuo que
estd vinculado existencialmente al origen y desarrollo de una comunidad, en tanto que 4mbito
referencial de la trascendencia, es depositario de un cierto compromiso que debe mantener con
sus compatriotas y respecto del cual puede volverse fiel (como los géuchos parias
conservadores del mito) o infiel (los desertores). Aquéllos que finalmente optaran por esta
Gltima posibilidad serian los integrantes de una generacion “civilizada” y descendientes de
aquella dirigencia inclinada hacia la venalidad y asociada a los intereses extranjeros, ubicada
histéricamente en la época en que Hernandez escribia el Martin Fierro. De ese modo, a la
progenie marginal del gaucho se oponen las capas cultas que, renunciaﬁdo a las posibilidades
vitales ya pre-dibujadas por el mito para su desenvolvimiento en el marco pampeano, realizan

eY)
1

una “fugﬁ de si” en su constante direccién espiritual hacia Europa. El caracter imitativo de la
pseudo-asimilaciéon que esta generacion realiza de los elementos de la cultura europea
convierte a éstos en productos externos que sélo ofrecen_ la apariencia de modos humanamente
auténticos de vivir; “meros habitaculos, con los que se creyé dispensado de formarse
conceptos del mundo y de la vida que fuesen fiel expresion de su peculiar modo de ser.”'"

Si bien Astrada esgrime una leve justiﬁéacién de esta desercion, segun la cual ella se
produjo por la precipitada ansiedad de esta generacién de encontrar &mbitos de cultura donde
practicar la convivencia, sumado a la dificultad “natural” de recortar paisajes sobre el éntico
telén pampeano, el pensador cordobés no le ahorraré el tono “denuncialista” al referirse a la
mala importacion de la técnica, la ciencia y el arte europeos y la violencia simbélica que con
estos productos fordneos aquella generacion ha ejercido sobre el pueblo. Astrada observa en
los modos de planificacién de la economia, del desarrollo industrial y productivo, de la
literatura y de la inmigracion, diferentes maneras en que las generaciones desertoras
(dirigencia y civilizados) han coadyuvado al ejercicio del colonialismo europeo y a su

perpetuacion.'?

118 Astrada (1948a: 83-84).

119 Astrada (1948a: 92).

2 Véase Astrada (1948a: La esencia argentina y las generaciones desertoras del mito gaucho, 91-94 y Los
caminos de Ia desercién, las sombras clisicas y el hombre argentino solo y ensimismado, 94-97). Si bien el
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Hasta aqui hemos intentado hacer un analisis comprensivo de las perspectivas de la
primera parte de El mito gaucho, intitulada “I. Raiz, estilo y proyéccién del hombre
argentino”, la més sustanciosa desde un punto de vista filosofico. Para concluir, podemos
decir que en ella se establece, desde la perspectiva de su dimensién politica, un contrapunto
- entre la constitucion Ontico-deontologica de la comunidad argentina, signada por un
imperativo de compromiso inaugurado en el origen y reactualizado permanentemente por el
mito, y la historia, comprendida como una realidad infiel promotora de la exclusién social, la
desercion del proyecto nacional y la dependencia colonial. En este planteo, podemos ver
ligeramente modificado el esquema bésico de la concepcion astradiana de la historia en
relacion a la versién desarrollada en 1945 en el Nietzsche. En aquella oportunidad, la mirada
tragica de la historia ponia el elemento decadentista sobre el pasado de occidente en sus
grandes lineas evolutivas, las que se habian dirigido hacia el imperio del utilitarismo, la
técnica y los valores del nihilismo cristiano, para arribar finalmente a un tiempo de crisis
redentora, de saturacion de las fuerzas historicas que eclosionaban en direccién a la nueva
edad del reinado de los valores afirmativos. En resumen, podriamos calificar a aquella
posicion como eminentemente ascendente. En contraposicién, en la versién de 1948 Astrada
postula el efecto performativo de un primer pronunciamiento, fundante de convivencia, en
contraste con el cual puede corroborarse una historia de la decadencia, la que radicaria en un

alejamiento de los mandatos destinales de aquel primer impulso creador.'”! Sin embargo, no

tipo de denuncias sociales, politicas y econémicas que el filoésofo presenta en este contexto tienen una larga
tradicion en el pensamiento argentino y ya se pueden encontrar desarrolladas en buena medida por la Generacion
del 37, nétese que el vocabulario y la ténica utilizados por Astrada lo acercan considerablemente a las posiciones
de la intelectualidad nacionalista de la década de 1930, en especial a las de la vertiente populista, teniendo en
cuenta la preocupacién por la justicia social que el cordobés ya arrastraba desde el Nietzsche y su concepcion de la
historia, que tiene como protagonista al pueblo oprimido en su contraposicion a las élites dirigentes [consiiltese
Buchrucker (1987: 263-274)]. Para estudiar las participaciones concretas de Astrada en los grupos nacionalistas
FANCE y Afirmacién Argentina con anterioridad al advenimiento del fendmeno peronista, puede consultarse
David (2004: 77-78 y 137-139). Por otra parte, en relacion a este tema seria importante mencionar la opinién de
Hernandez Arregui, quien lleva a cabo una valoracion de la metafisica nacional astradiana a partir de los criterios
tedrico-militantes del socialismo nacional. Desde su punto de vista, el Astrada de E! mito gaucho es un
nacionalista sin mas. Sin embargo, tuvo una serie de intuiciones que lo situarian en una-zona privilegiada del
nacionalismo; tales intuiciones rondan en torno al anti-imperialismo, a la base popular del desarrollo de Ia cultura
nacional y a la denuncia de la acci6n civilizatoria de la dirigencia europeizante. Al respecto, quisiera mencionar
dos cosas: por una parte, antes de hacer una valoracién positiva de algunos aspectos del pensamiento astradiano,
Arregui ya habia mencionado el ulterior paso hacia el marxismo del maestro cordobés; por la otra, las
contravaloraciones que realiza se apoyan justamente en sus propios supuestos doctrinarios, negandose a la critica
interna; ejemplos de ello los tenemos cuando minusvalora la reivindicacion de lo nacional en Astrada por centrarlo
en una concepeion vitalista de la tierra nativa, sin advertir que “la geografia es también economia”, y cuando
matiza las virtudes “revisionistas” del cordobés por haber intentado rescatar la figura de Esteban Echeverria [véase
Hernandez Arregui (1970: 213-218)]. Estas observaciones no vienen mas que a insistir en la dificultad de
encasillar al pensamiento de la metafisica nacional en un molde ideolégico prefabricado.

! No resulta evidente si en el contexto de la teoria astradiana es plenamente identificable el origen olvidado o
velado de la Argentina con la Revolucion de Mayo de 1810. Ello implicaria remitirse a un tiempo (jreal,
existencial?) en el cual ontologia ¢ historia no mantuvieran una escisién fundamental. Pero, ;en qué sentido podria
decirse que aquella gesta es un hecho “olvidado o vedado™? No obstante este interrogante, Alfredo Llanos no duda
en la exactitud de esa identificacién [véase Llanos (1962: 51)]. En todo caso, no puede discutirse que esa
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parece pertinente hablar en este caso de una visién pesimista. Como veremos luego,v Astrada

" no ve muy alejado el tiempo en que el hombre argentino, propulsado por el plasma articulador
de su mito, recoja nuevamente su legado y lo torne operativo en una futura instanciacién
“histérica. Para graficarlo, a este esquema le cabria la forma de la espiral que Astrada describe
para la rueda del tiempo.'”? De tal modo, la historia érgentina se desarrollaria, al parecer, en
ciclos cada vez mas amplios, en virtud de los cuales el hombre argentino va adquiriendo una

mayor conciencia de su misién en la pampa, y corrigiendo, refrendando, esa prematura
torcedura respecto de su origen, de la cual la oligarquia dirigente es responsable.

Finalmente, la prbpuesta de Astrada sera buscar las vias para esa reconciliacién entre
mito ¢ historia en la definiciéon de los rasgos peculiares de la argentinidad. Estos deben
buscarse inscriptos tanto en el origen mitico como en el sustrato telarico de nuestros
componentes cosmicos (la pampa y la Cruz del Sur). A través de un empeéinafniento en las
posibilidades proyectivas marcadas por “nuestro interno devenir”, la configuracién cabal de la
comunidad estard signada por un descubrimiento de las posibilidades estéticas de nuestros
paisajes y la urbanizacién de la pampa; tareas que serian encomendadas a la flor creativa de las
generaciones argentinas, encarnada en las “promociones juveniles”. El resultado, la
humanizacion de la tierra de acuerdo a nuestras caracteristicas vitales asi definidas, dara con la

formacién de una comunidad “compacta y arménica” y una idiosincrasia propia.

“El hombre argentino, acelerando el ritmo de su sangre, ha de forjar un canto de marcha
y de victoria. De marcha hacia una comunidad soberana, duefia de su destino y
engrandecida por los valores espirituales que atesore; canto de victoria sobre la intemperie
pampeana, sobre el poderio de la naturaleza. Esta lucha, con los elementos césmicos y
telricos, perfila ante nuestros ojos una magna empresa, que serd obra de generaciones

~ sucesivas. v

[...]

Este es el medio de modificar, de humanizar la naturaleza de la pampa, o sea apelando a
una segunda naturaleza, planeada en funcién de la existencia argentina, de sus mas .

entrafiados designios vitales y espirituales.”'?

Revolucién estuvo, a criterio de Astrada, inmersa en la corriente del mito, pues “el germen de altisimo destino,
estaba ya en la esencia misma de la argentinidad, en la vocacién précer de los fundadores.” [Astrada (1948a: 70)]
En ese sentido, no seria del todo inverosimil cargar a ese acontecimiento real e histérico de una funcidn
existencial mitica legendaria. Precisamente, mas alla de las controversias que los documentos y el analisis
historiografico pueda plantear en torno a las motivaciones y consecuencias de la Revolucién, no seria dificil
adjudicarle un caracter simbdlico segiin el cual hubo un tiempo, el de la fundacién, en el que la realidad parecié
corresponder al destino de grandeza de la patria. )

'22 Véase mas arriba la nota 102,

12 Astrada (1948a: 98-99).
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Por esta via, Astrada piensa la cristalizacién de una nueva estitpe humana, con sede -
nacional y rasgos propios, que a su vez constituya la revitalizacion del tronco de la civilizaciéon
greco-latina, para lo cual ya no tiene suficientes energias la envejecida Europa. En definitiva,
la consolidacién de un ser nacional estaria en funcién de la incorporaciéon del hombre

- pampeano a las corrientes universales del devenir humano, en el seno de, y en referencia a, las
cuales una autoafirmacion de su ser puede hacerlo libre, propio y soberano.'*
ok o ook Kk

La segunda parte del libro, II. Martin Fierro y el mito gaucho, tendra por funcién
principal hacer visibles las huellas de este contrapunto entre existencia e historia, y del
proyecto politico astradiano, en los versos del poema Martin Fierro, que es la epopeya en que
se encarna el mito gaucho. Alli, Astrada haré bailar a las figuras y personajes del poema la
ronda de la leyenda, la historia y el destino, mostrando en sus diferentes capas simbélicas los
elementos del mito argentino, ya no en el nivel existencial, sino en lo que podriamos llamar el
nivel antropolégico; esto es, en la esfera del desenvolvimiento concreto-existentivo del
hombre en la pampa. Ese programa quedara expuesto en el temario 'que entrafia la
interpelacion mitica de Martin Fierro, dividido en En la fuente del mito, Cosmogonia gaucha
y La cosmovisién politica.'”” Aunque no es un proposito del presente trabajo adentrarse en el
anélisis de esta region antropoldgica del texto, hay algo que debe mencionarse en estos
capitulos desde el punto de vista politico. Ello consiste en las referencias méds pormenorizadas
a los embates de la historia y la coyuntura politicas, enmarcadas generalmente en
tipificaciones ideolégicas mas o menos usuales en el ideario del nacionalismo populista (del
que Astrada tangencialmente participa), y mezcladas con ciertas obsesiones bitticas de
Astrada.'” El ejemplo mds paradigmatico es la representacion de la oligarquia terrateniente y
conservadora en la figura del viejo Vizcacha, con su catdlogo de disvalores'”, a lo que debe
sumarse la mencién mas o menos esporddica de ciertos valores extraidos de las
reivindicaciones histéricas de diferentes tradiciones politicas pero mayormente aceptadas por

el consenso comin. El siguiente pasaje puede servir de ejemplo:

“Peticiona Martin Fierro, y, con él, José Hernandez, una comunidad arménica, libre,
justa, con su ideal educativo, inspirado tanto en sus esencias historicas como en ‘sus

ingredientes espirituales y sociales, con sus creencias libremente profesadas, en un clima

124 Véase Astrada (1948a: Prospeccion de la comunidad y del hombre argentino, 97-100).

125V éase Astrada (1948a: 101-153).

26 El mejor ejemplo de estas obsesiones es su descripcion encarnizada de las tias de Picardia como agentes del
catequismo catélico, ultra-ortodoxos, dogmaéticos e inquisidores. Para el modo como Astrada se enfrenta al
ultramontanismo catélico a lo largo de toda su vida, véase David (2004: por ejemplo, 14) y Caturelli (1993: 429).
127Véase Astrada (1948a: 130-134). '
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de tolerancia reciproca, y asentada en el derecho a la vida de todos los argentinos. Para que
ella sea una realidad, es necesario, ante todo, radicar en la tierra al trabajador autdctono,
asegurandole las condiciones que requiere la labor ordenada y productiva; sélo asi no

habrd parias errantes en la pampa, cuyo ultimo avatar estd representado por el tipo del

vlinyera|'”]28

Puede notarse aqui, segln creemos, una mixtura coherentemente aceptable entre -
premisas populistas (referidas a la comunidad y sus esencias histdricas), liberales (por
ejemplo, la tolerancia y libertad de creencias) e izquierda tradicional (las condiciones de
trabajo), ademds de algunas comunes a las tres (ideal educativo, libertad y justibia en sentido
amplio). Si bien nuestra exposicion trabajara con la sustancia filoséfica de la primera parte,
debe tenerse presente la existencia de esas intervenciones que enriqﬁecen y, de algiin modo,

dan cuerpo, al planteo politico de la metafisica nacional.'”

CAPITULO 7: El peronismo como clave interpretativa de El mito gaucho

Hemos dicho ya que, junto al existencialismo, destaca un segundo elemento subyacente
a la escritura de EI mifo gaucho: el peronismo. Este ingrediente es, sin duda, menos importante
que el otro en cuanto a su papel articulador de la ldgica interna en la que se mueve el texto. Es
decir que el andamiaje conceptual por el cual el libro lograré las conexiones entre mito, pampa B
y destino, y el modo como todo ello se expresa en la epopeya de Fierro, sera soportado, como
ya se expuso, por las estructuras existenciarias tradicionales (es decir, las desarrolladas por
Heidegger en Sein und Zeif) y por sus libertades interpretativas; todo ello ade_rezado con el
gracioso aporte estético del modernismo lugoniano.

Sin embargo, en un. segundo plano, una latente pero permanente presencia de la toma
de posicion astradiana en torno a la coyuntura politica nacional ofrece indicios certeros sobre
el modo como el lector debe recepcionar las intenciones especulativas de esta obra. Esos
indicios en verdad tienen poca o ninguna eficacia en las conjugaciones ontolégiéas con las que
quedarfa configurada la fisonomia general del ser del hombre argentino, pero su base
ideolégica, combinada con las ya mentadas denuncias tipicas del pensamiento nacional y

“ popular (o nacionalismo populista), ofrecera un contenido méds bien poco ambiguo a la imagen
“proyectada por ese existente y al mensaje politico de Fierro (o de sus hijos: los “cabecitas

negras” como base social del nuevo movimiento). En efecto, podriamos adelantar como

128 Astrada (1948a: 152). '
129 Para obtener exposiciones complementarias, véase Mercado Vera (1950: 66-68) y David (2003).

70



hipétesié provisoria que mientras el existencialismo de corte heideggeriano es la referencia
conceptual del argumento interno, el peronismo arroja las claves por las que el texto se pondré
en relacion con sus lectores y marca una suerte de cédigo hermenéutico externo. -

La adscripcion ideolégica de EI mito gaucho dentro del fendémeno discursivo
justicialista no s6lo resulta clara por las manifestaciones de aprobacion referidas al momento
presente,* sino por el contraste que producen los parrafos introducidos en su segunda edicién
con que se ha esmerado en borrar los signos de su anterior versién peronista.” De todos
modos, antes de la aparicion de este contraste, ya en el afio 1948, el aliento esperanzador que
rebasa todo el texto, las menciones al presente coyuntural desde las que se vislumbra un nuevo
despliegue histérico de la progenie de parias hacia la consumacién de su destino, las
tipificaciones de los actores y simbolos involucrados (nacionalidad, justicia social, oligarquia,
clero, excluidos, urbanizacién-industrializacion, entre otros) ensayan en conjunto un mensaje
~ claro, puesto en boca del aeda mitico, relativo a la ocasion presente como el punto a partir del
cual comienza y se endereza el camino de la comunidad hacia la realizacion fiel del mito

argentino.

“En un dia de octubre de la época contempordnea —bajo una plimbea dictadura
castrense-, dia luminosb_ y templado, en que el 4nimo de los argentinos se sentia eufdrico y
con fe renaciente en los destinos nacionales, aparecieron en escena, dando animacién
inusitada a la plaza publica, los hijos de Martin Fierro. Venian desde el fondo de la pampa,
decididos a reclamar ya tomar lo suyo, la herencia de justiéia y libertad legada por sus

mayores,”"*

De este modo, obtenemos que, mientras que la estructura existencialista del libro abre
las dimensiones del ser hacia una proyeccion libre y virtualmente indeterminada en la via de

las prescripciones de la pampa y el mito gaucho, paradojalmente la adscripcion al peronismo

1% Por ejemplo, “nuestro hombre tendrd que aprender, y estd ya aprendiendo, a organizar y jerarquizar su
curiosidad, a depurarla, a ponerla en intimo acuerdo con las esencias propias y, en consecuencia, a dirigir mejor
sus preferencias universalistas.” [Astrada (1948a: 71; cursivas mias)] Como veremos mas adelante, este incipiente
aprendizaje de una vocacion universalista, proclamado en el afio 1948, se expresa en la adhesion a la doctrina de
la "tercera posicién". Por otra parte, las remisiones de signo positivo referidas a la coyuntura nacional quedan en
evidencia si se comparan las modificaciones que se realizaron en ia segunda edicion de 1964 con respecto a los
tiempos verbales de algunos pasajes, con lo que Astrada pretendié borrar la antigua impronta peronista del texto.
Esas modificaciones se denuncian con claridad en la edicion critica de la obra, donde se detallan esos cambios
[véase Astrada (1948a: notas 118, 131y 132)]

B! Véase sobre todo el texto “Paternalismo y resurreccién de Vizcacha”, introducido en la segunda edicién de
1964 de El mito gaucho [Astrada (1948a: 136-137))].

132 Astrada (1948a: 136).

'} Ya en el comienzo del libro Astrada nos advertia que la fisonomia animica y existencial del hombre argentino
aun estaba por decidirse, y que persistia a la sazdn una cierta indefinicion de sus rasgos psico-vitales, sdlo
sugeridos por un “ademén ontolégico” marcado al ritmo del mito gaucho, pero sacudido parcialmente por el
atasco asimilador de las corrientes inmigratorias por parte de la pampa, lo que de algin modo vendria a complicar
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pérece estrechar los caminos de esa pfoyécci()n hacia elementos ya parcialmente definidos en
la coyuntura histérica. Deberiamos decir al respecto que no parece haber una contradiccion en
esta ambivalencia del texto, pero si que ella supone una fuerte identificacion entre el mito
gaucho, la Argentina (como realidad politica) y el peronismo (como fuerza hegemonica en esa
realidad, o conduccién). Esa orientacion politica pareciera estar despojando a nociones como
libertad, justicia y comunidad, de uso muy frecuente en es_té obra, de una primera inocencia
conceptual, para darles un significado definido por la doctrina y el discurso oficial. Lo mismo
que en 1945 ocurria con la nocién de justicia social'™, en 1948 trasciende los limites de esa
| categoria y totaliza la eficacia del discurso hegeménico, al dejar abierto el significado de los
términos eminentemente politicos y permitir que la pregnancia semdntica de ese discurso
“complete los enunciados no desambiguados por el mismo Astrada, quien autoriza ese proceso
con la simple adhesién.

- Para corroborar esto, entonces, nos proponemos mostrar las coincidencias entre el
argumento' de El mito gaucho y los elementos retdricos que marcan el cardcter del discurso
oficial, poniendo en relacién el ideario astradiano con la disertacién pronunciada por el
General Perén al cierre del Primer Congreso Nacional de Filosofia, celebrado desde el 30 de
marzo hasta el 09 de abril de 1949 en Mendoza.'** Esas palabras de clausura serian las que
posteriormente se darian a conocer como La comunidad organizada. Cabe destacar que el
hecho de que esta conferencia corresj)onda al afio siguiente del de la publicacion de EI mito
gaucho no es un problema que atente contra nuestro anlisis, ya que debemos recordar que mi
intencién no es insinuar una inspiracién de Astrada en Perdn, sino una coincidencia (por
supuesto, no alentada por el azar) entre las intenciones politicas que animan a ambas

producciones, surgidas de un contexto politico determinado y adscriptas a su direccion.
CAPITULO 8: Las conferencias de la “tercera posicion”

Juan Domingo Perdn inicia su conferencia con la intencién de presentar ante los

cohgresistas, en especial los extranjeros, la doctrina propia, no de un partido politico, segun
dice, sino de “un gran movimiento nacional”; doctrina compartida por una inmensa mayoria de
los argentinos. Lo primero que puede llamarnos la atencién en esta introduccién radica en la

relacién que Perdn pretende darle a su discurso con la disciplina filoséfica. Primeramente nos

aun mds la pretension de reconocer en el hombre argentino elementos propiamente distintivos.

1% Véase la Primera Parte del presente trabajo.

135 Sobre el papel que desempefia Astrada en la organizacién de ese Congreso, su participacién académica y las
_correspondientes connotaciones politicas, véase David (2004: 195-210) y Bustos (2009).
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recuerda la relacion de discipulazgo que Alejandro, un militar, mantenia con Aristdteles, un
filésofo, lo que le da al General una pauta de que su oficio algo tiene qué ver con esa actividad
del pensamiento. Pero ademds el Presidente se ocupa de aclarar que, debido a su condicién
. publica, ¢l siente que estd mds obligado que nadie a hacer lo qué dice. De estas dos
- apreciaciones se concluye que, en el contexto de este discurso, la filosofia como expresion de
una doctrina esta relacionada con el compromiso, por una parte, pero también con algiin modo
de la verdad, por otra, desde el momento que esa doctrina es asumida por el grueso de los
argentinos, y precisamente por aquella parte que, segiin se deja entender, corresponde a lo mas
auténtico de la nacionalidad. Finalmente, el propésito del disertante es “ofrecer a los sefiores
que nos honran con su visita, una idea sintética de base filoséfica, sobre lo que representa
sociolégicamente nuestra tercera p}osicio’n.””6 Con estas breves ideas, Perdn predispone a su
auditorio a entrar en el meollo de la peculiar cuestién que se propone exponer.'*’
No obstante, la mentada relacién entre doctrina nacional (justicialismo), verdad
argentina y compromisd politico nos permite, antes de entrar de lleno en la conferencia del
- General, hacer un fructifero rodeo por otra conferencia dictada por Carlos Astrada en 1947 en
la Escuela de Guerra Naval, intitulada Sociologia de la guerra y filosofia de la paz."® Ello nos
permitird acercar més estrechamente la posicién de ambos planteos. En efecto, las
correlatividades entre este texto y el de Perén son mucho mas explicitas que respecto de EI
mito gaucho, lo qué en primera instancia se explica por el hecho de que ambas conferencias
comparten un caracter practico vinmediato que no corresponde al libro: ambas tienen la
aspiracién de dejar un mensaje militante, politiéo y perentorio, por no decir urgente, para una
audiencia concreta y especifica, disponible y expectante, de tradicién diferente a la del
expositor: filosofos que escuchan al militar y militares que escuchan al filésofo. Por esta
razon, comenzaremos a internarnos en La comunidad organizada a través de Sociologia de la
guerra y filosofia de la paz. |
En su disertacion, Astrada concluird presentando lo quevPerén anunciaba desde un
principio, esto es, la doctrina de la tercera posicion. Ella seré calificada, por una parte, como la
posicion argentina, por su origen, y, por la otra, como la verdad argentina, en tanto ella aspira

a su universalizacion:

136 Peron (1949b: 131).

137 Véase Perdn (1949b: 131-132). :

1® Ella sera publicada al afio siguiente con el mismo titulo y bajo el sello editorial del Instituto de Filosofia de la
Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad de Buenos Aires, cuya direccion era ejercida por Astrada en aquel
tiempo.
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“Tales son los principios programéticos y medulares de la posicién argentina, de la
verdad argentina. Porque, con relacién al arduo problema, hay que reconocer y proclamar
que la verdad, la buena nueva, es argentina, nacida en la entrafia del alma argentina, pero
es una verdad para todos los pueblos, si éstos se resuelven a elegir el camino de la verdad,

el que lleva a la 'paz perpetua, que es el camino de la vida.”'*

Podemos observar en primer lugar que, en el caso de esta conferencia, el elemento
filoséfico no viene dado tanto por su contenido ni por éu auspiciosa mencion de la verdad de la
“paz perpetua” argentina, sino por el mismo sujeto de enunciacién. Es decir que, mientras el
discurso en si mismo aparece bastante despojado de la minuciosidad filos6fica y académica -
tipica, serfa ingenuo pensar que en la relacion entre auditorio y orador se estd obviando el
caracter revestido por éste tltimo, como estudioso de las verdades universales y como el mas
capacitado para enunciarlas, aunque mas no sea en la amenidad de las citas recogidas y en el
poco espeso elemento epistemoldgico con que Astrada pretende fundamentar sus argumentos,

basados en leyes tan invélidas como aquéllas que rechaza por su caracter inductivo'®®. En
suma, si alcanzamos a situarnos en el contexto de la conferencia, esto es, la Escuela de Guerra
Naval, creo que seria acertado decir que Astrada era muy consciente de estar hablando a
militares (es decir, legos de la filosofia con un peculiar perfil), mientras que el auditorio era
también consciente de ser interpelado por un filésofo de Estado.'' Ello nos puede inclinar a
pensar, en principio, que el conferencista, antes que enumerar los descubrimientos realizados
en el mundo de los a priori por la razén especulativa, tiene por tarea describir las verdades que
por vocacién o conveniencia adopta la comunidad en la que vive, partiendo de las estructuras
hegemonicas que le dan direccion politica (el justicialismo, por entonces).

Aqui ya nos encontramos con la triada de doctrina nacional, verdad argentina y
compromiso politico, a partir de la cual se habia propuesto hacer este rodeo por Sociologia de
la guerra y filosofia de la paz. Esta combinacion de ciertos elementos doctrinarioé con un
doble anclaje en lo conceptual-especulativo y en el compromiso con una politica de Estado,
estd articulada en ambos casos (el de Astrada y el de Peron) no sélo desde una especifica
posicién intelectual, sino también desde la situacién personal de cada orador en el seno de la
relacion dialégica con su respectiva concurrencia. Si bien podriamos decir que en esta primera

coincidencia la parte mas ventajosa la llevaria el lider carisméatico, por ser de algin modo el

139 Astrada (1948b: 31).

10 yéase Astrada (1948b: 9).

'“! Esta calificacion para Astrada, aunque pasible de ser revisada y contrastada, resulta bastante verosimil para el
periodo que estudiamos. En todo caso, ella aparece repetidas veces en David (2004: por ejemplo, 159-160), y es
trabajada en David (2003) y Bustos (2009).
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arquitecto del movimiento nacional, también es cierto que éste debe recurrir a la filosofia a la
hora de darle un matiz universal y presentable ante el tribunal internacional. Por ello es que, si
bien puede ser considerada parcialmente certera, me parece que debe ser matizada la siguiente

reflexién de Horacio Gonzalez:

“El peronismo alardeaba de poseer una doctrina, cuya formulacion tenia dimensiones
folletinescas y evangelizantes, que solian entenderse como la verbalizacion definitiva de la

filosofia, el non plus ultra del pensamiento que no podia ser horadado por los ensuefios de

los filésofos de linaje.”**?

Gonzalez utiliza estas palabras en el contexto de un argumento que apunta a justificar
la puesta en duda de la autoria de La comunidad organizada. Pareciera que subrepticiamenté
se esta suponiendo que si el estilo de divulgacion peronista estaba habitualmente alejado de las
formas filosofico-académicas, pero ademds existe una permanente reticencia del politico a
dejarse guiar por las encumbradas verdades del sapiente, resultaria verosimil suponer el
encargo de la confeccion del texto a un experto que quedara ocultado por la locucién
cadenciosa y fascinante del jefe. Sin embargo, también podria argumentarse lo contrario. A
decir verdad, y a pesar del asombro que puéda llegar a causar el discurso de clausura del

- Primer Congreso Nacional de Filosofia, es necesario decir que las simplificadas apreciaciones
filosoficas del texto, la ingenuidad con que se toman algunas citas y conceptos clasicos' y
finalmente la excesiva polaridad con que se separa a las doctrinas entre idealistas y
materialistas, o individualistas y colectivistas, dan la sensacién de que todo ello fue
diagramado y redactado por un lego."** Ello parece indicar dos cosas: por un lado, que Perén,
como todo politico en general (segin Gonzalez), desdefia la guia doctrinaria de “los filésofos
de linaje”, pero su capacidad divulgadora no es tan “folletinesca” como lo pretende el actual
director de la Biblioteca Nacional; por el otro, que el General no puede prescindir de la
filosofia histéricamente dada ni de su autoridad para sentar comodamente una doctrina vdve

envergadura nacional, por lo que no podria alardear de una total autosuficiencia de la doctrina

2 Gonzalez (S/F: 131).

* Vayan como ejemplos la rdpida y muy dudosa identificacion que se hace entre “imperativo categoérico” y
prmcnplo cristiano de amor mutuo” [véase Perén (1949b: 144-145)], y la distincion entre la angustia (Heidegger)

y la ndusea (¢Sartre?) por la sola diferencia de que la primera es abstracta y la segunda, practica [véase Peron

(1949b: 158)].

1 El mismo Per6n se encarga de aclarar en la introduccién que “no tendria jamas la pretensién de hacer ﬁlosof' ia

pura, frente a los maestros del mundo en tal disciplina cientifica” [Perén (1949b: 131)].
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justicialista, que debe debatirse con las grandes corrientes del pensamiento universal, como se
pretende en La comunidad organizada.'*’

De este modo, quedan explicadas las similitudes externas entre las dos conferencias en ‘
cuestion. Para dar a esas similitudes una formulacién general que las resuma, digamos pues
que ni el filésofo ni el hombre publico pueden desprenderse de la trama tortuosa que tejen
conjuntamente las disciplinas de la verdad y de la conduccién cuando se proponen dar una
doctrina universalizable a un movimiento nacional. En tal forma, ambas figuras parecen
confundirse en cierta medida, ocupando conjuntamente las posici'ones del pensador y el
politico. A partir de esta homologacién externa de ambas producciones, paso a examinar las
coincidencias internas o conceptuales entre sus textos.

skkokkok

En ambos casos, €l camino hacia la verdad de la tercera posicién comienza bajo la
denuncia de una crisis. Para Astrada serd el acucioso panorama dejado en el plano de la cultura
y los valores humanos por el auge de la guerra, en tanto produjo el estertor Gltimo del edificio
de la civilizacion tal como venia siendo orientada por el hombre occidental. La humanidad esta
al borde de un trance Vespiritual dramatico porque perdid de vista el ideal de la “paz perpetua” y
oscila entre la tregua reconstructiva y una nueva guerra.'*® En cambio, las preocupaciones
peronianas serén, un poco mas en general, la “mas profunda crisis” de los valores humanos y
la pérdida de la “verdadera proporcion del hombre”, desencadenadas a partir de los siglos que
inician la modernidad'¥’. Como ya podemos empezar a vislumbrar, ambas exposiciones son

encausadas a partir de un tipo bastante general de humanismo: el hombre es considerado seglin

15 Para dar una mayor claridad a este debate, deberiamos distinguir dos puntos del mismo. El primero se refiere a
la conocida sospecha respecto del hecho de que podria ser Astrada el autor directo de La comunidad organizada.
En referencia a esto, nuestro argumento sobre el poco rigor del elemento filoséfico de esa conferencia estaria
dirigido a menoscabar esa sospecha. Ademas, encontramos a lo largo del texto esporadicas valoraciones de formas
de pensamiento con las cuales Astrada dificilmente hubiera comulgado; en especial, aquéllas que entroncan en la
tradicion catolica. De tal modo, aunque Gonzélez no termina de pronunciarse de manera contundente sobre la
cuestion, los elementos coincidentes que lo harian inclinar la balanza en favor de la autoria astradiana (“erudicion
con saborcillo aleméan”, “aseveracién paladina”, ciertos pasajes, “ciertas inflexiones, algin remoto giro” y “el
rumor de temas” compartidos), podrian atribuir igualmente la conferencia peroniana a muchos otros intelectuales
absorbidos por la tradicion especulativa alemana, como Alberini, Guglielmini, Guerrero, Virasoro, entre otros
profesores de la Universidad de aquel periodo que gustosamente podrian haber colaborado con la causa de Juan
Domingo Peron [véase Gonzalez (S/F: 131-132)].

~ Por otra parte, luego de descartar la autoria de Astrada, persiste la posibilidad de que Perén haya
delegado la redaccion de este optisculo a alguno de sus asesores. Sin embargo, esa alternativa no altera nuestro
argumento, pues aun asi La comunidad organizada parece escrita por un lego, lo que apoyaria la hipétesis del
desdén que Perdn pudiera sentir por la colaboracion de intelectuales de alcurnia. A su vez, aun en el caso de que
Per6n no haya sido el autor de su propia conferencia, el hecho de haberla pronunciado es prueba suficiente de que
era partidario del grupo de ideas expuesto y de la manera en que esas ideas fueron expuestas, lo que sigue
apoyando nuestra tesis referida a la necesidad que la doctrina oficial tenia de contar con el aval de la autoridad
filosofica para su difusion internacional y sus pretensiones universalistas.
196 Véase Astrada (1948b: 7).
147 Véase Perdn (1949b: 135).
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un modelo ideal y mds 0 menos universal, y su propia actividad y su vida material y espiritual

- son puestas como valores primordiales. En cuanto ambas conferencias estdn pensadas como
rastreos de las necesidades vitales del hombre y de los modos de su realizacién terrena, van
siendo guiadas, respectivamente, por la influencia que dos pares de opuestos ejerceran sobre el
espiritu del hombre a través del curso de la historia. De esa manera, Astrada hard un examen
de la evolucién de la competencia entre los dos pares de opuestos conformados por los
militarismos ideoldgico e instrumental, y los pacifismos igualmente adjetivados. Por su parte,
Perén seguird el camino recorrido por los pares del idealismo o espiritﬁalismo versus el
materialismo, y del individualismo versus el colectivismo.

Carlos Astrada arribara a su nocién de pacifismo a través de una desnaturalizacion del
fenémeno humano de la guerra. El pensador cordobés embiste contra las concepciones que
defienden la guerra como motor del desarrollo de la cultura, o que la consideran como primer
alimento de las cualidades viriles. El filésofo aducird, por un lado, que el hecho de que la
guerra haya acompafiado la instauracién de los primeros Estados y promovido a partir de ellos
los primeros impulsos humanos hacia el desarrollo de las incipientes expresiones de cultura

“elevada, no implica que necesariamente ella deba permanecer eternamente en la base de la
evolucién cultural ni, mucho menos, que siempre tenga ese efecto benéfico. Por otra parte,
esgrime una argumentacion dirigida a mostrar cémo las cualidades viriles pueden también ser
ejercitadas en épocas de paz a través del deporte, la higiene, las politicas demograficas, las
politicas sociales y otros recursos, hecho que volveria inutil y hasta improcedente la guerra, en

ese sentido.'®

Ademads, siguiendo a Scheler, recordara que las fuentes y los fines que
~ culturalmente asumen las comunidades tienen una mutabilidad esencial que se ejemplifica con

“encarecida firmeza en el fendmeno de la guerra, puesto que la moderna

“ya no es una guerra que, como consecuencia de divergentes y opuestas direcciones
espirituales y vitales, se dirimé entre verdaderas comunidades culturales, sino lucha de
exterminio y primacia mediante la mas compleja maquinaria bélica, forjada a designio por
la técnica, entre dominios estatales y constelaciones politicas de poder movidos por

[intereses econémicos y la tendencia imperialista a la conquista de mercados.”"*

Esta denuncia del imperialismo econdmico como un intruso en los asuntos que atafien a

la cultura, ya sea bélica o pacifica, volvera sobre el final del texto, en el momento en que se

' Véase Astrada (1948b: 8-9 y 22-24). Una prueba mas de la influencia que el discurso peronista ejercié sobre el
pensamiento de Astrada podemos hallarla en la diametral diferencia entre los planteos bésicos de este texto y las
propuestas del Nietzsche en torno a la guerra.

149 Astrada (1948b: 11). -
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presenta la "tercera posicion". Pero la importancia que tiene en el contexto de este pasaje
radica en mostrar el cardcter historico del valor de la guerra y la necesidad de un traspaso hacia
un pacifismo ideolégico, inteligente y espiritual. En esta direccidn, Astrada se permitira hacer
una reinterpretacion de la nocién nietzscheana de voluntad de poderio, segin la cual ésta no
necesariamente debe ser manifiesta en el ejercicio de la guerra, y que los valores que encarna
estan asociados al crecimiento de la vida y a sus contenidos espirituales; lo que descubriria una
aplicacion pacifica y benéfica de ese impulso instintivo, por ejemplo, enla aplicacion técnica
de la ciencia sobre la naturaleza. En favor de ello, Astrada argumentar4, siguiendo a Scheler,
por una progresiva sublimacion historica de la voluntad de poderio mediante la cual el hombre
abandona su tendencia primitiva hacia la guerra (poder sobre los hombres), para luego ejercer
su voluntad de dominio sobre la naturaleza (seres animados primero, inanirﬁados después).'”
Por esta via queda configurada la tradicién pacifista argentina como un imperativo
histérico hacia la conquista de sus posibilidades nacionales, en el “ideal no utépico de la paz

perpetuanlSl

, en cuyo contexto politico y social el pais define los limites de su territorio
continental y maritimo, la distribucién de su estructura demografica, sus alternativas
productivas, su accion civilizadora con la que precisa las normas de convivencia, la instruccion
publica y la consolidacién de las instituciones para el despliegue de la “vida argentina sobre un
ambito geografico enormemente dilatado.”!*

Pero ante ]a indefinicién de un tipo esencial de pacifismo, el recorrido hacia el ideal no
utopico de la paz perpetua argentina debera rechazar doctrinas alternativas de pacifismo que
se han dado en el curso de la historia universal y que, pof si solas, parecen insuficientes para
cubrir las expectativas del destino argentino. Asi, Astrada va pasando por el tamiz de su critica -

.a diversas doctrinas pacifistas. En primer lugar tenemos a los pacifismos positivistas, tanto de -
tipo liberal como marxista, por su unilateralidad explicativa, centrados en el postulado de la
ley Unica y determinista del librecambio y la de las contradicciones del capitalismo,
respectivamente, Que llevarian necesariamente a la paz. También se descarta el pacifismo

imperial que radica en la imposicién de un orden global a partir de la hegemonia plena de un

poder central; esta idea de paz adolece de ser una imposicién encubierta para el dominio de los

1% Véase Astrada (1948b: 14-18). Este viraje en la interpretacion astradiana de la voluntad de poder es una
muestra mas de la influencia que las modulaciones discursivas del movimiento ejercieron sobre el profesor de la
Universidad de Buenos Aires. Recordemos la relacion que ese concepto tenia con la Segunda Guerra Mundial en
Nietzsche. Profeta de una edad trdgica, segin la cual el instinto afirmativo de los valores vitales estaba
fuertemente entrelazado con la confrontacion de las fuerzas politicas internacionales que se disputaban el poder
entonces, ademés de constituir la oportunidad critica para un fortalecimiento del espiritu humano y su ingreso a -
una edad tragica, no exenta tampoco de sus propias luchas (véase més arriba, pp. 32-38). Para un repaso del
contenido condicionalmente pacifista de la doctrina peronista antes de 1948, constiltese, Perén (1949a: 256-261).
5! Para un breve analisis comparativo de las concepciones de la paz perpetua de Astrada y Kant, a quien
corresponde originalmente la expresion, véase Daskal (2000: especialmente, 310-311):

12 Véase Astrada (1948b: 18-22).
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débiles. El pacifismo juridico, basado en la institucion de un tribunal internacional neutral para
arbitrar sobre los asuntos que tradicionalmente suscitan la guerra, se ha mostrado inoperante
en las breves experiencias en que se ha practicado. El pacifismo cristianb es denostado por el
cordobés ya que considera que el Papa, juez politico universal, ajusta sus decisiones a los
intereses de la Iglesia Catolica. Otra propuesta analizada es el “semipacifismo” del comunismo
ruso, que declara la guerra como un medio para el fin de la supresion del Estado clasista y la
dictadura del proletariado, cuya valia Astrada relega al juicio de la historia futura. Por ultimo,
nos encontramos con el pacifismo de la cultura, “espiritualmente relevante y de alta jerarquia
moral”. Este ideal, proclamado por el estoicismo griego y fundado en la colaboracién
intelectual de las élites de las distintas culturas y el fomento de la educacién para la reforma
del individuo y la sociedad, resulta rechazado porque, a pesar de sentar el programa de la paz
perpetua, “desconoce los factores reales de la infra-estructura social.”'*

Finalmente, sobre el final de su discurso, el filésofo con acreditaciones oficiales
pregona el pacifismo argentino, rescatado de sus componentes doctrinario y, sobre todo, real,
que manifiesta la operatoria de su bondad en la eficacia de su existencia de hecho. Esta
posicion asume los postulados de los pacifismos juridico y cultural, pero encarnados en la
sabiduria de una correcta apreciacién de las experiencias histéricas y de las condiciones sobre
las cuales el ideal no utépico de la paz perpetua puede devenir como resorte efectivo de la
convivencia nacional e internacional. Desde esta postura, Astrada coloca a la Argentina a la
vanguardia de la condenacién mundial de la guerra y de la tesis de una paz so6lida sustentada

en principios espirituales y posibilidades reales y concretas (es decir, no utdpicas).”* La

13 Véase Astrada (1948b: 24-30).

1% Véase Astrada (1948b: 30-31). Creo que, con la prosa roma que corresponde a un intelectual que no habla a
intelectuales, Astrada ha dado, con este texto, el testimonio de una rudimentaria filosofia de la paz. Ello es lo que,
a mi entender, no ha podido advertir una lectura tan veloz como la realizada en Vernik (1999). Segiin este
comentarista, en la conferencia ofrecida por el cordobés existe una sociologia de la guerra, pero no una filosofia
de la paz [véase Vernik (1999: 79)]. La primera parte de esta opinion se basa en los argumentos que Astrada, mas
que apuntar en apoyo de sus propias tesis, desarrolla como concesiones a sus adversarios (aquéllos que abogan por
una bondad per se de la guerra), pero con el firme propdsito de oponerles resistencia [asi también parece
entenderlo Alfredo Llanos, quien dice que Astrada “acota el alcance que el militarismo y la guerra asumen en la
vida cultural”, en Llanos (1962: 56; véase 56-58)]. Tal es el caso del reconocimiento que Astrada hace del rol
fundamental que tuvo la guerra en la consolidacion de las grandes culturas [véase Astrada (1948b: 9)]. Sin advertir
esto, Vernik otorga a este tipo de argumentos una intencién positiva; esto es, construir una opinién abrazada por el
filésofo en vistas a suscitar una reinstalacion del potencial civilizador de la guerra. A esta circunstancia, forzada
sin duda por la lectura del critico, se une, sin solucidn de continuidad, las tareas que Astrada encomienda a las
Fuerzas Armadas argentinas en la “batalla de la paz” y de la “argentinizacion”, haciendo especial hincapié en los
elementos alarmantes de la posicion astradiana, en especial, la mas terrible: la reivindicacién de la Conquista del
Desierto realizada por Roca 68 afios antes. Por supuesto, Vernik se encarga de asociar estos desvarios con lo
inmediatamente antedicho, es decir, con su esquematico y poco indulgente resumen del militarismo instrumental
esbozado por Astrada (del cual, por otra parte, sustrae el elemento propiamente filosofico, muy discutible por
cierto). Intencionadamente, el autor no realiza lo que seria una justa operacion compensatoria, que consistiria en
asociar los mismos elementos con los temas inmediatamente posteriores; esto es, con la filosofia de la paz
desarrollada en el dltimo tramo del texto astradiano. Sencillamente, Vernik se desliga de esa accién reparatoria
diciendo que “no creo que valga la pena seguir desglosando el texto” [véase Vernik (1999: 78)]. Este articulo -
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envergadura y posibilidad de esta asuncién, en el caso puntual de su aplicacion a la Argentina

de 1948, adquiere concrecidn, a mi entender, en esta declaracion de principios:

“No lucha de clases ni pugna suicida de dos imperialismos, sino la tercera posicién,
cifrada en la corivivencia justa de las clases y conciliacidn, si no renuncia, de los intereses
y aspiraciones hegemdnicos. Paz ihtemacional sobre la base de la paz interna de cada
pueblo; paz interna de los pueblos sobre la base de la justicia social; justicia social basada,

a su vez, en una integral democracia de los bienes, que conduzca a la armonia y

colaboracion de las clases.”'**

En una ténica semejante arribara Perdn a su propia version de la "tercera posicion",
aunque por el recorrido planteado por sus propios pares de opuestos y sin ‘acabar en una
proclama tan vehemente de los principios generales de la doctrina justicialista. La
preocupacion del Presidente por la crisis de valores viene aparejada de una consideracién
referida a la pérdida de elementos absolutos en el plano cognoscitivo, y las consecuencias
escépticas que ello puede acarrear para las bases morales y espirituales del hombre. Por esta
razdn, advertird la necesidad que el hombre contemporaneo tiene de una verdad “solida” para
poder atravesar los cambios que afectan al mundo. En efecto, su problema inicial refiere a la
creciente tecnificacién y desarrollo material que ha sufrido el ser humano durante el periodo
moderno, sin que, a su vez, se atendiera a la elevacién proporcional de sus condiciones
espirituales. Esta fragilidad animica denotada por el extravio de la Edad Contemporinea
implica el fracaso del proyecto civilizador iniciado por el pensamiento filoséfico (como

pedagogia) en los albores de su esplendor a manos de la sabiduria socratica, que consistia en la

amputa lo que yo vengo de exponer: 1- una dimension filoséfica en la intencién pacifista de la sociologia de la -
guerra (evolucion de la voluntad de poder, sustitucion de las ventajas de la guerra por actividades pacificas y
espirituales, etc.), 2- el reconocimiento de una tradicién pacifista nacional, 3- la reconstruccién de una historia del
pacifismo de la cual el pacifismo argentino extraerd sus puntos cardinales (pacifismos juridico y cultural); y
finalmente, 4- lo mas importante: la dimensién concreta de la "tercera posicién" como busqueda y rescate de las
condiciones histdricas de posibilidad para un ejercicio socialmente justo del pacifismo ideolégico o de
conviccion. En definitiva, Vernik dirige su argumento en direccién a la siguiente conclusion: esta conferencia,
contradiciendo la mayor parte de la produccion filoséfica de Astrada, tiene “un contenido poco feliz” y, por tanto,
“el contenido particular de esta pieza es francamente irrecuperable.” ;Por qué deberiamos pensar que este texto,
aun despojado de su segunda parte, esto es, de la filosofia de la paz (la que es negada por Vernik), debe ser
desechado? El critico esgrime, con toda razén, que este texto es una defensa de la soberania del Estado, de su
funcion integradora y del rol de las Fuerzas Armadas en ese proceso de integracion. “El relato de la cohesion
nacional junto a nuestros ejéreitos [...] no es més que un tapujo sobre las relaciones de dominacién que el Estado
encarna.” [Vernik (1999: 79)] En definitiva, Sociologia de la guerra y filosofia de la paz condenaria a Astrada al
cenéculo de los “dominadores” de la historia argentina; y el cuestionamiento, por el cual se niega una filosofia de
la paz, acaba reduciéndose a un aspecto moral segiin el cual Astrada, mientras abrazé con porfia los lineamientos
de la izquierda marxista, fue bueno; en cambio, durante el tiempo que confié en el proyecto peronista, fue malo o
irrecuperable. Para un analisis més indulgente de las expectativas que Astrada deposité en el “Estado peronista”,

. puede consultarse David (2003). .
155 Astrada (1948b: 30-31).
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elevacion moral del hombre a través de su reflejo sobre el Ser Superior o absoluto. Desde alli
hasta el biologicismo positivista del siglo XIX, que se muestra como la situacién inversa, el
hombre ha debido atravesar una larga serie de desviaciones por las que se alejaba de la certeza
de Dios (y por tanto de una verdad solida, en relacion a la cual la teologia de la tradicion
aparece como bastante funcional).’*® Este sera el trayecto que, no sin sobresaltos y retrocesos,
conducird de un idealismo o espiritualismo raigal en el origen de la civilizacién occidental,
hasta un materialismo chato y utilitario propio de la época del esplendor tecnocrético. Dentro
- del frondoso derrotero de doctrinas que franquea el General en su itinerario hacia este
momento nulo de la conciencia humana, apabullada por un mundo inanimado que lo gobierna
alejandolo de la verdad de su propia dignidad y proporcién, hay dbs momentos bisagra, al
interior del recorrido especulativo de la modernidad, en los que de algin modo emergen
histéricamente los dos polos del otro par de opuestos, conformado por la diada individualismo-
comunitarismo. Por un lado, el Presidente narra el nacimiento de la teoria politica liberal
clasica, madre del individualismo egoista por el que el hombre se define como un ser
abstractamente auténomo, aislado metafisicamente de sus projimos y enemigo de ellos. Por
otro lado, se describe el surgimiento de la teorfa marxiana y sus derivas por el materialismo
histérico, que conducirdn hacia una visién disminuida del individuo, aterrado por la fuerza de
la maquina e impelido a recuperar su dimensién subordinandose al imperio del Estado
omnipétente. No es dificil percibir que bajo la impronta de estas dos denuncias doctrinarias se
halla la pronunciacion de una condena ideoldgica respecto de los dos imperios que a la sazén
dominaban medio planeta cada uno, como resultado de la guerra que tantos motivos de
reflexion suscitara en Astrada. Lo destacable aqui es la abstencién del autor de La comunidad
organizada en detenerse en diatribas explicitas hacia ambos centros politicos. Una explicacion
razonable podria alegarse en razon de la diversidad y abundancia del auditorio extranjero,
cuyas filiaciones politicas posiblemente Perén desconocia para la mayoria de los casos. Sin
embargo, el factor clave pareciera ser, a mi entender, el esfuerzo por permanecer en las esferas
puras del pensamiento, segin la extrafia orientacién “sociolégica” que en la introduccion habia -
declarado para su exposicién de la "tercera posicién"; lo que mantendria su trabajo como
pulcro respecto de tendencias propagandisticas o proselitistas.

Desde su punto de vista, la armonizacion de los principios del bien individual y el bien
general seria el resultado de una reconciliacion del hombre con el valor de su dignidad y de su
verdadera posicién en el mundo. La “finalidad” y el “sentido de norma”, inmiscuidos en el

seno de la cultura a través de un ideal de vida personal conformado por la visién del mundo,

15 Véase Peron (1949b: 136-142),
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arrojarian respectivamente la libertad y la responsabilidad que debieran guiar al ser humano
hacia la moderacion ética y espiritual de la comunidad organizada.'” Ese sentido de norma y
esa finalidad seran finalmente rastreadas en un (ltimo itinerario histoérico, con el cual el autor
mostrara las ihestables oscilaciones entre el prevalecimiento del sujeto singular o del todo
social, a través de los aciertos y torpezas que cada época supo aportar. Asi, de la fuerte
sujecion del hombre él Estado en el mundo antiguo, inspirado en la vocacién de un ideal
absoluto, se salié por la via de un cristianismo que sacé al individuo de las sombras para darle
conciencia de que es poseedor de un alma que desmiente las desigualdades naturales. Pero esa
conquista fue répidafnente sumida en los siglos de la oscuridad. El derrumbamiento del
Imperio Romano fragment6 la unidad cultural y abond el suelo de la supersticién y las luchas
de los sefiores, aunque en ella pervivid, “junto a los altares™, la luz de la revelacion cristiana.
Con esa luz logré el Renacimiento aflorar en un nuevo humanismo que paulatinamente iria
derivando en una creciente exaltacién de los valores del individuo; exaltacién que prontamente
se trasladaria a sus intereses. El esplendor del liberalismo despojaria al pensamiento de la
vision de conjunto y de su necesario arraigo en lo general. Por fin, la Revolucién Francesa y su
ideario rousseauniano darian con una concepcion equilibrada en la que el hombre libre hallaria
en su condicion de ciudadano la plena posibilidad de realizacion en el seno de la comunidad.
Pero el nivel material y practico de la épocé dio lugar a una necesaria reaccién de las “antiguas
tendencias”, que conduciéndose también por el terreno del materialismo y con cierto olvido de
los ideales absolutos (lo cual resulta paraddjico para el caso de los continuadores de Hegel),
han radicalizado la posicion estatista, recayendo en el fendmeno contemporéneo y sintomatico
de la insectificacion del hombre.!s®

Semejante a la ‘solu'cién de la filosofia de la paz de Astrada, en lo que atafie ala
observacién concienzuda de la realidad y las condiciones histéricas de su ejecucién, el
Presidente alegard por una recomposicién de la armonia como “el sentido de la plenitud de la
existencia. Al principio hegeliano de realizacion del yo en el nosotrds, apuntamos la necesidad
de que ese ‘nosotros’ se realice y perfeccidne por el yo.”" Esa posibilidad de que el individuo
no se halle extrafiado al interior de la convivencia y encuentre el equilibrio entre la libertad,
como valor supremo, y la responsabilidad, como conciencia de su pertenencia a un todo de
igualdad y justicia‘ social, da las claves para la consolidacion de la "tercera posicién", la
posicion argentina, que serd universalizada también a su modo (en un movimiento semejante

~al de Astrada), en el ideal del pensamiento democratico del futuro:

17 Véase Perén (1949b: 161-162).
158 Véase Peron (1949b: 162-170).
19 Perdn (1949b: 175).
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“El problema del pensamiento democratico futuro estd en resolvernos a dar cabida en su
paisaje a la comunidad, sin distraer la atencién de los valores supremos del individuo;

acentuando sobre sus esencias espirituales pero con las esperanzas puestas en el bien

comin,”'%

En resumen, esta democracia, pensada como la comunidqd organizada, se basa en una
idea de armonia y equilibrio entre los dos pares de opuestos presentados por el General, pero
que acaban trascendiendo hacia otro par integrador y practico, que también encontramos en la
conferencia de Astrada. En efecto, este ideal de comunidad se concibe como un colectivismo
~ en el seno del cual el desarrollo del individuo, depositario de valores supremos, alcanza su més

alto grado, sin desmedro del interés general. Este desenvolvimiento de la personalidad humana,
a su vez, inscribe las condiciones de su dignificacion en bases tanto materiales como
espirituales. Este camino de perfeccién, dirigido hacia un imperio de la paz social e
internacional, debe combatir “una larga prédica contra el amor”, encarnada en los largos siglos
de mutilaciones y encarnizamiento que conforman la historia de Occidente. Por ello debe
conciliarse la idea de perfeccion propuesta por el justicialismo “con la naturaleza de los -
hechos”, que podriamos considerar como aquel tercer par. Ello quiere decir que la "tercera
posicién” también significa la conciencia de un ritmo que acusa la evolucién humana y que
debe ser tenida en cuenta para sus fines politicos, los que se ajustarian a las condiciones

histéricas y concretas de la aplicabilidad de esa perfeccion.'®
CAPITULO 9: La "'tercera posicién"

El diagrama de la "tercera posicién" efectuado por ambas conferencias nos deja una
sinopsis de su esquema general y del esquema de coincidencias.ideolégicas entre el pensador y
el politico. La "tercera posicion" es, en la generalidad de estos dos casos, la elevacion de una
serie muy sencilla de valores esenciales de tipo humanista y su realizacién histérica en el

contexto argentino, una vez hecho el reconocimiento de la experiencia histdrica del mundo y

de las condiciones materiales y espirituales de su efectivizacion.'? Este primer intento .

160 Perén (1949b: 171).

168! Véase Peron (1949b: 172-174).
! En un sentido idéntico se expresard un folletin de propaganda oficial, publicado por la Subsecretaria de
. Informaciones de la Presidencia sin fecha, aunque podemos inferir que lo hace con posterioridad a los textos
analizados, ya que menciona a la Constitucion promulgada en 1949. Alli se dice: “Lo importantisimo de la
Tercera Posicion del Justicialismo reside en que no séio propugna la paz mundial sino que sefiala y demuestra las
condiciones que esa paz requiere para sostenerse. Para el Justicialismo ante el mundo la paz es una consecuencia
espontdnea de la soberania politica, de la libertad econdmica y de la justicia social que alcancen los pueblos. Por
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argentino de un equilibrio arménico entre los elementos constitutivos de la naturaleza
humanav163 debe ser imperativamente universalizado como principio del orden y la paz nacional
e internacional. Los medios que se destacan como necesarios para su consecucion son la
justicia social, el rechazo a los imperialismos, esencial para la paz perpetua, y el desarrollo de
las posibilidades espirituales y materiales del pueblo mediante la formacién pedagdgico-
filos6fica. Este ideario general es compartido igualmente por ambas conferencias,
explicitamente en la mayor parte de los topicos e implicitamente en algunos.

Precisamente a través de este ideario genefal se inscribe en principio EIl mito gaucho en
la esfera ideologica de la "tercera posicién", con los ya referidos elementos del pensamiento
nacional y popular que trabaja, en la medida en que este libro, escrito equldlstantemente en el
tiempo con respecto a la pronunciacion de ambas conferencias, comparte con ellas la
pretension de exponer una doctrina nacional, con valor de verdad filosdfica, y que postula un
compromiso politico para el individuo, reproduciendo asi la triple tesitura de la "tercera
posicion”. | _

Desde este punto de vista deberiamos considerar entonces la doble dimension del mito
gaucho en lo que se refiere a su aplicacién individual y colectiva. Como ya hemos dicho, el
mito argentino es un patrén de comportamiento para el individuo, segin el cual éste debe o
puede tomar ciertas actitudes en relacion -a su entorno nacional que lo calificarian, por
ejemplo, como fiel o desertor, como auténtico o extrafiado, como “conquistador” de la pampa
o perdido en ella como argentino o apatrida. Pero este 1mperat1vo esta siempre dirigido hacia
la realizacion de, y en, la comunidad, no s6lo como el ambito de construccion de un mapa de _
significaciones al cual deben atenerse los hombres, sino también como el ambito dentro del
cual los hombres pueden dar a ese mapa el aporte realizador de su humanidad. Asi surge la
idea de perfeccion en el hijo encarcelado de Fierro, como también surge en la contemplacion

critica de las diferencias histéricas en La comunidad organizada:

“Adentro mesmo del hombre
Se hace una revolucion:
Metido en esa prision,
De tanto no mirar nada,

Le nace y queda grabada

lo tanto, es preciso que se construyan primero los basamentos de toda determinacion pacifista.” (Perspectivas
humanas de la Tercera Posicion, Subsecretaria de Informaciones — Presidencia de la Nacién, p. 15)

'3 Este equilibrio queda conceptualmente representado por los binomios finalmente adoptados por los autores, a
saber: pacifismo ideologico y belicismo instrumental, para el caso de Carlos Astrada; y para el caso de Juan
Perdn, espiritualismo y progreso material y técnico, y desarrollo individual y conciliacién social.
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La idea de perfeccion.

Y, asi, en su espiritu atribulado, nace, con la idea de perfeccion, el anhelo, que sé6lo llega
a insinuarse, de una patria mejor, justa con'sus hijos y protectora de sus vidas. Afiora la
libertad, perdida, nticleo luminoso de la idea de perfeccion, libertad consustanciada con su

ser de hombre que la mide y valora por la elasticidad indefinida de la fuerza de distension

con que el jinete gaucho, centauro de nuestro mito, sefiorea la llanura...”'*

Como podemos comprobar en este pasaje, el hombre “mide y valora” la libertad seglin
el patrén de su propia experiencia en la tierra local, como el ingrediente de una patria justa,
ideal de perfeccion. .

De este modo, se repite también en el argumento de la "tercera posicién" aquel

165 entre un aspecto ontico-deontolégico y otro

contrapunto, del que hablabamos anteriormente
en el plano real e historico. Tanto en 1as conferencias como en El mito gaucho, la trama de la
historia es la persecucion dramatica de un deber-ser que no se realiza por obsticulos que
también estdn impresos en la naturaleza inherente a las césas. Asi como la pampa es el objeto
de la instauraciéh de un destino nacional inspirado por el mito, pero a su vez significa el
permallente alejamiento de ese sino, o al menos un obstécuvlo; también en la narrativa
peroniana el sentido de norma y la finalidad son una intuicién permanentemente vislumbrada
en los estadios de la alta cultura, pero siempre malograda por la inestabilidad de las intentonas
de liberacién. Esta constante trenza entre el ideal, la historia desviada y la coyuntura politica
argentina leida como el advenimiento y la consumacién del ideal en su conciliacién con la
realidad histérica, es la exacta reproduccion, pensada como estrategia politico-ideolégica y
discursiva, de la temporalidad “unitrina” de la existencia argentina disefiada por el filésofo
cordobés. O quiza ésta sea un retrato de aquélla. Con ello podemos ver que el existencialismo,
més all4 de ser una moda de la época y un cofnponente_fundamental de la formacion filoséfica
astradiana, ha sido funcional o, tal vez, motivante de la percepcién que nuestro fildsofo tenia
del movimiento encabezado por Per6n. De manera directa o indirecta, esa influencia se tradujo
en una traspolacion de ciertas estructuras conceptuales de orden metafisico al 4mbito del
discurso politico y de la conéepcién que una fuerza hegeﬁlénica tenia de si misma, como |
doctrina, que facilitaba la creacion de simbolismos identitarios.

A todo esto nos referiamos cuando intentamos expresarnos en el sentido de una

“hermenéutica externa” de EI mito gaucho en relacién a su patente adscripcion politica al

16t Astrada (1948a: 126).
165 Véase mas arriba, pp. 67-69.
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peronismo y, segun creo, es muy verosimil que los lectores de la época hayan tenido muy poca
dificultad para hacer el salto desde los meandros metafisicos de la constitucién y desarrollo de
un ser nacional hacia la conciencia de una posicién determinada en el contexto nacional e
internacional, especificamente politica, concretamente politica, relativa a las circunstancias
que en la cotidianidad de una época apremian diariamente a las personas. Finalmente, en el
asunto que tratamos, el mensaje politico de Astrada pareciera ser que el desarrollo ontoldgico
del ser del hombre argenﬁno, dado en la fidelidad al mito que lo nutre animicamente, en la
adopcion de la pampa como paisaje y en la consolidacién destinal de una comunidad, estd
emparentado con la asuncién de un programa nacional determihado, equidistante de las
ideologias imperantes e imperiales, justo, libre, pacifico y esencialmente humano, es decir, en
concordancia y respeto de los elementos reales del pensamiento y la historia a instancias de su
estadio evolutivo.
% kKKK

En el presente andlisis, he querido mostrar el argumento de El mito gaucho no sblo
como el resultado de una pura especulacién intelectual, sino como un producto cultural
atravesado por una serie de dimensiones concretas que desbordan el plano estrictamente ideal.
En particular, quise hacer hincapi¢ en el elemento ideoldgico-politico-coyuntural que, a mi
ehtender, es el que aflora inmediatamente como la segunda capa expresiva del libro. Debe
darse por supuesto que la constelacion de sign'iﬁcados por la que este elemento ideoldgico se
co.nstit_uye como un armazén fundamental de la conexidn entre el texto y su contexto historico,
no se reduce a la relacion que haya podido tener aisladamente con dos conferencias aledafias
en su temdtica. Es evidente que otros aportes deben ser rastreados en diversos tipos de
~ producciones y acontecimientos que necesaria e indisociablemente debe contener un fenémeno
tan singular como es cualquier movimiento politico nuevo y emergente, pero en especial el
peronismo por sus rasgos tan caracteristicos y peculiares. De este modo, tanto las experiencias
pol.iticas efectivas que el decurso de los acontecimiento brinda a las personas, asi como los
tipos de discurso que se elaboran en funcién de la disputa por el poder, abren sendas vias de
exploracion respecto de la indole de las pautas e influencias que contextualmente determinan
una obra filoséfica especifica. Entonces, obtendremos que elementos tales como las
movilizaciones masivas, los resultados econémicos, los cambios en la configuracién social y
demogréfica y los nuevos habitos culturales, por mencionar algunos, conforman un espectrd de
sucesos que inciden profundamente, a través de la experiencia, en los modos de la percepcion
politica de los agentes, de acuerdo a su posicién dentro de la comunidad. Por su parte,

construcciones discursivas como las arengas publicas de Perdn, las posiciones diplomaéticas, la
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propaganda de gobierno, las nuevas configuraciones institucionales, la actividad legislativa y
las respuestas de la oposicion, entre otras cosas, no solamente habilitan una serie de factores
del sentido que conforman la base de toda comprension racional de los fenomenos politicos,
sino ademas reitefan en el plano de la conciencia aquella percepcién de la realidad,
permitiendo su modificacién a la vez que la transformacion de los sujetos.

En relaciéon a nuestro tema, habria que decir que tanto El mito gaucho como las
conferencias Sociologia de la guerra y filosofia de la paz y La comunidad organizada
éoinciden y pueden referirse mutuamente en virtud de un COnglomerado de experiencias y
discursos politicos comunes en cuyo seno esas producciones surgen. Esa realidad global es
compartida a partir de esferas mucho mas amplias que la estrictamente intelectual y determina
a la enunciacién filosofica desde las condiciones cabalmente histdricas del momento de su
creacion y su emergencia. |

La metafisica nacional, como teoria filosofica, se.inscribe, de este modo, en el
epicentro del periplo peronista astradiano. Esta inscripcién conjuga elemento vitales y
biograficos, experiencias histéricas objetivas y derivas eminentemente conceptuales que
también persiguen el decurso de su propia logica. Si a estos ingredientes de diversa naturaleza
los pensamos como momentc_is abstractos de una Unica y misma conciencia intelectual,
entonces constituyen en conjunto el plano dindmico y la materia de lo que bien podemos
denominar una ideologia. A pesar de las multiples negaciones y silencios que en torno a este
periodo de la trayectoria intelectu‘al del filésofo han mantenido tanto ¢l como diversos
comentaristas en los aflos sucesivos, es necesario reconocer que Carlos Astrada, en 1948,
asociaba su impulso hacia el compromiso - politicd con el movimiento que por entonces
controlaba hegeménicamente las estructuras del poder estatal en la Argentina. Ese tipo de
instancias vitales no pueden ser pensadas en la paralisis de un sentido univoco y estético. Por
eso he preferido hablar de un periplo, de un viaje, de una aventura, en la cual el filésofo, como
hombre celoso de su libertad de pensamiento, transitaba el‘dramético devenir de aquellos afios
con las dubitaciones, las esperanzas y las certezas propias de los tiempos que son vividos -
- como plenos de cambios y definiciones. EI mifo gaucho, aunque expresa el auge de aquella
identificacion que Astrada siente con el pefonismo, no implica la acritica adopcién de un
dogma de fascinante presencia factica, sino la alegria, festejo de los nuevos vientos, pércibidos
como un cambio, como el advenimiento de una nueva realidad que, como éspejo cabal de un
periodo de ascenso de las masas populares, dejara de ser celebrada apenas el filésofo -

compruebe que la historia esta preparada para arribar a otras edades.
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TERCERA PARTE:

El humanismo de la' libertad

y el nihilismo herético del peronismo

“El pédjaro rompe el cascardn.
El cascardn es el mundo. Quien
quiera nacer, tiene que destruir -
un mundo. El- pdjaro vuela
hacia Dios.” :

- Hermann Hesse



Una vez realizada la- publicacion de EI mito gaucho, Astrada abandonara casi
totalmente sus preocupaciones por la metafisica nacional e iniciard un nuevo recorrido de su
produccién filoséfica en direccién a un humanismo de la libertad. En esta parte de nuestro
trabajo se intentard mostrar el lugar que en esta nueva direccion del pensamiento del cordobés
ocuparan las posiciones doctrinarias y concretamente politicas del movimiento oficial. La
primera dificultad que deberemos atender a la hora de encarar tal objeto radicara en el tono
universalista que domina el planteo humanista de este periodo, el cual serd desarrollado de
modo mas acabado en el libro La revolucion existencialista de 1952. En efecto, tanto las
proposiciones de ‘carécter maés abstracto como las dirigidas a la critica o evaluacion de la crisis
que aqueja al mundo de su época, o bien las observaciones de mayor peso politico, nunca se
ven referidas especificamente al caso concreto argentino. Esta eventualidad contrasta
grandemente con los desarrollos de El mito gaucho, donde, si bien no se alude mas que
solapadamente al fenémeno peronista, la evidente cercania de su temario nacional con la
~coyuntura y- la politica .argentinas facilitaba en gran medida las referencias implicitas pero
obvias al peronismo (en abierto apoyo, en ese caso particular). Pero en esta obra, aparecida
aproximadamente cuatro afios después de la otra, nos encontramos con una constante
ocultacion del tema nacional. v

Intentaré sin embargo rastrear las huellas textuales que permitan identificar la peculiar
relacién que las aseveraciones de este libro mantenian con su inmediato contexto politico e
ideolégico, y poder asi compfobar la culminacion de un ciclo peronista en la trayecforia
intelectual astradiana cuya vigencia y significado trascienda los limites de su propia duracién.
Con este fin, seguiremos los trazos que demarcan las preocupaciones generales de la época y
veremos en qué medida un texto de pretendido contenido especulativo y universal puede referir

“al fenomeno justicialista con el cual estd vinculado desde la biografia misma del autor.
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CAPITULO 10: El periodo 1949-1952 y la centralidad de La revolucion

existencialista

El libro La revolucién existencialista representa en la obra de Carlos Astrada la
culminacién y madurez de un periddo muy particulaf de su produccién filoséfica. En efecto, si
observamos a este texto ”en su contexto especulativo mas inmediato, advertimos que sus
preocupaciones centrales estdn estrechamente ligadas a sus dos libros anteriores, que son: Ser,
humanismo, “existencialismo” de 1949, y Destino de la libertad de 1951. Los tres textos
estructuran en si mismos una breve pero fundamental etapa de la vida intelectual de Carlos
Astrada en la cual se conjugan ciertos logros y resultados que marcardn fuertemente la
trayecforia total del filésofo, constituyendo a este breve peribdo en una bisagra filoséfica que
implica a su vez un radical cambio de singladura en la cosmovision politica e ideoldgica de
Astrada,'y que tendrd consecuencias indelebles hasta el final de sus dias. Entre estas marcas
fundamentales podemos contar las primeras distancias en relacion al patronazgo de la filosofia
heideggeriana, la primera exposicion madura e integral de su nocién de humanismo de la
libertad y también la incipiente pero prometedora exploracion de las posibilidades de un
didlogo entre el existencialismo y el pensamiento de Karl Marx.'®® Como deciamos, esta breve
etapa que va de 1949 a 1952, si bien recoge diversos elementos y anuda varios cabos de
continuidad con toda la obra anterior de Astrada, representa una unidad en si misma en la
medida en que sus logros espeéulativos tienen fundamental importancia tanto para establecer
distancias con su pasado como para abrir caminos hacia sus perspectivas futuras. Estos logros |
fundamentales van a quedar plasmados en La revolucién existencialista, como veremos més
adelante. Sin embargo, sera 1til hacer un repaso de los desarrollos preparatorios realizados en
los dos textos previos en referencia a los temas que serdn de importanéia en el libro de 1952,

para marcar el ritmo de la evolucién interna del periodo que analizamos.

16 Aunque quizé todavia era demasiado pronto para estimar esta propuesta como un reingreso de Astrada a las
corrientes intelectuales del marxismo militante, que es la cualidad que de alglin modo habia marcado su derrotero
al menos hasta el afio 1932, y lo volveria a hacer en los ltimos tres lustros de su vida de pensador, La revolucidn
existencialista motivara lecturas en e€se sentido, como es el caso de un articulo que Agosti publicara al afio
siguiente en el érgano editorial del Partido Comunista. Si bien el espiritu de este texto estaba orientado en primer
lugar a hacer una critica del intento astradiano de forjar una lectura existencial de la filosofia marxiana (véase mds
abajo la nota 214), lo que de alguna manera estaba destinado a inhibir abordajes del materialismo histérico que se
alejaran de la interpretacion oficial del partido, lo cierto es que sus palabras finales invitan al pensador cordobés a
estrechar los caminos politicos con dicha organizacién, haciendo un reconocimiento positivo de su autonomia
intelectual, pero advirtiendo también un suelo tedrico y una intencién practica comunes desde los cuales construir
“el humanismo de la libertad real” [véase Agosti (1953: 20)]. Esto parece indicar que, si bien Astrada aun era
reconocido como un intelectual de las filas justicialistas, el salto dado en La revolucién existencialista fue lo
suficientemente significativo como para que se comenzara a ver en ¢l a un posible aliado de la izquierda marxista.
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§. Ser, humanismo, “existencialismo”

Ser, humanismo, “existencialismo”, ademéds de lo que expresa su subtitulo, Una
aproximacion a Heidegger, es una recapitulaciéon de la posicidn existencialista del propio
Astrada hecha bajo la perspectiva especular de la filosofia heideggeriana.'®” De este modo,
comenzard ese texto con un recorte estratégico de los elementos de Sein und Zeit que de alguna
u otra manera seran la materia prima de su propio existencialismo ulterior. El tema
presuntamente central de la primera parte, “Mostracion cil"c‘u.lar de la idea de ser”, serd una
excusa para hacer un repaso de la estructura existencial del Dasein en aquellos puntos que mas
le interesan. La comprension del ser, uno de los polos ontoldgicos de la estructura circular, en
que se desarrolla esencialmente la existencia, es lo implicado en el bosquejo qhe el Dasein
hace de su ser como posibilidad. En el previo proyectarse como posibilidad, él ya dispone de
una cierta comprensién del mundo y de la existencia, y del modo como los entes se relacionan
en y con ellos. El desarrollo o elaboracion de esa posibilidad ya bosquejada en la comprensién

‘del mundo y la existencia, es su explicitacion; es deéir, la plasmacién de una cierta
interpretacion del ser, de la que se desprende una idea o sentido del ser. La estructura circular
de la existencia radica precisamente en que esta interpretacién del ser se nutre de la
comprension pfevia del bosquejo proyectado, y ésta a su vez serd actualizada por los resultados
de la primera. Esta relacion mienta el todo del estar-en-el-mundo que es el Dasein, es decir,
explica los mecanismos por los cuales los entes, en los modos de la amanualidad
(Zuhandenheif) y el “estar materialmente ahi” (Vorhandenheit)'®, hacen frente al hombre y
éste puede comprometerse con ellos.'®® Estos mecaniSmos, concretos e insitos en el existir del
hombrev,'este'm regularmente ocultos en su conducirse cotidiano, lo que implica que “al ser del
Dasein tiene que conquxstarlo recuperarlo, la interpretacién ontolégica, contra su propla

tendencia a la ocultacién.”'”

17 Debe tenerse en cuenta que, desde el bienio 1942-1943, cuando acaba la redaccién de El juego metafisico y
publica Temporalidad, Astrada habia abandonado el trabajo de difusion y anélisis de la filosofia existencial
alemana. Como he venido mostrando, este lapso no significé un alejamiento de la mirada ontolégica, sino un
esfuerzo de aplicacion y exploracion de esa filosofia en la obra de Nietzsche y en la fundacién de una metafisica
nacional. En el afio 1949, con los apremios implicados en la organizacioén del Primer Congreso Nacional de
Filosofia, celebrado en Mendoza, Astrada vuelve al tipo de actividad desarrollado durante el decenio que sigui6 a
su regreso de Alemania. Sin embargo, su mirada sobre la filosofia existencial ya no ser4 la misma y empezara a -
tener rasgos mucho més personales. Ser, humanismo, “existencialismo” sera una primera condensacién de este
viraje, lo que también nos dice algo del significado que ha tenido en la trayectoria total de Astrada este perlplo
peronista.

18 A partir de este momento, utilizaremos las traducciones astradianas de estas dos expresiones. Las mismas
equivalen a “ser a la mano” y “ser ante los ojos” de la versién canonica de José Gaos.

1% Véase Astrada (1949a: 9-13).

110 Astrada (1949a: 12). Es de destacar como esta tarea de recuperacién del ser del Dasein adjudicada a la analitica
“existenciaria, en el contexto de La revolucion existencialista sera desplazada hacia la responsabilidad del hombre
mismo (tal como mostraremos més tarde), lo que muestra un aspecto fundamental de los procesos que en el

.\.
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Otra manera de ver el problema enraiza en la manera de asegurar el tema cientifico de
la ontologia fundamental. En efecto, la analitica existenciaria debe encarar el problema del ser
del Dasein partiendo de un concepto ontolégicamente poco aclarado de existencia que
presuponga una idea de sef que la distinga de la nocién de realidad. Sin embargo, “en este caso,
suponer posee el cardcter de un bosquejar que comprende, de modo que la- interpretacion que
desarrolla a esta comprension permite justamente expresarse a aquello que se trata de
interpretar.”'”" Es decir que el fenomenologo que interpreta al Dasein, el fildsofo, estructura
desde su propia pre-comprensién del tema fundamental del ser y el estar-en-el-mundo los
recursos de la investigaciéh extendidamente aclaratoria. Y esto se justifica a partir de las
estructuras mismas del ser originario del Dasein. Por ello es que aquella ignorancia de la
estructura circular que se denunciaba para el caso del vivir cotidiano del hombre se reitera en
las pretensiones de la mentalidad cientificista que reclaman la plena vigencia en el d4mbito
ontolégico de los mecanismos de dilucidacién de la logica y del modelo de las ciencias
naturales, los que sdlo tiene aplicacion en el 4mbito de la realidad, es decir, de lo
‘;fnaterialmente ahi”. Este “buen sentido” dél modo regular en que se conducen
existencialmehte los hdmbres no solamente ignora la forma circular, sino que, con ella,
descarta la estructura fundamental del cuidado (Sorge), “esta estructura que hace que el
Dasein, al estar constituido primariamente por ella, se anticipe ya a si mismo™!” _

Un hecho destacable en esta primera parte es el uso que Astrada hara de la obra
heideggeriana Brief iiber den Humanismus. Contrariamente a lo que sucederd luego, este texto
- del maestro germano serd un punto de apoyo en la confrontacién con otras interpretaciones del
'existencialismo, para imponer una mirada lo mds concreta y terrenal posible de la existencia
del hombre. En efecto, en el contexto de La revolucion existencialista, esta carta serd el punto
de quiebre entre.las posiciones de ambos filésofos, precisamente porque Astrada vislumbra en
ella una tendencia mitologizante respecto del ser y una subordinacién de la existencia humana
a su imperio. A la luz de esta mirada posterior, podriamos interpretar que Astrada, por no haber
querido o no haber podido prescindir aun de la autoridad de Heidegger, violenta su lectura de
Brief iiber den Humanismus en virtud de las mas profundas convicciones que, en definitiva,
predominan durante toda sﬁ vida intelectual: la centralidad del hombre y la afirmacién de su
~ autonomia. En vistas a este prop6sito, Astrada recogera dos pautas filoséficas de esta carfa. La
primera se refiere al significado de “mundo” en la expresion “estar-en-el-mundo” como

apertura del ser, lo que le permite combatir las tergiversaciones confesionales que interpretan a

transcﬁrso de este periodo que tratamos abre el paulatino distanciamiento con el profesor de Friburgo.
7! Astrada (1949a: 14).
17 Astrada (1949a: 14).
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ese ser-en-el-mundo como el ser propio de un ente particular, que se caracterizaria por ser
terreno en relacioén a otro celestial, o un ente mundano, a diferencia de otro espiritual. Por el
contrario, no habria un “mas alla” o un “mads aca” respecto de la estructura circular del cuidado,
en donde un Dasein pueda bosquejarse en una posibilidad de ser mas radical y auténtica que la
de su propia muerte. La decision anticipatoria en que el hombre planea su proyecto como
totalidad estd, para una existencia propia, siempre en direccion hacia la muerte como
posibilidad irrebasable. La posicion de un desideratum de fe mas alld de la muerte es
Onticamente posible, “pero afirmar como existentiva y existencialmente dada tal posibilidad es,
[...] confundir lisa y llanamente una estructura ideal, la que surge de un acto de fe, con una
estructura existentiva.”'” El segundo elemento que Astrada adopta positivamente de Brief iiber
den Humanismus es aun mas polémico en relacion a sus posiciones ulteriores. Se trata de la
controvertida relacion entre el hombre y el ser segun la cual acontece el clarear del ser como
verdad al ritmo de su propio destino, a partir del cual hay ser y verdad para el hombre. De
‘modo que el ser y su verdad no resultan productos del conocimiento del hombre, sino que
acontece como destinacidon independiéntemente de €l. En definitiva, como veremos, lo que en
La revolucion existencialista sera interpretado como subordinacién de la trascendencia del
hombre al imperio del ser (mitologizado y trascendentizado), aqui sélo constituye un
argumento en contra de la visidon inmanentista o subjetivista de ciertas corrientes del
existencialismo en boga.'™ | »

Yaen la segunda parte del libro, esta carta heideggeriana sobre el humanismo dari la
ocasion propicia para anunciar un deceso del pensar tradicional identificado con la metafisica,
es decir, del modo histéricamente habitual de pensar el ser, para ac_lamar el arfibo de una nueva
relacién entre pensar y ser. El “pensar venidero” debe traspaéar la preocﬁpacién primaria
referida a lo ente, o al ente supremo, y dirigirse al ser como fundamento de lo ente.
Nuevamente Astrada ignora lo que luego le resultard patente: esta crisis de la filosofia, que en
su texto de 1952 sera concebida como crisis del hombre, aqui es el ocultamiento, perpetrado
~ por la metafisica tradicional, del clarear del ser; de esa dacién de verdad con la que el hombre
es bendecido y a la cual el lenguaje futuro debe adaptarse como simple decir del ser.'” En la
resefia que hace de esta obra en el apartado siguiente, agrega a esta tarea esencial del penéar
como develacion del ser la cuestion de la historia de esa verdad, que en La revolucién

existencialista también serd motivo de discrepancias con su maestro, apuntando solamente el

17 Astrada (1949a: 17).
- 17 Véase Astrada (1949a: 13-18).
15 Véase Astrada (1949a: 21-24).
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caracter prospectivo de esa historia que no debe ser interpretada como pasado, sino como
soporte y determinacion de toda condicién y situacién humana.'”

En esta misma linea Astrada se haré portavoz de la posicion expuesta en Brief iiber den
Humanismus acerca del humanismo. En las determinaciones tradicionales de tal concepto, se
vislumbra para Cada caso una relacién univoca con la idea preconcebida de un ente (homo) a
partir de la esencia (ratio) de su naturaleza material (animalitas), de tal modo que los
humanismos desarrollados hasta la era contemporanea, o bien fundaban una metafisica, o bien
estaban fundados por una metafisica. De este modo, las visiones histdricas del hombre han
recaido en la tirania de la publicidad, del “uno” (Man), denunciada en los habitos clasificadores
de las posiciones centradas en las étiquetas de los “ismos”. Pero si humanismo se llama al
“esfuerzo tendiente a que el hombre llegue a ser libre para su humanidad y encuentre en ésta su
dignidad”'”’, y lo humano en el hombre es la existencia, esto es, el habitar ec-stitico en la
proximidad del ser, ello implica que “en la determinacién de la humanidad del hombre como
de la ec-sistencia, no es el hombre lo esencial, sino el ser como la dimension de lo ec-statico de

la ec-sistencia”'’®

, porque la esencia histérica del‘hombre, su humanitas, tiene su procedencia
en la verdad del ser y en la internalizacion en su apertura. Esta seria la fundamentacién de un
humanismo radical heideggeriano en el que se opera un proceso de desplazamiento de la vision -
del hombre como ente real hacia su concepcion en términos de ente ec-statico o existencia,
pero el verdadero desplazamiento de fondo de. este humanismo, el imperio del ser como
acontecer que decide sobre la humanitas en su mismo clarear, no escandaliza aun al fil6sofo
cordobés, como sf lo hard.pocos afios mas tarde.

No obstante esta provisoria aceptacién de los resultados obtenidos en la Brief iiber den
Humanismus respecto de la esencia del hombre, Astrada asumiré, con 4nimo superador, el reto
sugerido en esa misma carta por Heidegger: entablar un didlogo entre la ontologia fundamental
-y el marxismo a partir del fendmeno de la alienacion.'” La ventaja del planteo marxista
radicaria en haber centrado el problema de la Aumanitas del hombre y su apatridad sobre bases
sociales y econdémicas concretas que podrian enriquecer la exposicion existencial. En efecto, el
fendmeno del extravio que se expresa en la distraccion de la metafisica occidental en lo ente y
el consecuente olvido del ser (apatridad del hombre), para Asfrada se reproduce en la filosofia

marxiana con los anélisis sobre la enajenacion. Desde esta perspectiva, el hombre se pierde en
"las organizaciones sociales y en los productos de su trabajo que cristalizan como poderes

objetivos y que lo esclavizan a manos de la economia capitalista. El trabajo objetivado en la

1% Véase Astrada (1949a: 30 y ss).
7 Astrada (1949a: 32).

18 Astrada (1949a: 34).

1" Véase Heidegger (2000: 53).
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mercancia adopta la forma de un poder que es independiente del creador y que dinamiza la
evolucién social de acuerdo a una l6gica que escapa a la voluntad del hombre. Esta también es
una visién en la que el hombre de algin modo se pierde a si mismo y deja de reconocer su
| esencia, inicialfnente plasmada en el producto de su trabajo, o en general en su capacidad de
obrar. Esta primacia de la praxis en el concierto de la existencia humana, coincidente con el
modo amanual de hacer frente los entes con los que el Dasein entabla comercio, funda una
concepcion humanista en la filosofia de Karl Marx, llamada por Astrada “humar_lismo real o
concreto”. Este s6lo queda esbozado por Astrada en términos de una accién radical mediante la
que el hombre se rescata de su enajenacion, situando el problema del hombre al interior de sus
circunstancias econdmicas y sociales. El acento de esta concepcion humanista esti puesto
sobre la supremacia y el potencial transformador de la praxis y sobre el especial arraigo que
ella tiene en el curso real de la historia.'®
Como veremos mas adelante, estas imagenes de la existencia humana presentadas por
Carlos Astrada con cardcter expositivo y casi de divulgacion, seran los pilares a partir de los
cuales nuestro autor edificaré cuatro afios después su propia nociéon de humanismo de la
libértad.._ El primer_ elemento que a mi entender se debe destacar es la recapitulacion més o
menos exhaustiva de los componentes de la analitica existenciaria que de algin modo
colaboraran en la formacién de la cosmovision personal del intelectual cordobés. En segundo
lugar, el timido ingreso de la filosofia de Marx a sus lecturas prihcipales que, por el momento,
s6lo cumple una funciéon comparativa, pronto se tornara disruptiva. Para completar este cuadro
| general de los antecedentes e influencias del humanismo de la libertad que se encuentran ya en’
Ser, humanismo, ‘existencialismo”, mencionemos la referencia a la interpretacion
~ heideggeriana de la técnica como fase de la historia del ser en que se patentiza de manera
eminente el extravio del pensar metafisico en lo ente. La era técnica serfa el mdximo desarrollo
de la tendencia del “uno” (Man) y la mentalidad cientifica a perderse en lo “materialmente
ahi”, lo que, para el Astrada de 1949, corre en paralelo con la nocién marxiana de la
enajenacion. Por ultimo, hay una referencia final a la dificultad de pensar un advenimiento de
| la multitud al seno de la existencia. Sin embargo, la reflexién astradiana, antecedente de su
vision de las masas en La revolucion existencialista, es que ella, a través de un instinto
adivinatorio, puede rescatarse “evolutiva o revolucionariamente de la enajenacién y,' por via

emocional quizé, acceder a la existencia y a la insospechada presencia del ser.”'*!

1 Vease Astrada (1949a 35-38). A

181 Astrada (1949a: 41). Para estas dos Gltimas referencias, consiiltese Astrada (1949a 40- 41) Por otra parte, es de
destacar que esta apelacion a un sentido adivinatorio emocional de las masas, aunque breve, no es en absoluto
casual ni postulada irreflexivamente por Astrada. En otro pequefio texto, publicado en 1952 pero escrito muy
posiblemente durante el afio 1949 (ya que su edicién pertenece a los N° 7, 8 y 9 de Cuadernos de Filosofia

95



§. Destino de la libertad

- En Destino de la libertad. Para un humanismo autista, Astrada también bara adelantos
en las tematicas que conformarén el nicleo duro de La revolucion existencialista Yy, por tanto,
centrales para el periodo que analizamos. En primer lugar, Astrada presenta de manera bastante
extendida una exposicién preparatoria del problema de la libertad en la filosofia de Schelling.
De esta sinteéis, poco serd lo que persista, aunque mas no sea residualmente, en los esquemas
definitivos del humanismo de la libertad. Sin embargo, anotemos a modo de apunte la revisién
que Astrada hace sobre la dificil relacion entre necesidad y libertad y la solucidén que Schelling
apoi'ta para ese problema, basada en una metafisica panteista de marcado tinte idealista y hasta
neoplatéhico en algun sentido. En términos generales, el filésofo decimondnico se dirime entre ‘
dos nociones de libertad: como autonomia y como libertad moral de elegir entre el bien y el
mal. Ambas estan asociadas al esquema metaflslco de un conjunto de entldades suprasensibles,
entre las que se encuentra Dios, y que guardan relaciones muy especificas entre si. En este -
mapa conceptual, Dios, como absoluto presente en todas las cosas, se escinde progresivamente
de los fundamentos ontoldgicos que dan lugar al inicio de su despliegue y de sus resultados. De
este modo, tenemos el fundamehto primitivo e irracional de Dios, que no es divino pero es en
Dios, y que dar4 lugar al mal. Esta disﬁncién serd funcional a la idea de que lo divino no puede

querer ni crear el mal (aunque 51’ tolerarlo), otorgando esa tarea a un fundamento que no es
Dios pero que persiste en el plano ideal del origen o creacién. El modo como este fundamento
crea el mal serd por la via del estimulo: la vida, en el ansia de plasmar en el plano sensible de
lo particular el modelo ideal del bien, busca y realiza el mal como su correlato. En este
movimiento uno, el hombre como voluntad general escoge por el bien, pero a causa de la
angustla de la vida recae, como voluntad particular, en el mal. No se trataria aqu1 de un simple
libre arbitrio, sino que el hombre, cuya esencia estd constituida por sus actos, y éstos a su vez
siguen el curso necesario de la determinacién natural, es el producto de un acto original y
primitivo de libertad mediante el cual se elige a si mismo y constituye su ipseidad. La

imputacién y responsabilidad de cada accién de su vida sera posible en virtud de que esas

correspondientes a los Afios 1950-1952), adjudica el mismo criterio perceptivo al 90% de los auditorios que en .
Alemania asistia a las lecciones de Heldegger y Bergson, llamativamente numerosos [véase Astrada (1952c: 104-
105)]:

“Y no cabe decir que este ptiblico [que no tiene suficiente formacion histérico-filoséfical no 'comprenda' a
Heidegger, ya que comprension no es sélo la intelectiva y apta para el discrimen critico. Hay que tener presente
que el ambiente que crea la Vorlesung es el de una ténica emocional de la que todos participan. La mayoria
busca en la leccion magistral un indicio que le haga sospechar algo del ser, ya que, para Heidegger el pensar es
pensar del ser... [...] Hoy, para el hombre europeo capaz de inquietud y también para el de otras latitudes, sea
que ¢l adopte una licida actitud intelectiva, o una adivinatoria de caricter emocional, es cuestion del ser y de la
existencia.” [Astrada (1952¢: 105)]
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acciones son el resultado de una pronunciacioén primera. Asi se conjugarian, de un modo no
siempre bien 'éélarado, la libertad en sentido de autonomia y en sentido moral, segin
Schelling.'® ' ‘

Los elementos remarcables de esta sintesis con los que se podria arrojar luz sobre las
posiciones futuras del propio Astrada serian, en mi opinion, el lugar que ocupa el hombre en un
centro equidistante entre naturaleza e historia (realidad e idealidad; materia y espiritu;
necesidad y libertad), segin Schelling. En efecto, esta potestad del hombre de elegir su ser en
un momento original de su existencia (momento extratemporal qué pertenece a la eternidad), es
una suerte de predestinacion libre que es posible gracias a la intima necesidad determinista que
guardan los actos entre si; el hombre entonces habita los reinos de la naturaleza y el espiritu. -
En mi opinidn, la gran véntaja de esta tesis filosofica, por la cual es incluida en este contexto,
es que, siendo asimilable (mediante un gran esfuerzo hermenéutico) a la nocién de hombre
como “estar-en-el-mundo”, .ofrece soluciones prefabricadas a algunos problemas tradicionales
de la filosofia occidental relacionados con el concepto de libertad; soluciones de las que se
apropia rapidamente el humanismo de la libertad.

Precisamente, Astrada pretenderd dar el paso hacia la filosofia heideggeriana
mostrandola como una radicalizacién contemporénea de la visién schellingiana de la libertad.
Astrada recuerda que Schelling, pensando en la caida del hombre de la voluntad general hacia
la particular, verifica un desplazamiento de este ente desde el centro a la periferia; desde la
plenitud de la vida ejemplar hacia la angustia del ser finito y el extravio en el mal. Con esto
vendria a coincidir la libertad tal como la presenta Heidegger en Vom Wesen der Wahrheit,
donde el hombre no es poseedor de la libertad, sino una propiedad suya. La libertad es la’
trascendencia, como origen del fundamento en general. En esta primera aproximacion, AStrada,
forzando quizd las similitudes con Schelling, presenta a esta libertad fundamental “como el
salto -alto mortal- que da un ente, quiza un angel dormido en el centro de un eterno quietismo,
desde un estado inconscio (simbolizado por el mito de la inocencia inicial) a la vigilia del
existir.”!® Por este salto el hombre se arroja al “infortunio del ser” y asume su finitud.'®

Pero en el nicleo de este problema inicial es donde comienza el cordobés a hacer
tambalear la autoridad, hasta ese momento incuestionada, de su maestro aleman. Si la libertad,
identificada con la trascendencia finita y con la necesidad de una decision que bosqueje un

destino para el hombre, tiene en propiedad al hombre (“el Dasein posee al hombre”), entonces

82 ease Astrada (1951: 9-39).
18 Astrada (1951: 39).
18 Véase Astrada (1951: 37-42).
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“hay que aclarar que esta afirmacion es verdadera si entendemos que el hombre es una
propiedad de la libertad en la medida en que por obra de la libertad él adviene a su
ipseidad, se identifica, a través de sus proyectos, de su programa exiéten'cial, con su finitud.
No es el hombre, como quiere Heidegger, propiedad de la libertad sélo porque ésta le
concede relacionarse con el ente en su totalidad, situarse, por el estar-en-el-mundo, en la
apertura del sér, sino porque, en una dimensidon mas esencial, la libertad, al permitirle

predicar el ser, lo hace acceder a su ec-sistencia, a la relacién de ésta con el ser, el que se

definira intrinsecamente como la relacién misma.”'®

Segun parece desprenderse de su exposicidn, esta mentada relacién que es el ser, entre
ec-sistencia y ser, involucra de modo eminente el hacerse del Dasein en el proyecto (es decir,
en un determinado esbozo del mundo); el resultado de este hacerse, lo hecho, serfa el hombre.
Pero seria lo hecho por el Dasein mismo, es decir, su propia ipseidad disefiada en el recorrido
de elecciones y decisiones que determinan su relacién con los entes en su totalidad. Explorando
los limites de la comparacién entre ambos autores, y teniendo en cuenta su valor para el
humanismo de la libertad, podriamos esquematizarla diciendo que para Heidegger el Dasein es
el ente abierto por antonomasia, el descubridor ec-statico que se proyecta en la trascendencia
dirigida al ser, mientras que el hombre seria un ente corriente, que puede aparecer en los modos
ordinarios de la “amanualidad” o lo “materialmente ahi” y que le hace frente en el mundo.
Contrariamente, para Astrada la escisién entre ambas nociones s6lo puede tener un carécter
abstracto, ya que el hombre, aunque tiene el caracter de lo dntico, estd inmerso en la existencia
en la medida en que expresa el proyecto mismo del Dasein en sus notas efectivas. Asi adquiere
luz una de las frases faiforitas de nuestro filésofo, pedida a préstamo a la lirica pindérica:
“deviene el que eres”. Encontramos en el primer verbo de la frase al Dasein ejerciendo sus
dotes ontoldgicas, bajo el modo de lo iniperativo: éste es el peculiar sentido heideggeriano (y
presuntamente schellinguiano) de libertad: la necesariedad, no moral sino existencial, de la
trascendencia, del salir fuera de si y descubrir la totalidad del ente desde el bosquejo proyectivo
del propio existente. El resto de la frasé (el predicativo “el que eres”) realiza la identificacion
entre la meta de ese proyectar, lo dntico, y su ipseidad interna, su cardcter trascendental; ese
resumen Ontico-ontolégico, o mejor, existentivo-existencial, seria el hombre. Por ello,‘
indagando la cuestién del surgir historico del hombre, que Heidegger atribuye a la pionera

formulacion de la pregunta: “;Qué es el ente?”, Astrada respondera:

185 Astrada (1951: 44).
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“Aqui, el es de la interrogacion queda referido al ente por encima del ec-sistente que asi
se pregunta, déjando en la sombra lo histdrico del hombre como devenir de la potencia de
la libertad.”'8¢ '

‘De tal manera, quedaria establecido, si atendemos a la cosmovision general astradiana,
que indagar la existencia es también interrogar por los modos concretos y 6nticos con que el
hombre se desenvuelve en el mundo. En este mismo sentido Astrada diagramara sus éscrﬁpulos
contra la concepcion de la libertad desarrollada por Heidegger en Vom Wesen des Grundes,
segun la cual ella seria el fundamento sin fondo (abismal) de la trascendencia. Por cierto, esta
vision postula, con el nombre de “libertad”, una unidad de las determinaciones primarias de la
trascendencia segin los modos en que el Dasein se bosqueja sobre sus propias posibilidades
(en relacion a la comprension del ser, al encontrarse y a la fundamentacion ontolégica del
-ente). No obstante, esta determinacion, que modula en un momento originario la vida
existencial del hombre, queda caracterizada como irracional e involuntaria en un esquema
explicativo que Astrada juzga como una tesis puramente formal de la identidad del Dasein
consigo mismo. Para quebrar este formalismo, se debe sentar una identidad segin los
contenidos primarios de la existencia que funden una ipseidad del ente que existe, “que se ha
asido a si mismo en un acto volitivo decisorio, por el cual él tiende a realizar el proyecto de su
libertad.™’ |

Por este camino, nuestro autor llega a una primera y rudimentaria presentacion de su
humanismo de la libertad'®, cuyo nombre preferido serd, en este texto, humanismo autista. La
base de este humanismo serd una definicién del ser como intraesencia temporal, que
significarfa la incorporacién de la relacién entre existencia y ser, que es el ser mismo (y que
Heidegger habia sacralizado en la imagen de una trascendente verdad del ser), en las margenes

internas de la trascendencia humana.

“Esta relacion le permite al ente humano ser libre para su humanidad, adviniendo a su
ser y al ser como dimensi6n constante en la historicidad de su devenir humano. Pero el
hombre sélo puede llegar a ser humano en la medida en que es libre para su ipseidad a

‘través de tal devenir.”'®?

18 Astrada (1951: 45). :
187 Astrada (1951: 50). Véase Astrada (1951: 42-50).
18 Véase Astrada (1951: 57-62).

18 Astrada (1951: 58).
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Si mi interpretacion es correcta, en este pasaje harto dificil Astrada dirime el problema

de lo humano con la incorporacién de lo Ontico-existentivo a lo ontoldgico-existencial,
~movimiento que su referente filoséfico alemén fue remiso a realizar en el conteXto de la
ontologia fundamental. En efecto, por un lado, que el hombre (ente humano) advenga a su ser
quiere decir que alcanza los contenidos concretos (existentivos) que le son 'propioé en virtud de
una vida auténtica (que seria a lo que naturalmente aspira un humanismo); por el otro lado, que
este mismo hombre, y en este mismo advenimiento, alcance la “dimension constante” del ser,
es decir, la existencia como esencia, y efectivice su relacion de trascendencia respecto de los
entes que hacen frente dentro del mundo bajo la tutela de su especifica temporalidad
(“historicidad”), significa que en el verdadero desarrollo de su propio bosquejo, no sélo esta
implicada una estructura éxtética formal, sino también objetivos efectivos, imdgenes del propio
Ser disefiadas “sobre fondo de mundo” y, ante todo, elementos de la personalidad del hombre
ontico. Ahora bien, la libertad en este punto también debe contener la doble faz 4ntico-
ontoldgica: que el hombre sea libre para su humanidad y para su ipseidad podria querer decir,
en lo que para mi es la interpretacion mas natural del humanismo autista de Carlos Astrada,
que del mismo modo en que el Dasein posee en la libertad el fundamento irracional (o fondo
abismal) del trascender hacia el mundo en una pauta decisiva que para Astrada debe tener un
necesario caracter voluntario en su fundar (faz ontoldgica), el hombre también tiene en sus
manos la posibilidad de proyectar un bosquejo de su ser compuesto de elementos existentivos
concretos que daran una fisonomia definida a su ipseidad como ente humano (faz éntica).
Finalmente, de estas dos caras de la libertad resultara la figura total de la humanitas como
imagen histérica del hombre hacia la que éste tiende de acuerdo a la situacién y a la época que
lo ha determinado en su existir concreto. Considero que a la luz de esta interpretacion se torna

plenamente comprensible el siguiente resumen de lo alcanzado por esta concepcién humanista:

“El Unico humanismo para el que, por sobre arbitrarias y unilaterales concepciones del
hombre, estd abierta la posibilidad existentiva y existencial, y por tanto historica, de su
realizacion es el humanismo autista, que dejamos bosquejado. En él, merced a la libertad,
que es afirmacion y rescate de la ipseidad dentro de la estructura ontoldgica de la finitud,
transparece, sin velos y sin transcripciones conceptualistas ni antropo-filosoficas, el destino

del hombre y de su humanidad en é17*°

19 Astrada (1951: 59).
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§. Hacia La revolucion existencialista

Aunque este texto de 1951 se encuentra algo alejado de la intencién meramente
expositiva y divulgadora que podemos encontrar en Ser, humanismo, “existencialismo” en
relacién a las doctrinas que acabaran nutriendo la version madura del humanismo de la
libertad, es necesario reconocer que aun conserva en buena medida el estilo academicista y
erudito que suele reclamar el ejercicio profesional de la filosofia a través de la critica interna y
el andlisis comparativo de las escuelas del pensamiento (las de Schelling, Heidegger y Sartre
en este caso). Sin embargo, puede afirmarse que el valor de estas obras excede dicho caracter,
ya que preparan el terreno a la intencién més fuertemente pragmética de La revolucion
existencialista y la vocacion politicista de su humanismo de la libertad. Si quisiéramos
presentarlo de modo esquematico, podffamos decir que el libro de 1951 introduce el elemento
negativo de esta “evolucion” con la denuncia de la orientacion formalista de la nocidén de
libertad heideggeriana y su ocultacién de los contenidos dnticos del ente humano en su
incidencia sobre la verdad histérica del ser. El caracter negativo de este movimiento no s6lo
‘estd dado por el motivo critico, sino, y ello es lo importante, por la permanente preocupacion
de Carlos Astrada por prevenirse de la postulacién de una ontologia “inofensiva y
estacionaria”, segin sus propias palabras. A ello se agrega un componente positivo aportado
- por el libro de 1949, cuyo signo es la integracion de la concepcién marxiana del hombre y de
su enajenacion, y que lo llevard posteriormente a la postulacion de la praxi’s radical como
programa existencial de las masas apatridas.'”"

- Estos dés aspectos seran los frutos cosechados por el planteo de La revolucion
existencialista para ser integrados a los resultados generales del libro. Esos logros seran, en

primer lugar, representar la sintesis y la definicién de las posiciones que puntualmente ird

! Debe tenerse en cuenta que ese mismo afio de 1949, Astrada publica en la primera aparicion de la revista Sexto
Continente un articulo que contenia una fuerte critica a la interpretacion materialista de la historia. Aunque el
filésofo intenta discriminar entre el pensamiento de Marx y Engels y el tipo de interpretacion que ataca, también
debe apuntarse que, desde el punto de vista politico, el articulo constituye aun una clara defensa de la conciliacién
de clases peroniana basada en la nocién oficial de la justicia social [véase Astrada (1949¢c: 11-12)]. Mas alla de
este punto, Astrada niega que la historia sea el resultado de las conformaciones estructurales que adopta la
economia de acuerdo a un desarrollo auténomo, insistiendo en que los defensores de esa posicion toman al
aspecto material de la vida como valor supremo para el hombre. De ese modo, la discusion se traslada al debate
relativo a si el “espiritu capitalista” precedié o sucedié a las formas capitalistas de produccién. Como fuera
previsible, Astrada alegara por una mayor gravitacién de las inclinaciones espirituales del hombre y, aunque se
admite una relacion dialéctica, éstas preceden e influyen con mayor fuerza sobre las determinaciones econémicas
que a la inversa {véase Astrada (1949c¢)]. ' :

Respecto a lo sucesivo, es importante advertir que dicha jerarquizacion axiolégica, aunque mas matizada,
no dejard de estar presente en las posiciones “mdas marxistas” que Astrada asumird en La revolucion
existencialista. Como se tendra oportunidad de comprobar mas adelante, esa posicién de 1949 mantendra una
importante vigencia para el afio 1952, aun cuando Astrada contemple la necesidad de asumir las perspectivas
. sociales més concretas del materialismo marxiano.
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adoptando Carlos Astrada en relacién a cada aspecto del temario del periodo; en segundo lugar,
incorporar a dicho temario los elementos politicamente relevantes que se desprenden de sus
conclusiones metafisicas y de sus preocupaciones personales. Por tanto, la importancia de esta
obra, en comparacion con sus dos predecesoras, radica fundamentalmente en la definitiva
afirmacion de una posicion intelectual que trasciende el campo meramente especulativo' hacia
una concepcion humanista de real alcance practico.

Por supuesto que dicho objetivo no constituye una novedad en el ambito de la obra total
del filosofo. Como hemos intentado demostrar en la Segunda Parte de este trabajo, la
metafisica nacional del mito gaucho desarrollada durante su etapa especulativa anterior ya
mantenia una permanente vigilia respecto de sus corolarios politicos, incluso relevantes dentro
de la coyuntura mas concreta de la Argentina. Sin embargo, las dos obras anteriores a La
revolucion existencialista, alejandose de ese paradigma, pertenecen mas bien a ese conjunto de
escritos de comentario o erudicion donde parece que AStrada, ademas de hacer gala de una
adecuada practica académica de la filosofia, prepara el terreno para su propia sintesis creativa.
Recién con La revolucion existencialista el profesor de la Universidad portefia dard con un
panorama completo de su posicionamiento en el 4mbito de la filosofia existencial; lo que le

permitira, a su vez, volver a su ya tradicional costumbre politicista.

CAPITULO 11: Primera aproximacion a la dimension politica del

humanismo de la libertad: la praxis y la historia

Acercdndonos con mayor precisién a las conquistas particulares de La revolucion
existencialista, encontramos, como ya se dijo, que lo que esta obra agrega a las producciones
del periodo es el contenido mds incisivamente politico de su humanismo de la libertad. Esta
cualidad préctica, cuya intencién revolucionaria estd implicada en el titulo mismo de la obra,
tiene en la redimensién que Astrada hace de la historia y de la praxis social a uno de sus puntos
de anclaje primarios. La construccién de su peculiar visién de la historia parte, podriamos
decir, de sus primordiales preocupaciones por la cuestién de la autonomia del hombre que ya
podian vislumbrarse en las dos obras anteriores,? a la vez que tal vision colabora en afianzar
esa autonomia. El primer motor tedrico que permitird esta compenetracion entre la vision de la
historia y la idea de humanismo sera en gran medida la definitiva distancia que nuestro autor

toma respecto de su mayor referencia filosofica, que es el pensamiento de Martin Heidegger. Si

12 Esta cuestién puede rastrearse en el problema de la enajenacion tratado en el texto de 1949, y en el problema
del humanismo soslayado en el de 1951.
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bien dicha ruptura habia sido ya sugerida timidamente en Destino de la libertad, en esta obra
no solamente serd abierta y deliberada, sino que ademés Astrada se permitird desplegar las
miltiples posibilidades tedricas que esa ruptura le permite.'” v

De este modo, Carlos Astrada se abocard a la tarea de denunciar la mitologizacion del
ser que el “segundo” Heidegger realizara principalmente por obra de su Brief iiber den
Humanismus. En efecto, aunque Astrada sigue considerando al maestro de Friburgo como la
méxima autoridad en materia de existencia humana (sobre todo sus desarrollos de Sein und
Zeit y algunos elementos de sus conferencias Vom Wesen der Wahrheit y Vom Wesen des
Grundes), denuncia la dependencia a que queda sometido el hombre, bajo el fmperio del ser
objetivado en un ente trascendente. En efecto, para el argentino, la primera ambigiiedad surge
en el programa mismo de Sein und Zeit segin el cual el recorrido de la pregunta por el ser, y a
los efectos de asegufar la respuesta, debe dar un rodeo que se divide en dos etapas: la primera
parte del sentido del ser, es decir, del ser mismo, hacia el fenémeno de la temporalidad, esto es,
de la estructura unitaria de la existencia del Dasein. La segunda etapé, el recorrido inverso,
intenta retomar la pregunta original partiendo de lo asegurado por la ontologia fundamental
hacia la cuestién del ser como trascendencia.'* Esta segunda instancia es la que Heidegger
termina abordando en las obras posteriores a Sein und Zeit, en especial, en las dos conferencias
y en la carta con las que discute Astrada. Mas el problema surge en una ambigiiedad que el
argentino cree advertir en esta etapa postreravdel programa original del profesor de Friburgo.
Ello consiste en que esta direccién de “regreso”, que se aleja del hombre para desembocar en el
ser (en definitiva, aquello por lo que se pregunta en el inicio de la investigacién), puede dar con

algo ajeno y extrafio a la existencia. Esta tension puede resolverse en dos direcciones:

“Ya en la direccidn de una trascendencia que va a rematar en la objetividad de la vieja
ontologia (con el peligro de una recaida en una idea naturalista del ser, o en una idea .
teoldgica personalista del mismo, con la alternativa también de una concepcion mitica del
ser); o ya en la de una trascendencia existencial-histdrica, mas alld de la relacion sujeto-
objeto y de la idea de ser como predicado de un objeto suprasensible. Tal ambigiiedad, en
el pensamiento de Heidegger, la oscilacion entre ambas direcciones, da lugar a una idea

ambivalente de ser, como asi también de la esencia histérica del hombre.””'*

Astrada, escudrifiando en el grupo de posibilidades en que se dirime esta ambivalencia,

escogera por una concepcion del ser como progresion temporal finita. Segin ella, el ser es la

93 Véase al respecto Llanos (1962: 59-63) y David (2004: 233).
' Véase Astrada (1952a: 61-62). ,
1 Astrada (1952a: 65-66).
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intraesencia del tiempo en cuya dinamica el Dasein existente desarrolla su esencia histdrica
como proyecto. Esta progresion se tensa en el operar de las dimensiones del pasado y el futuro
bajo las modalidades de la memoracién del ser y de un pensar prospectivo. Por la primera se
realiza una historia del ser que no se plasma en un simple recordar como representacion de algo
pasado y fenecido, sino en el pensar, de acuerdo a un logos sui generis, precisamente lo que
queda operativo del paso del ser en su sucesivo clarear para el hombre, que sélo se da bajo la

funcionalizacidn extatica de la existencia.

“El ser, pues, s6lo es permanencia dentro de la dimension del tiempo histérico (pasado,
presente y futuro), de la historicidad de la ec-sistencia; el ser es la intraesencia del tiempo.

De donde, la historia no es un mero acontecer y fenecer, sino el acontecer esencial de la

verdad del ser como destino de la humanidad histérica.””'*

Esta dimension temporal, fundamental para determinar el caricter vivo de la herencia
de la humanidad del hombre, se completa con el pensar prospectivo, gobernado pbr un acto de
decision mediante el cual el Ddsein se proyecta como advenimiento de aquella su esencia
histérica memorada. La compenetracion en el “instante” presente de estas dos dimensiones es
la coincidencia de esencia y destino, la unidad estructural de la historicidad del Dasein, que se
distingue del “ahora” como momento de extravio del hombre cotidiano en los entes.'’ |

En definitiva, estamos ante una version, encarada desde el punto de vista del tiempo,
del problema que en Destino de la libertad se planteaba en relacion a la libertad como
determinacion esencial (fundamento abismal) del hombre, en donde la discusién estaba
centrada en la posibilidad del hombre de hacerse cargo de esta determinacién y trascenderse a
partir de ella. Y nuevamente la disputa estard focalizada, esta vez desde la perspectiva
temporal, en la potestad del hombre de controlar existencialmente las apariciones historicas del
~ sentido o, segtn la nomenclatura posteriof a Sein und Zeit, verdad del ser. Que el hombre es el
lugar donde clarea el ser, es algo en lo que pueden estar de acuerdo Astrada y Heidegger. La
cuestion serd determinar, por decirlo de algin modo, si el ser clarea “desde fuera” o “desde
dentro” de la estructura temporal unitaria del Dasein.® Para el profesor de Buenos Aires, en la
nueva vision heideggeriana acerca del ser, que es concebido como el acontecimiento que de

acuerdo con sus manifestaciones epocales marca el ritmo de la historia, ddndole a ésta y a sus

1 Astrada (1952a: 63).

97 Véase Astrada (1952a: 67-69).

19% “E] ser, y lo que Heidegger llama verdad del ser, o sea su desocultacion, es un reflejo o consecuencia de la
posibilidad existencial del hombre para predicar ser en miltiples articulaciones que trascendentalmente cobran
objetividad, lo mismo que el ser, por la otorgacion existencial de sentido.” [Astrada (1952a: 118)]
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momentos un sentido unilateralmente determinado, domina una hipostatica inversion de lo que
en Sein und Zeit habia sido concebido como trascendencia existencial humana y sentido del
ser, es decir, relacion inmanente de la unidad existenciaria del hombre con los entes, con su
totalidad (el mundo) y consigo mismo.'”” La gran diferencia entre ambos planteos, ocultada por
el mismo Heidegger en Brief iiber den Humanismus, radicaria en que el viraje resta
importancia ontolégica al hombre en la medida en que €1 ya no es la trascendencia a partir de la
cual puede alcanzarse un mundo, sino tan sélo el lugar, el “claro”, segin expresion del filésofo
germano, en el que el ser alumbra y configura un sentido, tanto para el hombre como para el
mundo. De este modo, para Astrada el ser adquiere caracter de mito, yalque es la “aparicion o
acaecer” (independientes de la voluntad humana) de una totalidad del ente nunca dada
efectivamente, pero necesariamente presupuesta como presente, a la que el hombre debe
atenerse para pensarla y para decirla en el lenguaje. Asi, el sentido del mundo y de la historia
ya no seran obra de la injerencia del hombre (la comprension del ser, en términos del Astrada
de 1949) que se devela en el trascender hacia su proyecto ontolégico, sino de una entidad
trascendente e imperante que lo tiene como instrumento o &mbito de accién.?

Necesariamente, la vocacion humanista de Carlos Astrada se rebela confra este viraje
del pensamiento de su maestro; lo que le da el definitivo espaldarazo para iniciar un recorrido
especulativo que, en el marco de sus preocupaciones politicas y sociales, le permita incluir a la
dialéctica y al materialismo marxista en la perspectiva de su propia filosofia.

La primera conexién sera facilitada por lo que en este libro es referido como “el
primado de la praxis”; planteo que aparece de manera llana en los desarrollos iniciales de la
filosofia existencial heideggeriana. En realidad, como insiste Astrada, tanto teoria como praxis -
son posibilidades del ente humano que se despliegan a partir de la estructura unitaria del
cuidado (Sorge). A partir de ella, toda praxis tiene una vision y toda actitud teérica tiene un
temple animico desde el que cuida de lo contemplado. Sin embargo, los analisis de la
amanualidad en el comportamiento primario del Dasein en el modo de la cotidianidad, otorgan
a la praxis un primado existencial, en el sentido de que el hombre siempre estd prdcticamente

volcado sobre los entes a causa de la preocupacion por el despliegue de su proyecto, es decir,

1% Véase también esta discusién en Astrada (1952a: 116-121).

20 Serja bueno apuntar que aproximadamente dos afios antes, en un breve intento por fundar una ética basada en la
posibilidad existencial de repetir modelos ejemplares, Astrada arremeterd contra la “hipdstasis del valor” -
cometida por su antiguo maestro Max Scheler. En estrecho paralelismo con las recién expuestas criticas a
Heidegger, Astrada denuncia en el pensamiento del antiguo profesor de Colonia una heteronomia existencial del
hombre, supeditado al respeto de valores objetivados y absolutizados [véase Astrada (1950: especialmente 31-32 y
39-40)]. Es decir que el periodo de-la filosofia astradiana que comentamos parece caracterizarse por una revision
general de sus autoridades intelectuales tradicionales.
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que él practica siempre el :quehacer por el que se hace a si mismo en la manipulacion de utiles
amanuales.* ‘ '

Sin embargo, el descubrimiento heideggeriano del Mitsein, del “coexistir” como
instancia del reconocimiento_de una convivencia existencial con otros, sera clave para hacer el
traspaso desde el primado de la praxis en el orden individual hacia una praxis existencial de la
historia. Para ello, Astrada pretenderd fundar en la conformacién historica del Dasein
(historicidad) la estructura ontolégica del acontecer histérico-universal. En funcién de tal

. propdsito, en el importante apartado 2. Praxis existencial y situacién histdrica, del Capitulo
V de la Segunda Parte,”” se intenta establecer el rol que la capacidad decisoria existencial del
Dasein (decisividad énticipatoria) cumple al interior de la estructura temporal de su existencia
propia, recordando que para Astrada, a diferencia de Heidegger, los contenidos dntico-

existentivos tienen una parte fundamental en su constitucion.

“Cabe indagar si el Dasein, por tener ficticamente su 'historia', no puede hacer el
transito desde su existencia propia a un para qué concreto, es decir el paso a una praxis
existencial de la historia; a una accion por la cual la existencia humana, como sujeto del

hecho dntico de la historia reestructure el 4mbito de las cosas y formas a fin de expresarse

adecuadamente, de acuerdo a sus posibilidades reales.”*

De unv modo realmente notable (del que podriamos quiza preguntarnos si el mismisimo
Astrada fue consciente), en esta exposicién. se reitera en el plano existentivo la estructura
temporal de la existencia que quedaba desembozada por el concepto de progresién temporal
~ finita del ser. En efecto, la “historia” (nocién correlativa a memoracién del ser) representa aqui
las experiencias del pasado, el sido del Dasein, pero nuevamente, no como cosa ya fenecida y
caduca, sino como tradicion, esto es, como acervo de verdades comprobadas (des-cubiertas)
ayer, pero que no subsisten en el hoy como ﬁghras cristalizadas y perdurables, sino que el
existente debe repetirlas libremente a partir de su decision anticipatoria, ya que el despliegue
proyectivo se temporaliza desde una prospeccion que “acerca” sus posibilidades onticas desde
el futuro, “bosquejandose, dentro de la repeticion creadora de lo posible, sobre una nueva
situacion histérica, Onticamente viable.”” La existencia propia es, por tanto, un hacerse,
anticipandose en lo sido, el ser. La praxis existencial, a su vez, consiste precisamente en un

bosquejo prospectivo concreto para una plasmacion de los contenidos énticos, elegidos en la

0! yéase Astrada (1952a: 45-57 y 79-81).
2 Astrada (1952a: 82-85).
203 Astrada (1952a: 82).
2% Astrada (1952a: 83; las cursivas son mias).
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decision, que incluya la repeticion de lo comprendido en el pasado (el sido) como adecuado
para esa nueva figura historica. Esa seria la direccion existentiva hacia la que, segﬁh el pasaje
citado, deberia orientarse la existencia propia. Por ello, esa reiteracion de lo sido sera, para esa
existencia, mas bien una réplica del pasado, es decir, una “revocacion de lo que en el hoy

199

repercute como 'pasado”. He alli el caracter primario de la praxis existencial: la transformacion
de la herencia histdrica cristalizada en el pasado y prospectivamente modificada en la accion,

bajo el gobierno de la eleccién. A causa de esto,

“la réplica y la revocacion sélo tienen sentido para la existencia presente, en su decidido
bosquejarse merced a la repeticidn, por lo peculiarmente 'nuevo' -la fidelidad a si misma, a

su destino histérico- que se le ofrece dentro del marco de la posibilidad.”**

Como comprobamos en este pasaje, lo nuevo, lo transformado, lo advenido, estan en
intima relacién con lo esencial y lo destinal. Ya hemos tenido la oportunidad de repasar la-
peculiar dialéctica que a través de la libertad como fundamento abismal se establecia entre
esencia (ahora lo sido, la herencia) y el destino (lo escogido, el bosquejo)?®. Ahora contamos
con el motor pragmatico de esa dialéctica: la praxis existencial por la que se actualiza en el
presente las posibilidades existentivas proyectadas en el marco de la repeticion. En la fidelidad
(o propiedad) que comporta esta praxis existencial tenemos al humanismo de la libertad in

nuce.

“No se borra asi un Dasein sido; cosa imposible, sino su huella, sus formas 'histéricas',

' para hacer lugar a una exis't_encia que aspira a expresarse, en funcidn de la fidelidad a si
misma, a su propio ser, en formas adecuadas a su esencia y destino. Esto supone en ella, la
decision de rescatarse de su enajenacion en el hoy, en la situacion real y concreta que a éste
configura. Al asumir por obra de la decisividad anticipatoria su abandono en el mundo, la
existencia propia cobra una sobrepotencia y deviene clarividente para las contingencias de
la situacién configuradora, lo que le permite prolongar en praxis esa sbbrepotencia e

insertar su querer en el margen de libre eleccion que le deja la situacién concreta,”?”

25 Astrada (1952a: 83; las cursivas son mias).

26 Véase mas arriba, pp. 99-100. El texto de la segunda parte de Destino de la libertad (donde se desarrollan estos
temas) son reproducidos con ligeras modificaciones en el Capitulo VI de esta Segunda Parte, con el titulo “La
finitud, destino de la libertad” [Astrada (1952a: 90-104)], por lo que no redundaremos en sus argumentaciones,
mas que en lo que tocan a nuestro proposito final. '

27 Astrada (1952a: 84).
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También tenemos aqui las condiciones iniciales para la apertura de una primitiva
dimension politica en las elucubraciones metafisicas del filésofo cordobés, ya que esta praxis
conserva sus estructuras basicas gracias al co-existir en la convivénéia con otros, en el paso a la
praxis social, concebida como acontecer de la comunidad, como destino comun del pueblo.
Esta praxis social, en el contexto del acontecer histérico universal, hereda una forma dialéctica
de la estructura temporal del Dasein individual: asi como éste se debate en la oposicién de
~pasado y futuro en la repeticién a través de la cual la prospeccién replica el sido, el hombre,
como comunidad e incluso como especie, opera su transformacién social. En este contexto,
- Astrada promete entablar el didlogo con el marxismo peticionado por su profesor aleméan en
Brief iiber den Humanismus. >

Desde la visién marxiana, esa transformacién social se realiza desde la actividad
concreta de una praxis radical. Ella comienza con el reconocimiento por parte del hombre de su
estado de enajenado. Tal estado se verifica en la pérdida de autonomia de los hombres respecto -
de las organizaciones vsoc_iales que, como el Estado, las Iglesias y sociedades profesionales, no
pueden comportar para €l ningun tipo de beneficio desde la perspectiva de su interés

individual. Si ellas tienen un sentido, sélo se manifiesta en las actividades de ayuda mutua en
lo material y espiritual. Sin embargo, este posible sentido de ayuda de las organizaciones tiene
~ lugar sélo en el contexto de previo fenémeno global y unitario de la autoenajenacién a que el
hombre se somete con la objetivacion de las potencias extrafias que forman la economia
capitalista. La base estructural de esta autoenajenacién radica en el fetichismo de la mercancia.
En efecto, ello consiste en la alienaciéon del hombre en sus propios productos, los que, como
consecuencia de la division del trabajo, ya no le pertenecen ni se puede reconocer en ellos. Esta
objeti{/acién del trabajo como algo diferente y ajeno al productor, convierte a las mercancias en
fuerzas extrafias que ejercen un poder sobre el hombre, “condensado, consolidado y
sistematizado” por la economia capitalista, deshumanizandolo. Esta objetivacion alienante de
las fuerzas materiales de la economia se traducen, en el plano de la superestructura, en el
sometimiento de las personas a potencias simbolicas cristalizadas en las que el poder de la
mercancia se expresa; proceso a partir del cual el hombre pierde control sobre su propia

humanidad.?”®

“Al sentirse [el hombre] dependiente de las potencias sociales y espirituales que con
respecto a él y frente a él han cobrado autonomia, llega a aceptar como supuesto

incuestionable que el proceso de la historia, y con ésta el entero orden social con su

2% Vi¢ase Astrada (1952a: 84-87).
29 Véase Astrada (1952a: 137-141).
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regulacion moral, depende también de tales potencias, las que asi se han transformado en

esencias objetivas y reales.”'

A partir de estos analisis, Marx desarrolla lo que Astrada denomina su “humanismo

(3]

'practico”. El mismo consiste en proponer el rescate del hombre de su enajenacién como tarea
que necesariamente parte de una concepcién_dél hombre natural condicionado material y
espiritualmente. por la convivencia social, y que se dirige a la prosécucién de un hombre
_universal o integral que explote todas sus facetas humanas desde un posicionamiento centrado
en el proceso social; por eso se trata de un humanismo real o concreto, pues toma al hombre en
toda la integridad de su ser efectivamente humano. Por ello, las condiciones de este rescate
también deben estar sentadas en précticas radicales, esto es, actos que tomen al hombre en su
“raiz”. La raiz del hombre es el hombre mismo, de modo que esta accién parte de las
circunstancias histéricas concretas en que el hombre se encuentra situado. Ahora bien, puesto |
que la transformacién de la situacion requiere que se modifique la raiz de la cual depende,
entonces el movimiento de la accidn radical vuelve a dirigirse hacia el hombre mismo para que
éste se recupere ante las nuevas circunstancias en su dimensidon total, como “hombre
- humano”.*!! v
La vision marxiana de la historia tiene una doble vertiente de la cual esta praxis radical
es un aspecto. En efecto, la finalidad racional ultima de la historia (dialécticamente considerada
de acuerdo al influjo tedrico que Hegel ha ejercido sobre Marx) consiste en una liberacion del
- hombre de las potencias sociales extrafias en que €l se ha autoenajenado. Mas, si por una parte
hay en este planteo un reconocimiento del factor concreto que es el hombré como agente
principal de la historia; sin embargo, por el otro costado, la economia como sistema de las
fuerzas objetivas que alienan al hombre marca el ritmo de la transformacion de las condiciones
sociales en que ese mismo hombre se desenvuelve. De este modo, si bien el autor de Das
Kapital, coherentemente con su humanismo concreto, admite que es el ser humano el principal
responsable del curso de la historia, también sostiene que €1 ha perdido su timén en la medida
en que se ha autoenajenado en los productos de su propio trabajo y, por tanto, depende
unilateralmente de ese trabajo objetivado y devenido potencia social. Por ello, el fin racional de
la historia, su sentido teleolégico, no puede ser otro, para este pensador, que el ejercicio de
aquella accién por la cual el hombre rompa las cadenas que é1 mismo se ha fabricado. La praxis

radical se concibe entonces como la llave dialéctica de la superacion de las oposiciones que se

dan en el seno de la economia capitalista.

200 Astrada (1952a: 140).
21 Véase Astrada (1952a: 139-142).
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Finalmente, el movimiento por el cual Astrada puede dar el salto a su propia
concepcion de la historia y conjuntamente a su humanismo de la libertad, serd la critica a un
tipo de interpretacién del marxismo que podriamos llamar “escatolégico”. De acuerdo a esa
interpretacion, y debido a que no se ha sabido separar el cbmponente filoséfico del ideolégico-
militante en el pensamiento de Marx, existiria una instancia final de la historia en la cual ésta
alcanza su definitivo sentido y aplaca su proceso dialéctico de evolucién humanista. Tal fin de
la historia estaria representado en el discurso politico-activista del compafiero de Engels por el
mito de la lucha final y el salto al reino de la libertad, en el cual se disolverian las clases
sociales y, por tanto, también las luchas rﬁotivadas por el interés econémico y las ideologias
“no libres”; discurso que definitivamente se propondria alentar las esperanzas en la lucha
revolucionaria. En efecto, lo que esta interpretacion no reconoceria es que “si el ser del hombre
es un proceso real que se forja como meta de su humanidad devenir si mismo en un sentido
humanamente plenario, entonces la progresion de su historicidad inmanente no conoce ningun
limite inamovible en el que tal proceso cese.”"? Por ello, para el filésofo argentino, la instancia
histérica de la abolicién de clases no debe ser considerada como un acabamiento de la historia,
sino més bien como la condicién primaria de un comienzo histdrico de la persecucion del
hombre de su propio ser, de su imagen plenaria y su humanitas; esto es, como “la pvosibilridad
‘que ofrece la historia misma a la libertad de un ser rescatado en su ipseidad para el universal
desarrollo de su personalidad, para devenir 'hombre total'.”?'* A partir de esta intuicién
fundamental, podemos encarar ahora una breve reconstruccion de las concepciones astradianas

de la historia y de su humanismo de la libertad.?"

212 Astrada (1952a: 146).

23 Astrada (1952a: 146).

24 Para rastrear la discusién que en este texto se entabla con el pensamiento de Karl Marx, véase
fundamentalmente Astrada (1952a: 54-57 y 137-146).

Como ya fue advertido, en su articulo “;Marxismo existencialista?”, Héctor Agosti abordara las
propuestas de esta obra de Carlos Astrada considerandolas como el intento de formular una peculiar versién
existencialista del marxismo, antes que una filosofia existencial humanista con influencias marxianas. Esta
interpretacién parece tener asidero, no tanto en la trama conceptual del texto, sino en el sentido revolucionario y
social que Astrada pretende imprimir a su humanismo. Aunque, como se ha expuesto, el autor de La revolucion
existencialista apoya fuertemente algunos aspectos de sus tesis en la filosofia marxiana, ello no parece ser
suficiente para calificarlo como un intelectual que se pretenda colocar en las perspectivas del materialismo
histérico oficializado por la Unién Soviética. Sin embargo, Agosti analizard las limitaciones del presunto
“marxismo” astradiano a partir de su dificultad para adecuarse a esas versiones oficiales, con el fin de resguardar
los principios del marxismo en tanto ciencia de la victoria del socialismo, segiin expresién de Stalin [véase Agosti
(1953: 5)].

Esta situacién que acabo de delatar pudiera dar la impresién, no obstante, de que Agosti esgrime una
critica meramente externa sobre el planteo astradiano. No deja de ser interesante, sin embargo, como esta
embestida militante sobre la teoria de La revolucion existencialista sabe batallar en un terreno mixto desde el cual
la agudeza argumentativa del pensador comunista tiene consecuencias internas a la reflexién del cordobés. De esta
. manera, el nicleo fuerte de la critica se focalizara sobre la incompatibilidad de raiz entre el existencialismo y el
marxismo. Para resumir, digamos que la incoherencia de Astrada habria residido en conjugar el subjetivismo y el
reconocimiento de la contingencia historica de la primer escuela, con elementos de la segunda, que tiene un
caracter cientifico y objetivo. El aspecto de indeterminacion de la libertad del existente, que puede dirigirse, en el
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El hombre tiende a ser libre para su humanidad. Como quedé explicado, esa afirmacion
implicaria que en el transcurrir prospectivo de la existencia, gobernado por un acto de voluntad -
primario del Dasein, se halla también decidido un determinado contenido existentivo, como
pauta de la ipseidad del hombre, esto es, del ser que ese mismo ente persigue para llegar a ser

si mismo, para devenir el que es.*

“Humanidad y libertad, en el hombre, se condicionan reciprocamente para lograr
unitaria funcionalizacién ontoldgica en la temporalidad finita de su existencia. Es asi como
la unidad funcional de humanidad y libertad, operando el transito del poder ser a su
actualizacion, de lo -existencialmente virtual a lo existentivamente efectivo, de lo
ontolégico a lo ontico, se dirige por una praxis histérico-existencial y una decisiéon
voluntaria, las que necesariamente suponen ya la potencia actuante de la libertad, a la

realizacion de un 'para qué' integral y concreto: lo humano en el hombre, la libertad

humana como total rescate de su ser de toda autoenajenacién,”?'®

acto de la trascendencia, hacia una arbitraria posibilidad del ser con su peculiar imagen del mundo, contrasta con
la libertad de la visi6n stalinista segiin la cual el hombre se torna libre a través del conocimiento de la necesidad
objetiva que rige la realidad. A partir de ese conocimiento puede, antes que ser victima del mecinico movimiento
de la naturaleza y la sociedad, transformar esa realidad en un beneficio revolucionario. La diferencia fundamental
aqui estaria dada, para Agosti, entre un chato voluntarismo individualista y burgués posibilitado por la inmanencia
del mundo (que torna legitima cualquier eleccién), y la racionalidad de una teoria que postula la lucha de clases
como la ley que, centrada en la dindmica econémico-social, domina el curso de la historia entera, y no meramente
la época contemporanea como si fuera una manifestacién, entre otras, de la verdad del ser. Para la perspectiva
existencial, [a historia, convertida en tiempo inmanente del Dasein (historicidad), niega la posibilidad de hacer del
proceso temporal social un objeto, lo que acaba por arrebatar al proletariado su mayor arma, esto es, la
cientificidad del prondstico revolucionario [véase Agosti (1953: 6-16)]. Esto lleva a Agosti a denunciar como
"improcedente la distincién astradiana, ya comentada, entre el Marx politico o militante y el Marx fildsofo, ya que
en la estructura conceptual de su doctrina, el aspecto tedrico y el ideoldgico quedan sistematizados por el principio
cientifico de la lucha de clases, lo que muestra al desarrollo de la lucha final y del salto al reino de la libertad, mas
que como un mito, como una necesidad objetiva de la historia y como una accién racional de la clase obrera. Por
este camino, Agosti llegaréd a poner en duda la eficacia del contenido politico del humanismo de la libertad, ya que
éste, imbuido del subjetivismo existencialista, permanece en los limites de una humanizacién del hombre singular,
que se libera de las representaciones alienantes del ser, olvidando que la dimension concreta de la enajenacion se
produce en el seno de las relaciones de produccion al interior del sistema capitalista. Desde este punto de vista, la
emancipacion es “un acto social obediente a fuerzas reales” y consiste en la ruptura de la estructura econémica en
" la que se reproduce el capital explotador, tal como ocurrid en el mundo socialista [véase Agosti (1953: 16-20)].
Aunque la critica de Agosti es inteligente y tiene la virtud de intentar comprender el planteo de La
revolucion existencialista sin tergiversar el espiritu de su universo conceptual, considero que no acaba por advertir
su total dimension politica, la que terminaré de describir en el proximo capitulo. La razén de este desencuentro,
segun creo, se debe a que esa dimension excede las margenes de fa cosmovision que Agosti espera encontrar en
un planteo pretendidamente revolucionario, es decir, la del materialismo dialéctico e histdrico institucionalizado
por la Unién Soviética. Una prueba de ello seria que finalmente Astrada, y seglin todas las apariencias, acabara
convencido de los argumentos agostianos, una vez que se haya colocado en el terreno ideoldgico del Partido
Comunista. En efecto, ya en su libro de 1956, El marxismo y las escatologias, cuando el filésofo encare la
necesidad de demostrar que esa doctrina no es escatolégica, ya no apelara a las estructuras de la historicidad, sino
a la base cientifica y objetiva que subyace a las conclusiones de la filosofia dialéctica de la historia, elaborada por
Marx [véase Caturelli (1993: 443))]. :
215 Véase mas arriba, pp. 99-100.
216 Astrada (1952a: 108-109).
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Mientras la libertad entonces propulsa la dindmica de la progresion temporal finita, esto
es, el nudo ejercicio de la temporalidad extatica hacia la concrecién de un proyecto del ser
como esencia historica del hombre, la humanidad seria aqui esa esencia misma implicada en
Tlos procesos de desenajenacion; el programa préctico-existencial hacia el cual se transforman
las configuraciones de sentido dentro de las cuales el ente humano no se posee en la dimension
total de su ser factico. La determinacion reciproca de libei‘téd y humanidad se da porque la
primera es el impulso existencial histérico hacia la segunda, mientras que la segunda fija los
limites y perspectivas existentivos de aquélla. El hombre (homo) encuentra su enclave factico
no solamente en su direccion hacia la hwmanitas, sino en su procedencia del humus. El,_
originario de la tierra en su basica constitucion biolégica, se distingue como especie a_nimal por
. su potestad de clevarse desde aquélla hacia una imagen de si que fija como su destino. Esta .
imagen es la esencia del hombre, pero no entendida como una relacién ﬁj'a ¢ intemporal con su
ser. La concepcién astradiana de la historia tiene en este punto un as argumentativo en su
disputa con la vision heideggeriana referida a la verdad del ser. Justamente, al evitar el autor de
- La revolucién existencialista toda dependencia del hombre respecto de un. ente
“trascendentizado” que marcaria el ritmo de las configuraciones de sentido del mundo, invierte
esta relacion al poner al hombre, en su formacién 6nti¢o-ontblégica, como el demiurgo de esas
configuraciones que constituyen el esbozo total de su propia imagen, convirtiendo a la verdad
del ser en la verdad del ser humano.?" La historia en Gltimo término estarfa conformada por las
manifestaciones epocales de la esencia del hombre tal como a cada paso del devenir histérico
se dinamiza en la dialéctica de la rhemoracién y la prospeccion (de la libertad y la huinanidad)
del ser que existe. Esas manifestaciones son el contenido de la verdad del ser, pero tal que ésta
debe ser »pensadé en su méxima concrecidon existencial y-existentiva: la humanitas no es
entonces un listado inamovible de caracteristicas ifnperativas para el hombre, ni se halla
flotando en algl'm. lugar donde debe éste hallarlas para su cumplimiento, sino sélo las
- virtualidades de que dispone el individuo y el colectivo situados en el camino de su realizacién
~ humana (llegar a ser si mismo en su ipseidad) de acuerdo al talante animico y comprensivo que
-la comunidad en la que vive y la tierra de la que se nutre le ofrecen como modalidades
histéricas. En este recorrido emancipatorio, que intenta evitar las soluciones de tipo
escatoldgicas al dejar las metas objetivas del hombre al entero arbitrio de su voluntéd, debe
despejar, ségt’m lo explicitado anteriormente en relacion a la filosofia marxiana, las condiciones
~de desenajenacion material y espiritual-simbdlicas para avanzar luego a un estadio del mundo -

en el que el hombre, libre de la sujecion a los elementos con que se ha encadenado, pueda

" Véase Astrada (1952a: 113-118).

112



aspirar a la prosecucion de su humanidad plenaria, al total despliegue de su personalidad
ontico-ontolégica, que por supuesto variara de acuerdo a las épocas. El aliento especulativo
hacia esa realizacion, con todas las implicancias filosoficas expuestas hasta aqui, y su decurso
en tanto programa a partir de la praxis existencial del hombre individual y colectivo, eso es lo
que Astrada llama humanismo de la libertad *'®
La verdad histdrica y humana del ser es expresada a cada paso por los resultados
eminentes de la filosofia.2’? Ella, como expresion del pensamiento epocal, es la enunciacion del
limite de humanidad al que puede aspirar el individuo de acuerdo a sus posibilidades
histéricamente determinadas. El humanismo de la libertad, en su sentido politico amplio, es la
filosofia del futuro. En efecto, asi como el existencialismo, en su tendencia a traer al hombre de
las claves trascendentistas del ser, es el signo de una “crisis de la filosofia” (la que se vive en el
momento del pensar de Astrada) en su esfuerzo anti-platénico,’® el humanismo desarrollado
completa el sentido revolucionario de esa orientacidn al dar la bienvenida a la ipseidad del
hombre, a un reconocimiento de su esencia como intraesencia temporal y, por sobre todo, a la
tenaz conviccién de perseguirla. Por ello, deslindando las funciones mas estrechamente,
deberiamos decir que la tarea de rescate del hombre, su desenajenacion, es previa a la libertad
de este huménismo astradiano. Ello corresponderia en la especulacion marxiana al periodo de
las luchas sociales, al acontecimiento de la crisis que posibilita el cambio y el salto al estadio
futuro. Sobre el final del libro, el pensador cordobés insistir4 en la necesidad de abandonar el
modelo racionalista de la modernidad y su visién del hombre, cuya imagen se ve distorsionada
en la representacion del modelo liberal-capitalista, para ingresar al estadio de la libertad
humana; un estadio en el cual no quedan fijadas eternamente las metas objetivas del hombre,
sino que se abre el espacio humano para que esas metas sean decididas en el desarrollo
_ espiritual de las generaciones.”?! Como deciamos, estrictamente hablando, para la expresién de
ese périodo por-venir del ser queda reservado el niicleo duro del humanismo de la libertad.
vMientras tanto, deberd colaborar, desde su raiz preliminar, es decir, desde el existencialismo,

en la recuperacion del hombre de los elementos alienantes de la modernidad occidental.

218 Véase Astrada (1952a: Capitulo V11, 107-126).
29 Véase Astrada (1952a: 121-122).

20 Véase Astrada (1952a: 38-40).

221 Véase Astrada (1952a: 190-196).
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CAPITULO 12: La integral dimensién politica del humanismo de la

libertad: la recuperacion del hombre y el peronismo

Como ya anticipamos al inicio de esta parte, los esfuerzos por encontrar en La
revolucion existencialista las huellas de una conexion entre la cosmovisiéon humanista
astradiana y el impacto doctrinario del peronismo podrian verse fuertemente inhibidos por la
direccion universalista con que Astrada apuntala su pensar del hombre. Sin embargo, un primer
impulso hacia esa tentativa la encontramos en las continuidades que en este libro se establecen
con la metafisica nacional desarrollada en 1948. En efecto, el reconocimiento de la
constitucion teldrica y el caracter parcialmente local-comunitario de la imageh con la que el
hombre debe identificarse en el recorrido hacia su ipseidad mantiene ciertos codigos
conceptuales que lo ligan, a través del derrotero de El mito gaucho, con el humanismo de la

"tercera posicion". De este modo, podriamos incluso afirmar que el humanismo de la libertad

222; por

ejemplo; si comparamos lo que en la Segunda Parte llamibamos el “contrapunto” entre

consiste en un refinamiento de ese humanismo de decidida orientacién oficialista

historia y destino nacional, y que ahora se retraduce en el paso de la autoenajenacién a la
recuperacion del hombre; o bien, la permanente atencién a las condiciones histdricas reales-
locales para la pfosecucién de las vias emancipatorias que en el primer texto eran reclamadas a
la constitucion politica de la comunidad argentina y a la urbanizacién de la pampa, y que ahora

se extienden al camino hacia la disolucion de las clases. Esta serie de elementos nos

222 Podriamos Ilamar la atencién sobre el hecho de que nuestra interpretacion, virtuosa o defectuosamente, torna
difusos los esquemas recurrentes de una lectura que pretende mostrar un marcado paso de Astrada desde el
_nacionalismo al izquierdismo, como si ello significara una transicion de la preocupacion por la patria hacia una
preocupacion por el género humano. Creo que deberiamos partir de la base de que, si existe algo asi como una
inclinacion nacionalista en Astrada, deberia resaltarse el hecho de que nuestro filésofo nunca abogé por actitudes
de corte imperialista, racista, xenéfoba o ni siquiera autarquista, que lo mostrarian prima facie incoherente en
relacién a una postura humanista. El mismo se expreso al respecto en una entrevista concedida en 1969:

“Para mi, nacional y nacionalismo son términos antinémicos, aunque parezca paraddjico. Pienso que el
nacionalismo, desde el punto de vista metafisico, es un subjetivismo antropolégico, y que se resuelve en un
vano internacionalismo. [...] El nacionalismo no puede superarse a si mismo, elevarse hasta un humanismo
concreto y viviente. [...] El nacionalismo —no definido en términos econdmicos y sociales claros- no es més que
la entera subjetividad del hombre pero sin nexo con un destino verdaderamente nacional. De modo que por
razones filoséficas fundamentales no puedo ser —ni he sido- nacionalista. Que se me haya atribuido tal posicién
obedece a un error y a una imprecision de lenguaje. Aspiro, si, a ser argentino y nacional en plenitud, aunque la
meta es dificilmente alcanzable en lo individual. Lo nacional supone una comunidad de destino —sin
comunitarismo alguno- tampoco facil de lograr.” [Citado en David (2004: 78)]

Aunque pudiera resultar artificioso, tal vez se podria hacer la observacién de que, en el pensamiento de
Carlos Astrada, la antropologia filos6fica (humanista) hace un recorrido similar al de la ontologia fundamental:
mientras ésta despeja el horizonte para la a la pregunta por el ser en un itinerario que parte de éste para
reflejarse en el tiempo, asi también la pregunta por la humanidad debera dar un rodeo por su anclaje en el terrufio
local del nacimiento y la convivencia.
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habilitarian prima facie a mantener vigente, en la obra de 1952, la hermendutica externa que
significaba la doctrina peronista para EIl mito gaucho.*>

Esta lectura “peronista” de La revolucion existencialista es alentada también por
‘algunas coincidencias doctrinarias que en este libro persisten en relacién al pensamiento de
‘Juan Domingo Perén. En particular, [lama nuestra atencién ciertas caracteristicas del ideal de la
formacion politica que Astrada desarrolla en el Capitulo X, en relacién a su humanismo de
la libertad. Un tal ideal conforma el intento por superar los modelos humanistas histéricamente
dados, los cuales siempre se han preocupado por ofrecer una imagen del hombre determinada e
inamovible de acuerdo a los cdnones culturales de cada época. Para demostrarlo, el profesor de
la Universidad de Buenos Aires hard un sucinto recorrido por las diferentes visiones del
hombre que han emergido especialmente al abrigo de la tradiciéon humanista de pensamiento.”
En especial, deberiamos resaltar dos momentos -destacados por Astrada: primero, el
surgimiento del ideal de humanidad en el contexto de la sofistica griega y. continuado por el
humanismo politicistavde Socrates y Platon; el segundo, que Astrada llama “humanismo
estético-clasicista”, inspirado en la visién del hombre de Goethe y Schiller. El planteo
humanista de Carlos Astrada se construird de algiin modo en oposicion a éste ultimo y como
continuacién del primero. El problema de la visién estético-clasicista del hombre reside en
poner una imagen de éste inspirada en una forma cristalizada y perimida de la expresion del
espiritu humano plasmada en la época del helenismo cldsico, cuyo cardcter decadente fuera
puesto al descubierto por Friedrich Nietzsche. La nocién de alma bella, de origen schilleriano,
que impone un modelo inspirado en la armonia artistica para el desarrollo espiritual del
. hombre, adquiere, en su prolongacioén en el influjo que el ideal pedagdgico de Wilhelm von
~ Humboldt ha ejercido durante el siglo XIX, una faceta limitada y aristocratizante representada
: por un programa de elevacion moral del pueblo a paftir del cultivo de ese ideal por parte de una
casta superior. En consecuencia, esta perspectiva, vigente durante la centuria decimonénica,
pierde eficacia en la época en que las masas tienden a hacerse duefias de la historia y logran
integrarse en los sistemas de difusion educativa y cultural. |

El ideal pedagégico de la formacién politica, apuntalado por el humanismo de la
libertad, intenta superar este escollo recogiendo para el aspecto social del hombre lo alcanzado
en el plano metafis‘ico. Recoge del humanismo politicista griego la integracion del individuo a
los parametros simbolicos de la cultura (paideia) en funcién de un posible acceso a la verdad,

en el centro de cuyo descubrimiento se halla el hombre como valor central y como medida de

22 Otra lectura de estas dos obras en términos de una continuidad signada por el existencialismo y el justicialismo,
puede encontrarse en Leocata (2006: 147-149).

24 Véase Astrada (1952a: 178-188).

225 Véase Astrada (1952a: 169-178).
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las cosas. A partir de alli adquiere suma relevancia la contextualizacion de la persona moral en
el seno de la comunidad (pdlis) y su actividad al interior de la misma, dirigida en bien de la
misma. De esta manera, el humanismo de la libertad es postulado como la culminacién, de
acuerdo a las urgencias espirituales del siglo XX, de una larga tradicién de humanismos; siendo
su mayor virtud dejar abiertas las vias por las cuales el hombre pueda ser libre para su
humanidad. Aclarada la dimensiéon metafisico-existencial de esa maxima, el pensamiento
astradiano se incorpora a esa larga corriente del pensar universal en una proyeccioén netamente
social de la libertad humana plasmada en el ideal de la formacion politiéa. Bajo esta rubrica, el
proceso existencial desarrollado en el humanismo de la libertad adquirird rasgos mas
visiblemente antropolégicos mediante la posicion del hombre en la comunidad nacional y la

cultura.

“Una idea semejante reconduce al hombre a su raiz humana y lo ata con fuerte nexo al
sustrato historico de la comunidad politica, a la nacional en forma directa, y a la universal a
través de ésta. Esta idea formativa entrafia la mas alta praxis, y es una direccién volitiva
esencial puesto que aboca al hombre a una constante y renovada decision en el sentido de '
su destino humano. Es una forma activa, plasmadora, en la que todas las posibilidades y
contenidos especificamente humanos han de volcarse en vista a una progresivamente

plenaria realizacioén del hombre.

Una integral formacién espiritual, concebida como expresién imperativa de la tarea de
nuestro tiempo, exige del hombre como totalidad, del hombre enraizado en una
determinada comunidad nacional, juicios valorativos y decisiones frente a situaciones y

hechos histérica y politicamente troquelados.”?

» Asi es que en el curso de la trascendencia colectiva, con la cual el desarrollo de la
perso_nvalvidad del individuo mantiene una relacién organica, se realiza, en el plano existentivo
hacia el que se dirige la praxis radical, un nuevo movimiento dialéctico. Este movimiento se
darfa entre la potestad creadora de las generaciones, con la cual concretan su programa de
accesion a su esencia, y el programa politico y espiritual del destino de la comunidad nacional.
Partiendo de una idea del socidlogo aleman Hans Freyer, Astrada sostiene que, como modelo
pedagoégico, la formacion politica apunta a una insercidn espiritual del individuo en la situacién
histérica marcada por su comunidad nacional, en el reconocimiento de este vinculo y en la

vocacion de participar activamente en la plasmaciéon del futuro comin. Sin embargo,

26 Astrada (1952a: 180).
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émpliando los alcances estrechos de la vision de Freyer, el filésofo cordobés insiste en la
necesidad de encuadrar este aspecto nacional de la practica politica en el horizonte de la praxis
humanista, sélo desde la cual no puede perderse de vista el sentido integral del hombre. Ello
significa que el ideal formativo politicista se concreta en la tendencia a plasmar en el plano
social e inmediato de los indi?iduos una determinada idea universal del hombre, extraida de su
imagen epocal. Este nuevo tipo de formacién, aclara Astrada, no difiere del que sostenia el
ideal estético-clasicista tanto por su contenido como por su forma o estructura: la formacién
politica implica la asimilacion de una “visién desde un lugar concreto, profundizacidn
espiritual de una decision, realizacién también espiritual, de una voluntad ya alertada por un
designio politico fundamental;”**’ con lo cual se da un panorama acabado de su total ideario.

El parentesco de este planteo con el compromiso que postulaba la metafisica nacional
en relacién al mito gaucho en funcion del destino argentino, es evidente. A ello podriamos
sumar, para redireccionar estas elucubraciones al panorama ideoldgico nacional y su
vinculacién con el peronismo, algunas breves pero faciles conexiones que La revolucion
existencialista establece con la doctrina oficial. Un ejemplo de ello lo encontramos en el dltimo
capitulo, donde Astrada, al insistir en el necesario deceso del ide_al racionalista de la
modernidad, aclara que también se encuentra perimida la oposicion entre individualismo y
colectivismo, aunque debe reconocerse la persistencia de la pugna de clases en la disolucion de
esta falsa disyuntiva.”?® Pues bien, este tipo de referencias marcan claramente ciertos resabios
con la doctrina peronista al utilizar términos muy facilmente identificables con La comunidad
organizada, y ademds persisten en la vision de la sociedad seglin la “teoria del conflicto”
dentro de la cual obtiene sentido la proclama de armonia y sintesis ideologica y social
propuesta por el esquema de la "tercera posicion".? Pero mis llamativa resulta la inmediata
asociaciéon que puede hacerse entre la formacién politica astradiana y los elementos de la
doctrina oficial que se asocian a la influencia del ideario militar; en especial, nos referimos al
modelo de la Defensa Nacional basado en “la Nacion en armas”® y el sentido de la
organizacion.”' Tal asociacién no aparece gracias a un discurso belicista, inexistente en este

texto de Astrada, pero puede establecerse a partir del caricter orgénico mediante el cual el

27 Astrada (1952a: 186).

228 Véase Astrada (1952a: 194-195).

 Véase Ciria (1970: 28) y Buchrucker (1987: 325-326). Asimismo, Héctor Agosti, a los pocos meses de
publicada La revolucion existencialista, reconoce en sus paginas varios rasgos de una “tercera posiciéon” o “tercera
via”, con lo que ticita pero evidentemente identifica al planteo astradiano con la doctrina justicialista. Los pares
de opuestos denunciados son “ni idealismo ni materialismo”, “ni burguesia ni proletariado” [véase Agosti (1953:
6-7)] y, finalmente, ni individualismo ni colectivismo, reformulado, en funcién de las criticas que el intelectual
comunista esgrime en este contexto, a partir de la dimensi6n colectiva, pero subjetiva, de Ia situacién del Dasein
[véase Agosti (1953: 12)].

20 y¢ase Ciria (1970: 17-18).

31 Véase Buchrucker (1987: 303-304).
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individuo se integra practica y espiritualmente a la cosmovisiéon de su pertenencia. Esa
6rganicidad demanda una serie de actitudes como el disciplinamiento de la voluntad, la
prontitud de la evaluacién y accion dirigida hacia la meta politica, la inmediatez de la praXis,
“como principio activo, siempre dispuesta a actuar y decidirse, en funcién social, por el puéblo
y el ideal histérico de la comunidad politica.””? Si bien no es licito exagerar esta comparacion
en el sentido de sostener una interpretacion de la formacion polrl’tica como sistema autoritario
de obediencia, es posible recordar a parfir de estas paginas, no sélo el “estado de resuelto”
heideggeriano, sino por ejemplo la concepcién pefoniana de la disciplina partidaria,” la que
persigue la obediencia “consciente y de corazén” de los conducidos a partir de la persuasion y
la conviccidén personal, y que estd estrechamente ligada a la cuestion del adoctrinamiento. En
efecto, ella representa el factor de aglutinacion real y primero de la conduccion, a partir de la
inculcacién de los grandes principios de un movimiento politico. Lo importante en este punto
es que, lejos del aspecto tedrico de la conduccion politica, la doctrina es. un componente
emocional de accion politica que motiva y predispone a la voluntad para el sacrificio en vistas
de su realizacién. La doctrina no alcanza con conocerla; hay que amarla. Pero lo que pretendia
destacar, en intima asociacion a la nocidn astradiana de voluntad politicarhente formada, es el
sentido organizativo en relacion a la inmediatez 0 espontaneidad de la accion. Por ello, Peron
insiste en que dar unidad de doctrina a los hombres significa a su vez “ensefiar a percibir los
fendmenos de una manera que es similar para todos, apreciarlos también de un mismo modo,
resolverlos de igual manera y proceder en la ejecucion con una técnica también similar.” Y ello
en funcion de seguir el método “que va desde la percepcion al andlisis, del andlisis a la sintesis,
de la sintesis a una resolucion y de la resolucion a la ejecucion.”*

No obstante todo lo dicho, estas asociaciones mas o menos rapidas que pueden
deStacarse entre La revolucion existencialista y algunos elementos de la doctrina justicialista
s6lo tienen significado en la medida en que exponen coincidencias ideoldgicas inspiradas en
muchos casos no sélo por la empatia que el filésofo podia sentir en relacion a la cosmovisién
oficial, sino en virtud de que ambos comparten un mismo clima de época y una misma
estructura de pensamiento y de percepcion, que es seguramente la que, entre otros factores,
produjo tal empatia. Sin embargo, esos elementos no alcanzan para hacer una apreciacion
razonable de la valoracién y la mirada que el fildsofo podia sostener a esas alturas en referencia

al movimiento peronista. Con ese objetivo, ensayaremos un ultimo recorrido que, si bien no

2 Astrada (1952a: 187).
3 Véase Peron (1952: 240-245),
34 Perén (1952: 13).
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puede pretender ser definitivo, esperamos que colabore a esclarecer parcialmente nuestro
propdsito. '

En el argumento general de La revolucion existencialista aparecen con una llamativa
insistencia tres elementos del analisis trabajados de diferentes maneras y en diferentes lugares,
“convergiendo esporadicamente en tratamientos integrales. Estos tres elementos tienen sin
embargo caracteristicas comunes que llaman la atencion: los tres _son componentes
estructurales de la autoenajenacion en que se ha perdido el hombre moderno; los tres son,
paraddjicamente, medios indispensables para la recuperacién del hombre de su
autoenajenacion; y, por Gltimo, los tres pueden, en virtud del tratamiento astradiano, ser
relacionados con el peronismo, al menos de manera inmediata e intuitiva. Me refiero al Estado,
la economia y la técnica. Intentaré hacer breves exposiciones diferenciales de ellos y, a partir
de entonces, ensayar la mirada sobre el peronismo que se desprende de las consideraciones

generales de La revolucion existencialista y su humanismo de la libertad.
§. El Estado

“Sobre el horizonte del presente -m6vil por el desplazamiento de planos y perspectivas-
no son figuras determinadas las que se recortan, sino masas en movimiento, masas

apétridas que marchan a la conquista del hogar de su humanidad.”**

" El calificativo de “apatridas” para las masas implica prfmeramente que ellas son el
objeto sobre el que se ejerce la enajenacion y, por tanto, que se mantienen en un estado de
extravio por haber caido en el olvido de su ser al abrigo de las potencias materiales y
espirituales objetivadas. Por tanto, siguiendo el hilo argumentativo del humanismo de la
libertad, segln el cual el “extravio” es un proceso de auto-enajenacién, las masas también
representarian la condicién del hombre moderno quebrado por la responsabilidad de su propio
sometimiento a las fuerzas objetivas desarrolladas bajd el imperio de la economia y a su vez
encargado privilegiado de su rescate, es decir, de la emancipacién y posterior accesién a la
esencia humana.”®® Entonces, las masas son, para la época en que el filésofo se pronuncia, el
agente histdrico por antonomasia; agente que se caracterizaria por una indefinicién de su perfil,
difuso a causa de su apatridad, en contraposicion con alguna presunta figura determinada de la

historia desde cuya perspectiva pueda producirse una dacién teleoldgica de sentido para el

25 Astrada (1952a: 12). .
%3¢ Para el modo como Astrada se refiere a las masas véase Astrada (1952a: 12-13, 110 y 178).
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acontecer existencial de la comunidad.?’ Es decir que la tareé de accesion del hombre a su
peculiar esencia histérica debe estar necesariamente condicionada por la posibilidad de las
multitudes existencialmente informes de asumir sus dudosas virtualidades prospectivas; lo que
no deja de resultar paradojal en el caso de un ente de las cualidades trascendentales de las
masas, ya que el hecho de que ellas se reconozcan como actor histérico-practico implica la
facultad existencial de temporalizarse desde un futuro colectiva y voluntariamente elegido; esto
es, de asumirse como agente “decisivo” que desde la operatoria de su voluntad pueda desplegar
un mapa proyectivo de referencias de sentido (verdad del ser), que es precisamente la facultad
obstruida en el estado de la apatridad.

Por otra parte, la insistencia de Astrada en la necesidad de que a la dimension universal
del humanismo de la libertad se llegue por via de un arraigo del hombre en las comunidades
nacionales, facilitado por una formacién politica propendiente a comprometer al individuo con
su entorno social, instala las condiciones de una apropiacion de las posibilidades tanto de
recuperacion como de accesion. Pero esa instancia de transicion por la que el hombre se rescata
‘de las potencias alienantes en direccion a la conquista de su ser, no puede llevarse a cabo con
prescindencia de un concepto de lo politico, “afirmado con volicién creadora y estructuradora”,
que se centre en la unidad del pueblo con el Estado para “reabs en su nucleo vital y
dinamico todas las oposiciones y diferencias”, respecto de lo cual Astrada agrega: “y esto es lo
que ya se vislumbra en el presente y serd plena realidad en el futuro.””® De esta manera,
Astrada hace suya la nocion de pueblo politico, acuﬁadé originalmente por Hans Freyer, y que
consiste en el agente colectivo que, duefio de las estructuras estatales, asume su rol de dar
cumplimiento a los deberes historicos de la nacionalidad. De esa manera, la co-existencia local
prefigura, desde su peculiar proyeccion, una imagen del hombre plenario en sentido universal.

9% 239 <

En esta dimension, el pueblo es caracterizado como “la sintesis y unidad de las clases”.”” “el

protagonista de la evolucidn politica [y] el agente productor del proceso social-historico.””*
Entonces, mirado comparativamente, el pueblo representa otra figura del hombre (distinta de la
de las masas), tomado en su raigal constitucion teldrica y nacional y ya duefio de las vias de su

rescate. Su relacion con la estructura estatal es completamente distinta a aquella que mantenian

7 Asi, resulta interesante destacar lo que dice en el Prélogo del libro: “No es, como cree E. Jiinger, la figura del
'trabajador’ [...] la que destaca y domina el panorama, sino la figura compacta de las masas, las que dirigidas o no,
protagonizan y troquelan la situacion y determinan el rumbo del cambio que se estd operando. La figura del
trabajador es s6lo un indice del caracter de nuestra época y de sus preocupaciones de primer plano. El 'trabajo’ es
el comin denominador de los problemas econémicos y sociales que el hombre de la época ha de resolver para
rescatar su ser de la enajenacion que padece en lo infrahumano, al haber quedado reducido a simple medio por la
economia capitalista.” [Astrada (1952a: 12-13)].

8 Astrada (1952a: 187).

9 Nétese el parentesco de esta aseveracion con la tan conocida conciliacion de clases, infinitamente recurrente en
la doctrina peronista, a la que hicimos referencia en la Primera Parte.

0 Astrada (1952a: 188).
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las masas. En el caso de éstas Gltimas, el Estado hace parte a esa lista de factores alienantes en
los cuales el hombre se pierde, junto con las demas cristalizaciones de la época gobernada por
el influjo del capital. En cambio, para el pueblo, el Estado es el instrumento 'predilecto
mediante el cual él, como sujeto de la historia, puede edificar las vconﬁguraci'on‘es sociales y
econémicas que de manera adecuada tendrdn incidencia en su vida existentiva. De esta manera,
concluyamos diciendo que tanto las mésas como el pueblo son figuras antagénicas de un
mismo hombre concreto e histérico. Ambas representan distintos estadios del transito hacia la
asuncion de la humanitas en su sentido mas universal. Cerremos este parrafo entonces
concluyendo, con una parafrasis de Eva Duarte, que las masas devienen pueblo por obra de la

organicidad propia del ideal formativo politicista, expresado en su unidad con el Estado:

“Como muy bien lo ha dicho la Sefiora, nosotros hemos hablado de masas hasta que
nos hicimos cargo del gobierno; después, hemos hablado de pueblo, porque tenemos la

aspiracion de transformar esa masa 'mutum et inane pecus', como decian los romanos, en

una organizacién con una conciencia social y una personalidad social.”*!

Las masas y el Estado, precisamente las dos fuerzas que, como es sabido, se unen de
manera novedosa en el proceso de la experiencia peronista, son puestas aqui como elementos
presentes en el estadio de la autoenajenacion del hombre, pero también como puntos de partida
hacia su recuperacién. Como se habia anunciado a través del pensamiento de Marx, el Estado
es una de las organizaciones en que el hombre, bajo la hegemonia del capitalismo, se pierde.
Pero Astradavcoin.cide con el discurso y las representaciones del peronismo en el postulado de
que el Estado también es el medio de su recuperacion (conciencia social y personalidad social).
Como ya se dijo, son las masas las que deben adquirir conciencia de su potestad existencial de
proyectarse en el acto de una decision anticipatoria que la temporalice desde el futuro,
bosquejandose en su ser total, desde una imagen de si. En ese bosquejo y en esa imagen estén
implicadas las versiones escogidas de las estructuras social y econémica que deben adecuarse,

y hasta ser funcionales, a los mecanismos prospectivos por los cuales devenir pueblo.
§. La economia

La animadversion que Carlos Astrada expresa hacia el capitalismo en este texto tiene

sus raices primeras en los desarrollos humanisticos de Karl Marx, tal como lo hemos expuesto

24 Perdn (1952: 124).
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anteriormente.?*” En este sentido, nuestro autor no presta atencion al contenido técnico de los
andlisis econémicos del Marx maduro, sino que sus preocupaciones se mueven en los margenes
de lo humano en la economia y las posibilidades del hombre de desarrollarse en ella. Desde
este punto de vista, la economia capitalista constituye el sistema material que subyace a la
conformacién de eﬁtidades objetivas que controlan o manipulan la vida total del hombre,
siendo el principal obsticulo hacia su realizacion espiritual. El sistema capitalista, por ejemplo,
asociado a la ideologia del liberalismo, es visto por Astrada como la fuerza retardataria (a
manos de sus representantes) que conserva los patrones culturales del racionalismo moderno e
impide el arribo de una comprension integral del hombre.?** Por ello, el profesor de Buenos
Aires vera una fuerte incompatibilidad entre la economia capitalista y su humanismo de la
libertad; entre el despejo del ser del hombre y el “homo faber standard, su sobrestimacion del
saber utilitario de las ciencias positivas y la aneja barbarie politécnica™®* propios de aquel
sistema. .

En una direccién similar ha sabido expresarse repetidas veces Juan Per6n. Aunque sea
una discusién inacabable la cuestion de si el primer gobierno peronista aplico en sus efectivas
practicas de gobierno medidas anticapitalistas, o si su sistema integral era plenamente
capitalista o moderadamente, o bien_ constituia el inicio de un modelq socialista, o si
representaba los intereses de un sector de la burguesia nacional, o bien al proletariado; a pesar
de ello -digo-, si nos referimos a la doctrina expresa podemos afirmar que el peronismo estaba

“seriamente interesado en diferenciarse del modelo. capitalista, al menos en sus versiones
internacionales o més resonantes.** Por otra parte, ya hemos visto su oposicién a la concepcién
liberal del hombre tal como es explicada en La comunidad organizada.?* Acercandonos més al
tiempo en que Astrada escribe La revolucion existencialista, tenemos, por ejemplo, la
afirmacién desarrollada en sus clases sobre conduccion politiéa que establece que el capital

debe estar al servicio de la economia. Este principio, un tanto vago en su enunciacién primaria,

2 Véase mas arriba, pp. 94-95 y 108-109.

3 Véase Astrada (1952a: 191-196).

2 Véase Astrada (1952a: 182-183).

. 2% Ademas del ya mencionado conflicto con Braden (véase mas arriba, p. 45), a este respecto no es excesivo
afirmar que, en la préctica, el peronismo echd por tierra todo purismo en relacién a los principios del librecambio,
la falta de intervencion estatal y la libertad de inversién y ganancia del capital; atribuciones que sin dudas ejercian
atraccion sobre un intelectual con preocupaciones nacionalistas como lo fue Astrada. Lo que verdaderamente
persiste en la oscuridad es si el gobierno peronista constituyé un instrumento de consolidacién de un sector
particular de la burguesia beneficiado por aquellos afios, o bien si el propésito principal del régimen se referia a
una apropiacién de los medios de produccion por parte de la clase obrera. En este tltimo sentido, por aquel afio de
1952 se expresaba el mismo Peron de la siguiente manera: “los trabajadores adquiririn progresivamente la
propiedad directa de los bienes capitales de produccién, del comercio y de la industria, pero el proceso
evolucionista serd lento y paulatino.” [citado por Buchrucker (1987: 332)] Este tipo de afirmaciones tamblen

_ estaban en sintonia con la orientacién anticapitalista astradiana.

6 Véase mas arriba, p. 81.°
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se propone en contraposicion a la actitud inversa que seria propia del sistema econdémico
vigente: la prioridad del capital. En su explanacin, el Presidente de la Republica se expresa en
favor de una supeditacién de la produccién al consumo, lo que equivale a un desmedro de las
ganancias en medro de los estdmagos, aunque ello redunde en una violacién de los principios
bésicos de la economia cétpitalista.247 En todo caso, el General se vanagloria de una economia
justicialista, cuya teorfa estd esperando ser desarrollada y que viene a superar histéricamente al
- capitalismo. Su base regulativa se concreta en una ejecucién de las politicas sociales
instrumentadas por aquellos afios y una elevacion de las condiciones de vida de la poblacion,
propiciando una economia de abundancia.**®
Sin embargo', lo que a mi entender es mas destacable, es la defensa que Astrada, en
consonancia con la practica y la teoria justicialista, hace del intervencionismo econdmico,
aunque despojado de tecnicismos y bajo los signos léxicos propios de su vocabulario repujado
por la tradicién metafisica. Asi, abundan los pasajes en que Astrada se expresa en favor de un
transito por la economia dirigida y del derecho del hombre rescatado, esto es, del pueblo
politico, de sefiorearse en el desarrollo socio-econdémico en medro de sus metas prospectivas.
Esta relacion entre filosofia y politica, que en principio puede ser considerada muy general y
arbitraria, tiene que ser comprendida también a la luz del planteo recién ekpuesto
correspondiente al pueblo politico y el Estado. Es decir que estas asociaciones generales de
orientacion intervencionista tienen que ser pensadas como parte de un programa mas global en
el qué el hombre como comunidad nacional integra no sélo es visto como el sujéto mismo de la
intervenciéri, sino también como “unidad y sintesis de las clases sociales” y como algo que “ya
se vislumbra en el presente y serd plena realidad en el futuro”. Por tanto, como tesis preliminar,
que adquirird pleno significado un poco mas adelante, sentemos que la vision astradiana de la
economia en este texto que comentamos tiene profundas afinidades con la direccién peronista y

es entendida a su vez como al menos una parte del programa de emancipacién del hombre.?*

7 En especial del principio hedénico: el punto méximo de ganancia con la menor inversion posible; véase Perén
(1952: 93). '

8 Véase Perén (1952: 92-102). A su vez, una enunciacién mas explicita del sentido pretendidamente humanitario
de la economia social justicialista y su subordinacion a la justicia social puede hallarse en los articulos
correspondientes de la Constitucion Nacional sancionada en 1949: véase en especial el Capitulo IV de su
Primera Parte titulado “La funcion social de la propiedad, el capital y la actividad econémica”.

# Creo que no seria superfluo recordar que en el afio 1952, durante el cual se redacté La revolucion
existencialista, nuestro pais estaba economicamente regido por el Plan de Emergencia Econdmica en vigencia, el
“cual se caracterizd por una profundizacién de las medidas de intervencién estatal, en el sentido de una mayor
austeridad en el control del consumo interno y externo, del ahorro piblico, congelamiento de los salarios y los
precios, sobreestimulo de la exportacién en ramos estratégicos, entre otras medidas de igual orientacién. Por tanto,
el clima bajo el que se escribié este libro contrasta enormemente con el inmediatamente posterior, regido por el 2°
Plan Quinquenal que, entre otras cosas, proponia una flexibilizacién de los mercados para la promocion de la
inversion extranjera. Al respecto, véase Martinez (1979: 71-85), Martinez (1980: 125-128) y Buchrucker (1987:
364-366).
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§. La técnica

Ante la emergencia de un moderno ordenamiento del mundo a cargo de las conquistas
técnicas del hombre, Astrada pone sobre el tapete la cuestién propiamente filoséfica de ese
fenémeno. La técnica es en primera instancia la aplicacion efectiva del saber teorético
mediante el cual el hombre domina la naturaleza. Sin embargo, urge desembozar el significado
histdrico, los supuestos y el operar dinsmico y transformador de la técnica en el despuntar de
su auge moderno como “fauna mitologica del acero”. En esta linea argumentativa, es imperioso
reconocer que la técnica en la era contempordnea ha modificado sustancialmente el orden
dindmico del mundo en el sentido de una mecanizacioén o automatizacién y una complejizacion
de la vida del hombre tal que su estructura existencial se ha visto negativamente alterada, hasta
el punto de convertirlo en un medio para las realizaciones de la técnica, en lugar de ser ella un
medio para las realizaciones humanas. El hombre moderno, asi mediatizado, encuentra en el
orden de las maquinas uno de los elementos principales de su enajenacion, al haber constituido
a la técnica en una potencia histérica intimamente ligada a la formacién de las estructuras
‘sociales y econdmicas del capitalismo.?*

En este preciso punto, el movimiento astradiano de desmitologizacion del ser vuelve a
tener una relevancia singular para dirimir las posibilidades prospectivas del hombre en el seno
del imperio técnico. Como expusimos previamente, la desmitologizacién del ser no sélo viene
a legitimar un parcial distanciamiento del patronazgo del pensar heideggeriano, necesario para
una fluida incorporacion del materialismo dialéctico a su lectura de la praxis historica (y a su
vez para una lectura existencial de la filosofia marxiana), sino que ademés es el elemento
primario para el movimiento de desenajenacion del hombre.”' En efecto, recordemos que el
hombre moderno es un ente que sufre de manera sobresaliente el fendémeno de la
autoenajenacion en estructuras objetivas y de la cual es el mayor responsable. Esas estructuras

~o sus elementos constituyentes no se reducen a lo contemplado por el materialismo dialéctico,
es decir, no se reducen a las relaciones sociales de produccién, sino y sobretodo a las
configuraciones de sentido que dominan el espectro simbdlico de una época y los modos como
las personas se conducen en relacién a ellas y a si mismas. Desde entonces, la critica al
gobierno mecénico de la técnica no serfa posible sin la desmitologizacidn del ser, ya que dentro
de la concepcidén mitoldgica del ser y de su historia, defendidas por Heidegger, la técnica en
tanto manifestacién epocal de la verdad del ser, es el nudo efecto de una fatalidad que surge en

el mundo como acontecimiento, como clarear, con entera independencia de la injerencia

2% Véase Astrada (1952a: 147-151).
! Véase mas arriba, pp. 103-105.
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humana. Es decir, para el filésofo germano, la técnica no es mads que una determinada
configuraciéon del sentido del mundo y del hombre, objetivada y “trascendentizada”. Para
Heidegger, esta organizacion mecénica de la vida “es la expresion de un elemental
antagonismo, dificilmente explicable, que acontece en la historia del ser”, y el ente humano el
mero lugar donde la batalla se libra. A partir de entonces, Heidegger descansard, lo mismo que
Befgson, en una reivindicaciéon romdntica y nostalgica de un ilusorio retorno a la sencillez de la
vida pre-técnica, mediante una renuncia austera al poder de las maquinas; lo que el argentino
juzgarad impropio e inconducente, debido a la imposibilidad de negar y erradicar el poder
alcanzado por la fuerza técnica.’

En un mqvirﬁiento de oposicion a esta mirada de la omnipotencia técnica, Astrada
aducird que la lucha y el antagonismo que implica la técnica en el terreno del desarrollo
histérico no tiene al hombre como el mero campo de batalla que impotente sufre los destrozos
del combate, sino que €l es el protagonista principal al conformarse como “el agente y el
antagonista de la técnica”. Entonces, el ser humano, como productor y raiz finitos desde donde
emerge la técnica, transmite a ésta su cardcter limitado y fragil. A la fuerza de la técnica
constituida, entonces, se opone la voluntad del hombre de recuperarse de su alienacién que
también se inscribe en el seno de la historia como potencia con vigencia y eficacia propias,
“expresion del poder ser finito de la existencia”. Efectivamente, el hombre es el que combate
por su liberacién en el campo de la historia. No obstante, no es el hombre individual el que
adquiere esta potencia a partir de su mera decision personal e independiente, abstraido en la
' ilusion de su cardcter sustancial, sino el hombre concreto de la comunidad humana, descendido
de las “alturas siderales” de la Seinsgeschichte heideggeriana, puesto en el suelo firme de la
historia del hombre con su correspondiente verdad y aunadd a la fuerza prospectiva y creadora
de sus convivientes. Este hombre humano fortalece su capacidad de transformacidn al sumar su
decision a la potestad decisoria de los otros. Esta dimension colectiva de la lucha contra el
imperio técnico permite someter esa potencia objetiva al dominio del hombre y, recupérandose
de su enajenacién, ponerla a su servicio como mero medio de su realizacion humana.*? La

salida revolucionaria no consiste, por tanto, en destruir a la técnica, sino en humanizarla.

“Pero aquel conato de recuperacién del hombre y de lo humano en el hombre es, en la
historia, también una fuerza que estd en marcha y se viene instrumentando en movimientos

sociales e ideoldgicos, de inspiracion econémica y politica. Esta fuerza ha creado sus mitos

22 Véase Astrada (1952a: 151-157),
53 yéase Astrada (1952a: 160-162).
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impulsores, humanamente prospectivos y hasta se ha vehiculizado en la técnica, a la que se

asigna un valor de medio para la liberacion.”**

(Como debemos interpretar este pasaje y cudles serian los referentes reales,
coyunturales, vivos a la sazdn, de esos movimientos sociales e ideoldgicos? ;Podria un
intelectual adepto, con las perspectivas especulativas de Astrada, ver en el justicialismo del
primer gobierno de Juan Perdn una tendencia social e ideolégica, con mitos impulsores, que
reduciendo, “vehiculizdndose” en, la técnica, la someta al papel de mero medio para poder
incidir en la realidad social y, con orientacién humanistica, en la economia y la politica?
Evidentemente, y a partir de lo expuesto hasta aqui, podriamos decir que tal afirmacion seria, a
lo menos, verosimil.

Tomando como punto inicial de apoyo la opinién de Guillermo David, podemos afirmar
que prima facie la incorporacion de la técnica al conjunto de medios de liberacion del hombre

constituye un punto mas de contacto con el peronismo:**

24 Astrada (1952a: 161).

% Este es el lugar mas adecuado para recalcar que la importancia que el tema de la técnica y su utilizacion al
servicio del hombre tenia para el peronismo no sélo puede ser vislumbrada en la importante obra de gobierno
referida a la nacionalizacién y control de empresas estratégicas de servicios, la promocién del desarrollo industrial
privado, la inversion en investigacion y docencia técnica y cientifica, la construccion de proyectos monumentales
para la época en relacién a la produccién de energia, de aviones, de automdviles, flota mercante, entre otras
innovaciones [Véase Martinez (1980: 41-51 y 70-82)]; ademas, podemos encontrar elementos de esta actitud ante
la técnica en los fundamentos mismos de la doctrina justicialista, en especial, en la influencia que en ella ha
ejercido el Ejército como factor de industrializacién. En efecto, esta fuerza se habia mostrado desde la década de
1920 a la vanguardia de las reivindicaciones industrialistas con criterio estatalista y de planificacién integral y
organica. Asi, militares precursores como Mosconi en la gestacion de YPF y Marambio y Savio, que defendian un
modelo de fomento de la metalurgia y la siderurgia, acompaiiaron sus reclamos por politicas de industrializacién
con la peticion de medidas modernizadoras funcionales al objetivo principal, como la capacitacion técnica de los
obreros argentinos y el combate del analfabetismo. A su vez, el modelo industrialista se asociaba al plan de
Defensa Nacional y el suministro de armamentos sin necesidad de recurrir a su importacién [véanse Ciria (1970:
17-18) y Buchrucker (1987: 303-304)]. Por otra parte, también podemos observar que el espiritu humanista de la
concepcion astradiana de la manipulacion técnica se ve reflejada, en el marco de lo que puede ser considerado el
corpus de la doctrina oficial, en el articulo correspondiente de la Constitucién Nacional promulgada en 1949, en el
que las ciencias y la ensefianza de las arte técnicas se subordinan al interés colectivo y al desarrollo de los bienes
espirituales (Véase la Constitucién de Ia Nacion Argentina de 1949, art. N° 37, IV “De la Educacién y la
Cultura”).

Finalmente, para completar el cuadro de las coincidencias entre la vision astradiana de la técnica y su
contexto politico e ideoldgico oficial, hagamos una breve referencia a la cuestion de la descomposicion del atomo.
En el capitulo de La revolucion existencialista dedicado a la técnica, el profesor de Buenos Aires reserva un
apartado al tema donde, coherentemente con el planteo general, pone grandes esperanzas en las potencialidades
humanas que ofrece la desintegracion del atomo. De tal manera, Astrada cree que la ruptura del monopolio
atomico concentrado en los Estados Unidos (y presumiblemente equilibrado por la emergencia de la Unién
Soviética como nueva potencia nuclear), es una oportunidad para virar el rumbo bélico del uso de la energia
nuclear y ponerlo al servicio pacifico del hombre [Véase Astrada (1952a: 158-159)]. A pesar del profundo interés
que estaba produciendo en ese momento la cuestiéon nuclear a un nivel global como asunto de reflexion, también
debe llamarnos la atencion que en el contexto nacional ese tema habia adquirido dimensiones enormes (acaso
exageradas), debido a la perspectiva oficial de poner a la Argentina a la cabeza de la innovacién atémica. En el
afio 1950, Per6n crea la Comision Nacional de Energia Atomica, en estrecha relacion con lo que se conocié bajo
el nombre de “Proyecto Huemul”, a cargo del cientifico germano Ronald Richter, y cuyo ambicioso objetivo
radicaba en alcanzar la liberacién controlada de energia nuclear. A pesar del conocido caracter fraudulento del
proyecto y su rapido fracaso, lo cierto es que ha funcionado hasta finales del afio 1952 bajo la proteccion de la

126



“Es preciso remarcar la modernidad, del todo coincidente con el caracter técnicamente
modernizador del peronismo, de estas ideas astradianas que en parte mitigan el tono
regresivo quebcémpeaba en su invocacion de las fuerzas teliricas como garantes de la -
realizacion del destino patrio —el otro componente de la vision peronista que, como en El

mito gaucho, alegoriza la presencia del mundo rural en la ciudad- en el cual el lugar de la

técnica era practicamente inexistente,”*

Esta afirmacion es, a mi entender, harto aguda en la medida que explica en buena
medida el transito entre dos visiones aledafias, pero con diferencias sustanciales de matiz, en el
curso de un mismo cuadro contextual e ideolégico. Dicho mas claramente, recordemos que al
inicio  de esta parte habjamos puesto como primera dificultad de nuestro objetivo de
investigacion la aparente universalidad en que fuera concebido el humanismo de la libertad.
Ello contrastaba grandemente con los desarrollos relativos al mito gaucho. Lo que podemos
suponer a partir de la observacion de David es una intencién deliberada de menguar los
contenidos presumiblemente retrdgrados de las concepciones de 1948, asociando al mismo
referente ideolégico con un contenido més ajustado a las perspectivas progresivas de la

historia.*” Ello no implicaria un necesario abandono de las convicciones filos6ficas de nuestro

inaccesibilidad de la Isla Huemul, en el Lago Nahuel Huapi, y de la obstinada confianza con que Juan Perén
bendijo a Richter. En el curso de esos dos afios se hicieron varios anuncios oficiales tendientes a propagar la idea
de que la Argentina estaba en un estadio avanzado de las investigaciones. Si bien algunas declaraciones de Richter
apuntaban a reconocer un esfuerzo en alcanzar “los secretos de la bomba de hidrégeno” y “la desintegracion
explosiva del is6topo litio 6, asi como también sobre un nuevo tipo de reaccién en cadena de neutrones”, la
promesa de la cuestion atémica desbordaba las pretensiones estrictamente bélicas, en especial a partir de 1950,
cuando el combustible y la energia entraban a ser recursos escasos en nuestro pais [para el caso Richter;
consultese Martinez (1979: 233-239)]. En definitiva, tanto la aplicacién bélica como la civil de la energia nuclear .
podrian haber sido seductoras para el Astrada que especulaba en torno de un humanismo de la libertad, tanto por
la posibilidad de disminuir la hegemonia estadounidense en el rubro, como por el esfuerzo de una utilizaciéon
benéfica y racional del principio cientifico que dio origen a esa innovacion tecnolégica y su aplicacién en nuevos
campos. Podemos pensar convincentemente que un intelectual con una posicién cémoda como la que Astrada
tenia al interior de la Universidad peronista podia sentirse ampliamente seducido por una inversién técnica tan
importante que, por una parte, no habia desnudado su caracter endeble hasta bien terminado el afio 1952, pero que
ademds dejé su impronta positiva aun después de derrumbada su farsa central, ya que la Comisién Nacional de
Energia Atdmica, asi como la ejecucién de amplias partidas presupuestarias destinadas a la materia, perduran
hasta nuestros dias.

%6 David (2004: 237).

»'Creo que no seria superfluo intentar completar este cuadro diciendo que el telurismo sufre, segin mi
interpretacion, modificaciones de gran relevancia entre El mito gaucho y La revolucién existencialista. Aunque el
tema requeriria de un tratamiento pormenorizado, afirmemos en calidad de hipétesis para futuros trabajos que,
mientras que el telurismo en el texto de 1948 es facilmente asociable a un contenido esencialista de la comunidad
argentina al que, a pesar de'su caracter existencialmente dinamico, puede reprocharsele cierto influjo unilateral y
determinista sobre el ser de los argentinos (véase mas arriba la nota 115), la apelacién a ese mismo contenido
teltrico en 1952 parece estar mas relacionado a la necesidad de situar al hombre en un contexto vitalmente
concreto. De este modo, mientras el influjo de la tierra ligaba al hombre argentino al origen fundacional que lo
comprometia con los contenidos existentivos del mito gaucho-peronista, en La revolucidn existencialista la raiz
del Aumus del ente humano ancla a éste meramente a la necesidad de una recuperacién de su ser a partir del
reconocimiento de su imagen histdrica, cuyo origen en lo pasado real es absolutamente negado en este texto, como
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autor, quien insiste con vehemencia en el papel que la tierra, como lugar que se habita, tiene en -
la conformacién espiritual y material del hombre tomado individual y colectivamente. Més
bien, pareciera que Astrada se siente movido a acentuar la direccién universalista de esta raiz
regionalizante, en el sentido de un compromiso existencial con el esbozo de lo humano en el
hombre, advirtiendo tal vez que, en E! mito gaucho, la orientacién prospectiva de esa raiz
telarica convive con otra retrospectiva, anudada a los imperativos ancestrales del mito y del
origen fundacional. A partir de este cuadro y teniendo en cuenta el estrecho parentesco del mito
gaucho y el movimiento peronista, al momento de analizar estos desplazamientos de 1952
debemos jugar con un péndulo que se mueve entre dos posibilidades interpretativas
fundamentales para nuestro tema: o bien Astrada consideré oportuno empezar a vincular al
gobierno con un movimiento mayormente progresivo de la historia, destacando sus
componentes técnicos y universalistas (los que se encontrarian mds acentuados en La
revolucion existencialista); o bien el fildsofo inicia un solapado camino, consciente o
inconscientemente, hacia su paulatino distanciamiento del partido oficial, motivado por la
necesidad de encontrar una pauta superadora para aquellos elementos que no condicen con sus

expectativas revolucionarias.®
§. Estado, economia y técnica: hacia el rescate del hombre

La lectura que quiero proponer se inclina méas por la segunda posibilidad. En mi

opinidn, cuando Astrada analiza a las fuerzas histéricas del Estado, la economia y la técnica

quedo dicho mas arriba, pp. 112-113.

Para completar el cuadro de este desplazamiento tedrico, observemos que, luego de publicado E! mito

gaucho y durante el periodo que aqui analizamos (1949-1952/53), Astrada publica dos articulos que pueden ser
considerados como continuadores de los temas del libro de 1948, El primero es de 1951 y se situa en el contexto
del centenario de la muerte del General San Martin [véase ese mismo texto, reeditado en Astrada (1963: 35-51)];
el otro, de 1953, se titula “Mito, tiempo e historicidad” y es publicado en Cuadernos de Filosofia [Astrada
(1953)]. Aunque no es pertinente entrar aqui en detalles, quisiera enfocar la atencién sobre el hecho de que el
texto de 1951 constituye un tratamiento del legado prospectivo del procer americano, en tanto modelo ejemplar
para las promociones argentinas, que es estructurado desde una perspectiva existencial netamente emparentada
con los desarrollos de El mito gaucho. El texto de 1953, en cambio, modifica radicalmente el estilo de analisis,
centrandose en conceptuaciones mucho mas cercanas a las ciencias antropolégicas, distinguiendo la mentalidad
mitica arcaica de la raiz histérica e historiografica del pensamiento contemporaneo. Nétese que el referente
filoséfico en esta segunda ocasién sera, de manera harto significativa, Emst Cassirer, a quien -Astrada habia
considerado derrotado por Heidegger en ocasion del famoso debate que sostuvieron en Davos en defensa de sus
respectivas propuestas para el filosofar [véase Astrada (1933: 77-86)]. Es notable, para el tema que estoy
_ discutiendo, que La revolucion existencialista se halle, tanto temporal como conceptualmente, equidistante
respecto de ambas posiciones tedricas.
8 Es de todos conocida la composicién problematlca del movimiento peronista con una gama de elementos
ideoldgicos que van desde un conservadurismo acérrimo hasta una izquierda radicalizada [Véase por ejemplo
Buchrucker (1987: 335-344)]. Dentro de un imaginario general, puede asociarse parcialmente al primer extremo
con un nacionalismo de orientacion tradicionalista y agraria y al segundo con una ciega conviccion relativa al
automdtico y positivo progreso social de la historia politica y tecnolégica. En principio, contra ambos se
posicionaria Astrada en 1952, aunque lo harla a partir de una mixtura singular, formada con componentes de
ambas orientaciones.
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como potencias de la autoenajenacién del hombre, pero a su vez como condiciones de
posibilidad de su recuperacion, y cuando a la vez comprobamos la estrecha intimidad que el
tratamiento de estos tres elementos mantiene con el fenémeno, el discurso y el significado
histérico del peronismo al poder en 1952, se acaba diagramando un papel histéricamente
singular para ese movimiento hegemoénico. Notemos el tono superlativamente dramético de la

siguiente aseveracion:

“El hombre ha puesto osadamente la meta de su esfuerzo, meta mévil identificada con
su temporatidad finita, en devenir plenariamente humano, en la conquista integral de su
ser, es decir en el logro de un méximo de existencialidad para su Dasein, y quiere ser libre
para su humanidad. Para encaminarée a este fin, en el que alumbra lo Unico que puede
otorgar sentido a su transito por el planeta, ha de recorrer los caminos escombrados por la
técnica, la organiéacio’n estatal, la economia dirigida y todopoderosa. Ha de considerarlos
como los Gnicos caminos expeditos, a pesar de estar sembrados de obstaculos que impiden
su libre y pleno desarrollo, porque no hay otros para él en una época de masas que se
mueven o son movidas por el poder multiple de la técnica, que ha devenido una botencia

“historica. El hombre tiene que oponer consciente y porfiadamente la necesidad de su

libertad, el impulso vital e histérico de su tendencia por llegar a ser humano al ciego

movimiento de las cosas, a la creciente inercia de las estructuras que aprisionan su ser.”*’

Estas palabras denotan un denodado esfuerzo que el hombre ya ha asumido como vital
para alcanzar sus mas esmeradas y anheladas metas. Ese recorrido estd plagado de dificultades
propulsoras, de “males necesarios”, que condicionan la eficacia del hombre, peso muerto en su
figura amorfa de masa arrastrada por las potencias de la historia. Su conformacién como
pueblo politico, como entidad telurico-nacional con imperio sobre su destino, tiene su
posibilidad en la capacidad de aquel colectivo tibiamente humano, perdido; sin patria,‘ de
empufiar su existencia contra el mar de factores que lo alienan, bloquean y esterilizan. La
exposicion hecha hasta aqui ha intentado mostrar las referencias ticitas, aunque no por ello
menos eficaces, a la fuerza politica e ideoldgica (el justicialismo) que al parecer en ese
momento representaba aquel impulso. Sin embargo, resulta imposible ignorar la parcialidad, la
incompletitud de tales objetivos, y sobre todo su cardcter pronunciadamente transitorio. El
pasaje recién citado lo dice claramente y admite el sentido meramente coyuntural y hasta

traumatico de tales soluciones.

9 Astrada (1952: 109-110; cursivas mias).
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Por otra parte, algo similar deberia desprenderse del andlisis individual de esos tres
“elementos que se destacan pbr tener una relacién ambivalente con la enajenacién. Ello significa
que si bien es obligatoria una instancia de manipulacién del Estado, la economia y la técnica, a
su vez es fundamental dejarlos atrds en algin reducto de la historia, si el hombre pretende
“alguna vez llegar a ser libre para su humanidad. Es decir que este drama del devenir colectivo
se expresa, por una parte, en el remarcado peligro que entrafian esos elementos para el hombre,
pero, por la otra, tal vez haya que decir de ellos lo que Astrada dice de la técnica: que debe ser
ocultada y pasar desapercibida al transformarse en una segunda naturaleza, de modo que,
continuando su servicio para el hombre, no perturbe el curso de su trayectoria existencial
primaria.”® En resumen, pareciera verosimil afirmar que para Astrada un monopolio del poder
politico, econdmico y técnico en manos del pueblo se torna necesario en la medida en que,
mucho o poco, esos elementos son un obstaculo para su trascendencia, pero que una vez
superado el escollo que provocan, una vez recuperado el hombre, deben ser abandonados y, -
junto con ellos, la expresion politico-histdrica que canalizaba ese proceso.

De tal modo, esta interpretacion general de la idea emancipatoria astradiana asignaria
un rol bastante preciso al peronismo, si es correcto que debemos considerarlo, desde la dptica
de La revolucion existencialista, como la vanguardia popular que controla el Estado, la
economia y la técnica en ese estadio de la evolucion histdrica, al menos para la comunidad
nacional argentina. Aun en el capitulo dedicado al tema de la técnica, Astrada nos recuerda que
las constelaciones de fuerzas que se disputan el dominio del hombre y que se expresan en el
desenvolvimiento de un antagonismo de alcances aparentemente catastréficos, no es mas que el
resultado del demoniaco motor que agita el transcurso de la vida: la voluntad de poder tal como

~ la entiende la filosofia nietzscheana. Esa lucha tiene lugar en el enfrentamiento de energias
vitales “de signo contrario” que tienden a una expansion mayor de la vida segin una

concepcion determinada, triunfando la que exprese una mayor exaltacion de la figura humana
del hombre.

“La voluntad de poderio, manifestacion de la vida ascendente y victoriosa, va, segiin
Nietzsche, enderezada a troquelar, en el hombre y por el hombre, una imagen del mundo,

como remate de su proyeccion politica y césmica.”!

Esa sera la posicion triunfadora en la batalla tecnoldgica entre el hombre que descubre

“su ser por asuncién de la libertad, la responsabilidad y la decisién acerca de su propio

0 V¢ase Astrada (1952a: 152-153).
%! Astrada (1952a: 166).
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destino”, y los promotores del predominio de la técnica, representados por las figuras “del
hombre de mando, del capitin de industria, de los grupos sociales, constelaciones estatales,
continentales, imbuidas del ansia de hegemonia.””® En ese impulso en que sendas voluntades
de poder se disputan el terreno por la expansion exuberante de la vida, debe triunfar aquella
fuerza cuya “imagen politica y cdsmica se mueva en la direccion del hombre, favorezca el
advenimiento de éste a la plenitud de su humanidad.”?® Finalmente, su victoria y su definitiva
y total expansion como energia benéfica del hombre histérico alcanzara una instancia de la

organizacion mundial cuya breve y rdpida mencion no nos debe pasar inadvertida.

“El refran de la filosofia préctica de Nietzsche se expresa, como él nos dice, por la
interrogacién. '¢Quién debe ser el dominador del mundo? Esta pregunta, supone el
enderezamiento del acontecer humano hacia el dominio del mundo para acrecentar la vida
sobre el planeta y dar al hombre la oportunidad de promover, por la afirmacién integral de
su ser, la concrecién maxima de la voluntad de poderio. Todos los indicios del drama a que

estd abocada la humanidad delatan claramente que lo que se estd gestando es el

advenimiento del Estado mundial.”**

De modo plausible Guillermo David descarta, en su lectura de este pasaje, una
referencia a una instancia final de la historia signada por la interpretacién kojeviana de la
filosofia de vHegel, del mismo modo que la apelacién a una nueva forma del poder descentrada
-de los nodos estatales y diseminada por la eficacia omnipresente del mercado internacional (lo
que hoy llamamos globalizacion). Mas bien, €l preﬁeré leer aqui una instancia socialista de la
orgénizacién mundial.26* Aunque no haya en el contexto inmediato del capitulo sobre la técnica
un elemento de prueba eXplicito para esta asercion, creo que deberiamos pensarla en intima
conexién con la ya mentada discusion en torno a la visiéon marxiana del mito de la lucha final y
el salto al reino de la libertad, alrededor de lo que significaria una etapa de disolucién de las
clases sociales.

El optimismo que exuda La revolucion existencialista al juzgar los indicios de su
presente epocal como manifestaciones de una decidida direccion de la historia hacia la
~ emancipacion del hombre permite hacer esa asociacion. Para ello, debemos tener en cuenta el
~ momento critico del tiempo presente que es pensado y la crisis que él importa al interior de la

filosofia. Como dejamos indicado, Astrada comprueba en la emergencia del existencialismo

262 Astrada (1952a: 165).
263 Astrada (1952a: 167).
264 Astrada (1952a: 167).
5 yéase David (2004: 238).
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una acusada tendencia de la humanidad a tomar conciencia de las posibilidades trascendentales
de su finitud, lo que abre las puertas a la conquista de su ipseidad, que es una ulterior etapa
signada por la preponderancia espiritual del humanismo de la libertad, que pone al hombre de
cara a su humanitas pafa asirla y cumplirla como a su destino.?%

Pues bien, el control del Estado, la economia y la técnica por parte de las masas
apéatridas (control por el cual devienen pueblo) apunta hacia ese objetivo, aunque no lo realiza
en si mismo. Aqui es cuando debemos recordar que, para Astrada, lo que en la filosofia
marxiana constituye la instancia de la disolucién de las clases, y que en su propia vision se
refleja en el inicio de los procesos de plasmacion y asuncién de la humanitas, no es otra cosa
que el comienzo de la historia verdadera, esto es, la mera condicién de posibilidad de que el
hombre, tomado individual y colectivamente, inicie, ya emancipado, ¢l camino hacia su
realizacién més peculiar y concreta; hacia la accesién de su esencia histérica, lo que significa
que €l corporiza, encarna, la imagen que €1, en el plexo de sentido que marca su comprension
epocal del ser, proyectd como un si mismo en el cual se percibe como integral y plenariamente
humano.” El cabal cumplimiento de estos designios no pueden concebirse sino a escala
mundial. ' _

Con esto doy por terminada la presentacién de mi interpretacion de la dimension
politica de La revolucion existencialista. Si nuestra lectura, tanto del elemento politico como
de sus relaciones connotativas con el contéxto ideolégico nacional, son correctas, ya estariamos
habilitados a pensar una posicién o funcién histérica que la trama implicita del humanismo de
la libertad reservaria para el movimiento politico que por entonces controlaba las estructuras
del poder de Estado; hablamos del peronismo segiin la fisonomia que presentaba en el afio

1952 en virtud de su presencia politica, ideoldgica y de su breve pero sustanciosa historia.
CAPITULO 13: El nihilismo herético del peronismo

De acuerdo al cuadro presentado, comprobamos que el peronismo representa en el
plano nacional lo que Astrada piensa universalmente como la coyuntura exacta mediante la
cual se sale por vez primera de la larga secuencia de alienaciones dispuestas por la dinamica
bipolar constituida entre la economia histéricamente complejizada y objetivada del sistema
capitalista, y la metafisica occidental, la que ha correspondido a esa economia con una serie de

ontizaciones del ser en que el espiritu concreto del hombre se perdia de si mismo y de su

66 Véase mas arriba, p. 113.
267 Véase mas arriba, p. 110.
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potestad proyectiva (es decir, transformadora, creadora) del ser. El peronismo encarnaria, de
acuerdo a estas representaciones, el impulso vital, la voluntad parcial de poderio, plasmada en
un movimiento social, mediante la cual una masa de hombres enajenados se conformarial}' en
un pueblo politico al alcanzar el dominio de las estructuras del Estado, la economia y la
técnica, acaparadas para el establecimiento de una comunidad nacional. El pueblo politico no
implica necesariamente un conjunto de hombres existencialmente realizados, sino mas bien un
grupo que controla los medios para su realizacion; por ello es que el sentido propiamente
politico de esta vision del pueblo radica solamente en que el hombre asume su deber histérico
de la emancipacion, quedando ésta como tarea a desarrollar. Por eso, cuando Astrada se refiere
a esta nueva conformacion colectiva, habla de unidad de clases, pero no de su disolucién; por
eso el pueblo es “el fundamento esponténeo del cual surgen las formaciones estatales”, pero sin
prescindir todavia de ellas para su evolucién. Esto significa, y solo significa, que, conformado
el pueblo, estan seﬁtadas las bases para la recuperacion del hombre argentino. De este modo, el
peronismo, que representaria simplemente esta instancia inicial del rescate de una determinada
comunidad nacional, una mera asuncion del prolongado imperativo hacia la libertad, tendria un
cardcter eminentemente transitorio, ya que, siendo su rol histérico concretar la definitiva
ruptura con un pasado absolutamente signado por la enajenacién, debe sin embargo ser
superado por estadios de la conciencia humana cuyo ejercicio del control del Estado, la técnica
y la economia confluya en su indiferenciacion, su anulacién como potencias, para dedicarse ya
enteramente a la conquista de la humanitas.*® El humanismo de la "tercera posicién” debe dar
paso al humanismo de la libertad: el simple mandato de ser libre para la propia humanidad y
poder devenir “hombre total”.

Cerremos esta exposicion remarcando que esta funcidén histérica que hemos creido
oportuno adjudicar al peronismo de acuerdo a la presente lectura de La revolucion

existencialista tiene su correspondiente correlato en la historia del pensamiento (que es también

2% Ya en 1950, en su trabajo sobre una germinal ética basada en la ejemplaridad de los modelos personales,
Astrada cierra sus conclusiones con un pasaje repleto de sugestiones para nuestro presente tema:

“[La nuestra] es, a la vez, una época de recuperacién y de creacion, vale decir que se caracteriza por un
agudo sentido de lo tradicional y de la necesidad de las nuevas ordenaciones. El ideal en ella dominante es un
ideal seudo igualitario y seudo humanitario, que responde al modelo del 'hombre dirigente’, que en este caso es
el capitdn de industria, transformado, por una anomalia social resultante del predominio de los valores
utilitarios. [...] Contra ese modelo, que més bien es una contrafigura negativa, punzante expresién de un ethos
(si tal podemos llamarlo) mercantilista, reacciona, configurando otra imagen, el hombre contemporaneo, tocado
ya por un nuevo espiritu. [...] Tal imagen reactiva es, por ahora, /a del verdadero conductor de la comunidad,
la del sefior, enraizado en una tradicion y vinculado a su tierra. [...] Y si este tltimo no se diseiia ain con los
trazos definitivos de un modelo dominante para la nueva época que ha empezado ¢cudl es o cuales son los
verdaderos modelos personales influyentes que a través de esta contrafigura positiva y orientindose en ella,
entrevé el hombre actual? No es facil decirlo. [...] Pero una cosa es cierta, y es que cuando una época forja
imdgenes con las que se opone y desgarra un seudo ideal dominante, como el ideal igualitario y humanitario
que hoy cubre la mercaderia y cubre al tipo del mercader con su intencion inhumana y predatoria, esa época
ha dado el pnmer paso hacia su superacion y va en busca de sus verdaderos modelos personales * [Astrada
(1950: 42-43; cursivas mias)] :
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la historia de la verdad del ser del hombre) en la corriente del nihilismo activo o radical. En
efecto, podemos intentar ahora hacer una reconstruccién esquemdtica de las épocas de la
historia del ser de acuerdo al programa politico, revolucionario, del humanismo de la libertad.
En este contexto, como ya hemos dicho, esta tiltima corriente del pensamiento queda reservada
como filosofia futura, como la expresién eminente de una época en la cual el hombre,
implicado en la raiz patria de su humus pero perfilado decididamente hacia la patria grande de
la humanidad, se recrea, perfectamente libre, en el ejercicio de su proyeccion planetaria de
“acuerdo a un peculiar esbozo de s1.* El humanismo de la libertad expresa entonces el impulso
presente, pero la realidad futura, de una instancia humana en la que los procesos existenciales
de la trascendencia y los contenidos existentivos escogidos libremente por la voluntad, que son
pensados en la imagen de un ente plenariamente humano, se encuentran indisolublemente
unidos. Por supuesto que esta uni6n entre finitud y eleccién no significa postular un mundo en
el que los deseos humanos necesariamente se efectivizan en la realidad concreta, ya que eso
tendria el doble vicio de absolutizar al hombre convirtiéndolo en un dios que crea lo que desea,
y la connotacién escatologica de prometer una fatal instancia redentora. Digamos a modo de
aclaracion que, desde el punto de vista de nuestra interpretacion, el humanismo de la libertad es
solamente la filosofia de una época por-venir en que la conciencia del hombre persigue una
idea definida de humanidad que corresponde al momento histérico; una época en que el ser
. humano sabe lo que quiere ser como humano.
Por otra parte, el existencialismo como filosofia del presente, como crisis de la
filosofia, representa el asentamiento de la reflexion sobre nuevas bases. En efecto, esta
corriente, cuya direccién sigue ejerciendo, segun Astrada, el mismo Heidegger, es la
“culminacion del movimiento comenzado por el idealismo alemin?® y que consiste en un
abandono de los presupuestos del pensar platonico, que han dominado toda la historia de la
filosofia hasta finales del siglo XVIII. En esta circunstancia, la filosofia existencial remueve el
ambito de la verdad del mundo de las ideas y los seres trascendentes, para devolverlo al ambito
dindmico y abierto del ser-en-el-mundo. Este corrimiento es el signo de una conmocidn,
previamente suscitada, que pone el acento en “la afirmacion de la existencia concreta, con su
ambito social-historico y del destino del hombre como ser terreno, 'quedando,' para éste,
expedito el camino que. ha de conducirlo a su humanidad plena, sin interferencias

trascendentalistas ni llamadas del mds alla;”?”' es decir, despejando los senderos que llevan al

¥ Véase mas arriba, p. 113. :

70 Alfredo Llanos ha sido el comentarista que mas ha recalcado el anclaje que en el idealismo aleméan y la
filosofia hegeliana ha tenido el existencialismo astradiano. Véase, como ejemplos, Llanos (1962: 8-9, 59, 64-65,
72y ss, 83, etc.)

M Astrada (1952a: 42; cursivas mias).
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humanismo de la libertad. Sin embargo, mientrés la ontologia fundamental de. la existencia
puede flamear orgullosa la bandera de una nueva época floreciente del espiritu humano,
previamente el nihilismo activo ha debido sobrellevar la pesada, negativa tarea de devaluar las
ideas y sistemas en que el viejo mundo sostenia sus creencias, haciendo explicito un
movimiento que ya inmanentemente produce la vida al dejar caducos los antiguos valores. En
definitiva, la filosofia de impronta nietzscheana se limitaria a la fractura de la situacion del
hombre enajenado y gregario, formado al abrigo de los valores del platonismo y su correlato
popular, el cristianismo, con los que ha asumido un papel subordinado, apatrida, en su

deambular por la historia.

“El nihilismo es el estadio previo al desprendimiento y liberacion del hombre de estas
superestructuras trascendentes en funcién de las cuales habia sido puesta su existencia. El
nihilismo activo y afirmativo, al abrir el camino para la recuperacién del hombre,
radicaliza y totaliza el estado de crisis en que éste se encuentra hoy. Ha sido necesario
recotrer una larga etapa, llena de fluctuaciones, para extraer, con signo positivo, las Gltimas

consecuencias de la actitud implicada por el nihilismo, tan sagazmente ahondado por

Nietzsche.”?"

Segun lo que hemos expuesto, este mismo rol es el que cumpliria, en la dimensién
p‘oh’tica. de la realidad histdrico-colectiva de la comunidad argentina, el peronismo, si es cierto,
como hemos tratado de demostrar, que el texto de La revolucion existencialista ofrece los
indicios necesarios para identificar al movimiento oficial hegemonico con aquellas fuerzas
sociales y politicas que a la sazén, segin la mirada astradiana, emprendian los primeros
esfuerzos hacia el rescate del hombre. En correlacién con el efecto negativo o de ruptura del

" nihilismo, este movimiento, el peronismo, viene a minar los pilares mayores de la auto-

enajenacion social del hombre moderno para hacer de ellos instrumentos a su servicio. Del

7 Astrada (1952a: 132). A partir de este pasaje y del cardcter transitorio que poco mas abajo vamos a endilgar al
nihilismo herético del peronismo, no podemos mas que oponernos al siguiente juicio: “Astrada, de acuerdo con ,
Nietzsche, quiere insertarnos en el nihilismo, donde nada compromete al hombre ni decide de su libertad, sea
religion, técnica, orden politico... Seriamos [para Astrada] pura existencia que va forjando en cada instante su
-propio destino. Fuera de esta situacion, no habria renunciamiento, acomodos, objetivacion, extrafiamiento a la
propia humanidad.” [Farré y Lértora Mendoza (1981: 123)]. Contrariamente, deberiamos pensar que Astrada, mas
que insertarnos en el nihilismo, quisiera hacernos salir de él por via de una superacién. Y ello precisamente por el
hecho de que, para nuestro filésofo, la existencia no es un permanente ejercicio del libre albedrio que se actualiza
a cada instante desde una voluntad incondicionada, sino més bien el intermitente, dificultoso, arduo esfuerzo por
rescatarse de los condicionamientos en los que impotentemente se ha extraviado. De este modo, el nihilismo no
puede ser un estado donde el hombre habite puro en una trascendencia armoniosa y sin oposiciones, sino un
profundo desgarramiento de su ser, cristalizado en las potencias histéricas objetivadas, necesario para proyectarse
hacia una nueva imagen de si mismo que, como destino, quedara caduca a su debido tiempo. El nihilismo es una
terapéutica radical, exagerada, critica en el mas cruento sentido de la palabra. La vida destruye la vida para crear
mas vida. :
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-mismo modo, agotado ese impulso de ruptura y sometimiento de las fuerzas antagdnicas del
hombre, tanto el nihilismo como el peronismo deben dar paso a figuras mas constructivas, .
figuras de un hombre ya recuperado y dirigido a si mismo.””

Para dar un cierre maés significativo a esta conclusion, podriamos preguntarnos més
globalmente si el peronismo histérico, aquél que marcé de manera perdurable la vida
institucional y politica de nuestro pais, ofrecié, mas alld de su labor de gobierno y de su
discurso doctrinario explicito, elementos para sustentar esta imagen de él qué pretendo yo leer
en la trama sinuosa y esquiva de La revolucion existencialista. Més concretamente, seria licito
interrogar si las huellas que el peronismo dejé en el imaginario general de los hombres y
mujeres que, desde distintas posiciones, han preferido apoyarlo, acompafiarlo e, incluso,
amarlo, han sustentado una representacion disruptiva, transgresora, nihilista en el sentido de la
filosofia del martillo. La pregunta consiste en saber si, mas alla de coincidencias doctrinarias,

“los peronistas han vivido la etapa que se inicia en el afio 1943 como la emergencia de un poder
singular que rompe con antiguos valores opresores ¢ inicia recorridos de liberacion.

| Con este objetivo, quisiera apelar aqui a lo que Daniel James sintetizé como el caricter
herético del peronismo, al poner el acento del andlisis en el impacto que la irrupcién de ese
movimiento significd en el nivel simbdlico, representativo y discursivo. Si bien James se
concentra en la fuerza que esa herejia tuvo al interior de la mentalidad y la autopercepcion de
la clase obrera, bien podemos pensar que los efectos de sentido que a partir de ella se
despliegan pueden alcanzar la sensibilidad y el imaginario de un intelectual que preﬁrié,' al
menos hasta cierto punto, apoyar al movimiento por su raiz popular y justicialista. Esa herejia,
para utilizar un vocabulario nietzscheano, consistié precisamente en provocar una inversién de
los valores de la élite oligarquica, vigentes hasta el advenimiento del Coronel Juan Domingo
Perdn a la arena politica y a la esfera de la toma de decision del poder publico. En efecto, el
esfuerzo de James estd orientado a demostrar que las diferencias entre la década de 1930,
reconocida como la “década infame”, y del periodo que se abre en 1943, no radicaron

exclusivamente en una nueva ordenacién mas equitativa de la riqueza material argentina, ni en

2% No seria deshonesto interrogamos por las posibles razones por las cuales el filésofo del mito gaucho no expuso
abierta y sinceramente las opiniones que para el afio 1952 guardaba del peronismo; o bien, por qué no desarroll6
explicitamente las consecuencias e implicancias que su doctrina humanista tenia para el contexto politico y oficial
de su época. Una respuesta tentativa, pero que evidentemente estaria enfocada en el clima de ese momento
histérico e iluminada por sus tensiones, podria encontrar asidero en el marco juridico e institucional relacionado
con la Universidad ptblica. Tanto La revolucion existencialista como El mito gaucho y Sociologia de la guerra y
Jfilosofia de la paz fueron escritos bajo la vigencia de la ley 13.031 sobre universidades, la que promovia la
despolitizacién de alumnos y profesores, previendo fuertes castigos para aquéllos entre los segundos que no la
cumplieran [véase Ciria (1983: 230-233)]. Es presumible que ese contexto legal no fuera un obsticulo para las
reminiscencias peronistas de los textos de 1948. Sin embargo, para el caso de La revolucién existencialista, y si
nuestras tesis son correctas, es verosimil pensar que una exposicion mas literal de esta posicién transitoria que
ocupa el movimiento peronista en el curso de la historia podria ser facilmente interpretada como un signo de
“politizacion” del profésor Astrada.

136



una mera integracién de la clase trabajadora a la participacion politica formal y al mercado de
consumo, sino en un reconocimiento del sector, que abarcaba su derecho de participar
realmente en la direccion politica nacional como actor legitimo de la sociedad, asi como de la
dignidad de sus valores constitutivos y de los simbolos que conformaban su imaginario. De tal
manera, James destaca no solamente como ciertos vocablos e imigenes que se asociaban
despectivamente a las clases desposeidas hasta los afios '30 eran reabsoxJ/Vidvos en el discurso
publico de Per6n subvirtiendo sus significados y ponderacion, sino también la manera en que
esa transvaloracién se tornaba paulatinamente efectiva en la progresiva asuncién de una
estatura moral y una dignidad que les permitian obtener un lugar en el espectro del
reconocimiento social. Esto puede comprobarse, por un lado, en una serie de testimonios de
obreros que asocian la emergencia de Perén con una nueva posicién ante sus empleadores, ante
los punteros de comité y ante las élites refinadas de las zonas céntricas de la Ciudad de Buenos
Aires. Por otra parte, tales cambios también se advierten en la nueva distribucién del espacio
publico que se evidencia a partir del 17 de octubre de 1945 y a lo largo de la campafia electofal
para las elecciones presidenciales de febrero de 1946, cuando los harapientos comienzan a
hacerse ver en las calles del centro y en los barrios del norte de esa ciudad.?™ En definitiva, el
efecto del peronismo sobre el imaginario de las clases bajas no se limitaba a una percepcién del

acrecentamiento de sus beneficios materiales.

“En un sentido més duradero, acaso éste signiﬁcara' para ellas la visioén de una sociedad
‘més digna en que se les reconocia un papel vital, vision expresada en un 'lenguaje que eran
capaces de comprender. También suponia una cultura politica de oposicion, de rechazo de
todo cuanto habia existido antes en lo politico, lo social y lo econdémico, y un sentimiento
de blasfemia contra las normas de la elite tradicional y la estima en que ésta se tenia a si

misma 29275

2 James (1990: 27-50). Un antecedente importante de esta vision puede encontrarse en De ipola (1983: 119-133;
especialmente, 121-129). En efecto, este autor analiza los mecanismos por los cuales, a las condiciones de
- produccidn del discurso populista peroniano (determinadas teéricamente por Ernesto Laclau), se agregan unas
condiciones de recepcion que, desde la inculcacion de ese discurso en los sectores populares, permitieron el éxito
de la articulacién de las interpelaciones democraticas-populares en contra del bloque de poder en torno a una
ideologia nacional-burguesa, como lo fue, segiin De Ipola, el peronismo. Esas condiciones de produccion y de
recepcion, normalmente alejadas por una distancia contextual, alcanzaron un méaximo de acercamiento,
principalmente, mediante la ruptura que el discurso de Perdn llevé a cabo en relacion a las “formas” tradicionales
de la retérica politica. A esta dislocacién De Ipola la reconoce en una serie de elementos que tocan de cerca a los
aludidos por James (habla popular, recurso del “didlogo directo”, caracter concreto y verosimil, entre otros). Entre
esas condiciones de recepcion se encuentra la capacidad del discurso peroniano, durante las campafias electorales
de 1946, de ser reconocido como un discurso de oposicion (a la oligarquia dirigente, a la politica tradicional), a
pesar de los esfuerzos de la Unién Democratica de recordar su caricter “continuista” respecto del gobierno de
Jfacto, impuesto por las armas en junio de 1943 [véase De Ipola (1983: 126, nota 39)].
75 James (1990: 58).
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A su manera, James retoma las cuestiones del Estado, la economia y la técnica (en su
forma industrial) en el ejercicio del poder justicialista, mostrando que en ese contexto
adquieren una sobredimensién que excede su aspecto més inmediatamente fenoménico. A
modo de ejemplo, podemos tomar la referencia que se hace al modelo industrialista del
peronismo. En efecto, ésta no era la Gnica fuerza que apoyaba un proyecto de industrializacién.
Lo que distinguia, segun este autor, al impulso industrializador del peronismo es que esa
energia no se asociaba sélo a un proyecto meramente material, sino que estaba cargada de una
serie de significados politicos y sociales. Es-decir que, a los ojos de los trabajadores, la
industria levantada por fomento de la planificacion justicialista simbolizaba un paso decisivo
hacia una independencia y una soberania nacionales que se convertian en la garantia de una
esfera pablica en la que ellos eran agentes principales.”’® Este tipo de simbolismos € imagenes,
combinado con las realizaciones concretas que la obra de gobierno lograba, daban una
particular eficacia al discurso del Coronel mediante la cual se construia, ampliaba y
comunjcaba un tipo de ciudadania que excedia al valor meramente formal que hasta entonces
tenia esa representacion para los trabajadores y que implicaba hacerse duefios del destino
individual y nacional.: -

(Podia un intelectual de mirada progresiva y optimismo histérico ser indiferente a este
fondo nihilista, disfuptor, critico de su tiempo? ;Podia ignorar la raiz popular, genuina, de este
nuevo marco espiritual orientado a un rechazo de las fuerzas retardatarias del pasado y una
vocacion indefinida pero sincera a adoptar formas novedosas y més elasticas de insercién del
hombre comin y corriente en su mundo circundante? (Pero podia a su vez expresar una
conformidad deliberada por esta nueva situacién, en su grado primitivo, virgen, lleno de
anhelos y acechanzas futuras? ;Podia dar por concluida la liberacion del hombre (al menos del
hombre argentino) en esta pujanza triunfante por la cual el ente humano apenas coloniza un
terreno mds o menos firme para iniciar su camino hacia la conquista de su imagen histérica, sin
haber abandonado aun las prétesis (“los caminos escombrados™) del Estado, la economia y la
técnica? En respuesté a estos interrogantes he querido orientar esta exposicién del humanismo
de la libertad, presentado por Carlos Astrada en 1952, tiempo de profundas indefiniciones y

titubeos humanos.

26 James (1990: 34-35).
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CONCLUSION

“En lo que concierne al individuo, cada
uno es, por lo demads, hijo de su tiempo;
asi también la filosofia es su época
concebida ideolégicamente .” '

G. W. F. Hegel

Luego de La revolucién existencialista, la obra canénica de Carlos Astrada asumira
formas y contenidos de una raiz diferente a la de los textos que venimos de analizar. La
presencia de la dialéctica hegeliana y la profundizacién de un materialismo marxista mas duro
dardn un cariz tedrico en el que las obras del llamado “periplo peronista” sélo pueden
reconocerse de manera muy parcial e indirecta.””” En efecto, aunque muchas de las grandes
temdticas se conservan, las perspectivas, las bases tedricas y sus conclusiones irdn perdiendo
cada vez mas la impronta existencialista que caracterizé al periodo 1945-1952, en favor de una
- mirada de la historia y del hombre més asociada a las conformaciones ideolégicas que iban
asumiendo las izquierdas, y progresivamente més ligada a sus vertientes heterodoxas, a medida
que nuestro pais se acercaba primero, y se internaba luego, en los agitados afios de la década de
1960. Como un paralelismo .bizarro, el fendmeno de los primeros gobiernos peronistas parecen
haber significado un elemento dislocador tanto en la trayectoria intelectual de Carlos Astrada
como en la historia politica de nuestro pais. Del mismo modo, el ocaso de ese fendmeno en su
versién cldsica, la decadencia de la akmé de sus afios de oro, que nunca volverian, precedié
(por no decir “motivd™) una radicalizacion del campo ideoldgico de izquierda, tanto en Astrada
como en el pais; radjcalizaciéh que, ademas de ser hija del peronismo clésico, se pretendié
como su superacion, en un acto disimuladamente parricida, digno de un Zeus rebelde,
“revolucionario e igualitario” como el Dionisos astradiano, que embiste contra el poder que

Khronos ejerce en la conciencia lastimada del pueblo.

?77 Véase Llanos (1962: 86-112) y David (2004: 243-357). Una comprobacién de ello podria residir en la notoria
heterogeneidad que caracteriza a las segundas ediciones de su Nietzsche y de El mito gaucho, de 1961 y 1964
respectivamente, a las que Astrada complementa con agregados de un espiritu y una ténica bastante disimil
‘respecto de sus versiones originales.
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Nada de eso hubiera tenido lugar en el recorrido vital de Carlos Astrada (ni tampoco en
el de la Argentina), bajo las particulares formas que adquirié, de no haber mediado un proceso
de la experiencia politica con sus peculiares articulaciones significativas. Para el caso de
nuestro filésofo, hemos identificado ese proceso experiencial bajo el rétulo de un “periplo
peronista”, insinuando su cardcter viviente, operativo y dinamico en el requisito de una eficacia
que reclamé, para su verosimilitud, una apertura y una clausura, un ascenso y un descenso, una
Ida y una Vuelta de ese “escombrado camino” de renovacion que solemos resumir, péra mentar
un proceso histérico nacional, con el nombre de “primer peronismo”.

La teoria de la metafisica nacional, de cufio netamente astradiano en su raiz filosofica,
representa, en su dimensién politica no alcanzada hasta el afio 1948, la condensacion
conceptual, en clave patridtica, del humanismo justicialista, el de la "tercera posicién", esencial
y deliberadamente impuro (empirico) desde que su propdsito es alcanzar la fnés conspicua y
real elevacion del hombre concreto, a partir de un efectivo asidero en la condiciones histdricas
de posibilidad de lajusficia social, de la soberania politica y de la indepehdencia econémicé., y
en el concierto de la paz mundial y local. La cosmovision politica de la comunidad argentina se
traduce en las tareas de formacién de un espiritu original y de la urbanizacién de la pampa, de
acuerdo a canones estéticos nacionales; tareas que emprende por aquellos afios el peronismo,
~en el germinal impulso constructivo que alli encuentra Astrada. Més all4 de lo acertado que
puedan resultar esas apreciaciones subjetivas del filosofo, es innegable que el entusiasmo que
produjo la accién de gobierno y el discurso justicialista en él, motivé el florecimiento de una
dimensi6n politica en la metafisica nacional, cuyo nivel de elaboracion dista de ser parejo con
las perspectivas ideolégicas que el cordobés ostentaba hacia el afio 1945.

Sin embargo, esa dimension estaba ya insita en sus inclinaciones tradicionales que,
como hemos expuesto, iban desde una valoracién del mito culturalista del fantasma rojo hasta
una rancia inclinacién nacionalista. En esas configuraciones ideoldgicas siempre domind un
laxo humanismo, de diversos matices segin el momento de su vida y las preocupaciones de su
escritura. Pero a partir del encuentro con el peronismo, y creo que no por casualidad, ese
humanismo empezaria a adquirir siempre rasgos mas definidos, aunque no por ello invariables,
hasta el final de su vida de pensador. El primer paso hacia _resas deﬂniciones, que tomaran
distintas configuraciones segiin la obra, la encontramos en Nietzsche. Profeta de una edad
trdgica;'obra singular, entre tantos motivos, pof esconder un pensamiento completamente
personal y subjetivo en la falsa universalidad de una filosofia presuntamente consagrada. Ese
texto, totalmente preocupado por el destino del hombre, recoge los signos de una potencial y

nada segura redencién humana. Como hemos intentado mostrar, la justicia social, en un
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insoslayable y prometedor sentido peronista que se encontraba en formacién, anuncia esa
ascension en una direccion que desborda los aspectos puramente materiales y politicos de la
organizacion social. La justicia social, prevista en los contornos nacionales de la evolucién
humana, anticipa el arribo de un nuevo hombre, en un peculiar sentido tragico.

Tardiamente Astrada parece advertir, sin embargo, que la tragedia promueve sus
impetus revolucionarios en un sentido negativo, destructor. La tragedia afirma y expande la
fortaleza creadora del espiritu vital s6lo desde la accidén caustica de la demolicion de los viejos
idolos, vaciados y decantados por la repeticién debilitadora de las orientaciones filisteas. El-
sentido tragico se mueve en el circulo de una contradictoria afirmacion nihilista que, desde una
perspectiva emancipadora, resulta insuficiente. Hacia la superacién de ese escollo, el filosofo
argentino diagrama su humanismo de la libertad, como hemos visto, en tanto tesitura de un
perpetuo ejercicio de la creatividad libre, idéntica e infundada, de la autoposicion ideal de la
propia humanidad y la persecucion voluntaria y concreta de la misma. Aunque para alcanzar
ese estadio de la vida ascendente es necesario el pasaje por /a edad trdgica nihilista, el instinto
de dominio que ella trae aparejado, y que tiene, como sus instrumentos de poder, al Estadd, la
economia y la técnica, debe fenecer como mero transito a la liberacién. El humanismo de la
libertad, como Zeus, niega asu padre, el humanismo de la "tercera posicion", por ser, ademas
de su condicidn, el obstécﬁlo de su desarrollo. Traducido a los términos del presente analisis, la

/’ac/ce_s.i_én ‘del hombre a su esencia histérica debe dejar de depender, para su pleno
desenvolvimiento, de aquellas condiciones histéricas de posibilidad que en el estadio de la
recuperacion (la "tercera posicién") estimd imprescindibles para instaurar la justicia, la
soberania y la independencia; objetivos temporarios que no dejan de estar intimamente
asociados al Estado, la economia y la técnica. |

Como lo demuestran, o lo insindan segun el caso, sus escritos del periodo 1947-1950,
Astrada fue un ferviente defensor del movimiento peronista.””® Pero, como lo expresan estas
investigaciones, a ese encuentro no se llega por la via de una repentina y feliz convergencia,
sino por un proceso discursivo complejo como el que acabamos de describir, y que a su vez
tiene su historia, un argumento corvo, al modo de una parabola, en que el héroe emprende su
viaje de vexploracién, sorteando un sinnimero de obstdculos, como en un rito inicidtico, del que
se vuelve fbrtalecido, maduro y renovado. En ese sentido, el humanismo de la libertad
representa la definitiva madurez intelectual de Astrada, lo que propiamente podemos llamar
“su filosofia”, la que con entera soberania desarrollard, adaptard y modificard durante los

ultimos tres lustros de su vida, como sefior de un reino por él mismo forjado.

™ En especial, Astrada (1948a), (1948b), (1948c), (1949¢) y (1949d).
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¢Qué se habri hecho del peronismo en ese novedoso recorrido final, pletérico de un
pénsamiento liberador? Astrada y su entorno intelectual se volveran muy remisos, en los afios
que siguieron a la Revolucién Libertadora, a pronunciarse sobre su antigua adscripcién al
peronismo, asi como sobre el peronismo en general. No obstante ello, en 1964 el filésofo ha
dejado un testimonio contundente, repentino y, en verdad, sorprendente, que puede hablar por

todos los afios de silencio:

“[El proletariado] fue fraudulentamente 'enfervorizado' por un pseudo jefe, con
aparatosidad de revolucionario, el que, ante la primera amenaza, por sugestion de la
oligarquia castrense y por propia cobardia, huy6 al extranjero. Continué desde lejos
‘enfervorizando', con patrafias y mensajes, a sus huestes en desbande, las que hoy, merced
a sus dirigentes, son una verdadera olla de grillos. Entre éstos, hay de todo: jefes sindicales
con estancias y automéviles, catélicos oportunistas, clericales, trota iglesias, promotores de
funerales, misas y novenas, hispanizantes cavernicolas, sapos, culebras, toda una fauna,

19

hasta de zurdos 'marxistas'.

[]

““Sus partidarios, alienados en un pasado que no volverd, siempre a la espera del retorno
del 'héroe' en el 'avidn negro' (jqué pobre es la imaginacion del populacho, que no del
verdadero pueblo!) todavia viven nostélgicos de los 'diez afios de felicidad', es decir, de la
época en que entregados al mds torpe hedonismo eran aspirantes a burguesitos,
'descamisados’ con camisa de seda, zapatos de gamuza y ostentoso reloj pulsera, que ya no
le son asequibles. [...] Todo lo que 'quedd' para consuelo de desmentalizados, como caldo

de cultivo de la olla de grillos de ese partido, es la 'doctrina’ impar: 'Ahora tenemos una

doctrina, el justicialismo: menos pobres y mas ricos'.”?”

Como resulta evidente a partir de estas palabras, puede darse por definitivamente
concluido el mentado periplo peronista astradiano. Por esa razén, estas nuevas opiniones harian
necesarias nuevas preguntas para poder explicar el universo de ideas que motivaron el discurso
filosofico astradiano de la década de 1960, en su dimensidn politica, y su inserciéon en un
contexto politico diferente, cada vez mas complejo y enardecido. ;Se da en su trayectoria’
intelectual algo asi como un periplo marxista, o dialéctico, 0 maoista? ;Sigue siendo pertinente
esa figura? ;Puede el maoismo explicar el rechazo al peronismo? ;Tiene la dimensién politica
~de las sucesivas figuras del humanismo de la libertad su expresion esencial en las nuevas

opciones ideoldgicas del pensador o su relacién es mas bien accesoria? ;Se registran cambios

7 Astrada (1948a: 136-137, corresponde a la segunda edicion de 1964). Cabe aclarar que estas palabras conviven
en la misma péagina con aquellas otras que loaban el despertar de los “hijos de Fierro” en un “luminoso dia de
octubre”, citada mas arriba (p. 71), originales de la primera edicidn. '
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sustantivos al nivel de los elementos ideoldgicos concretos, en relacion a sus anteriores

posicionés‘? ;O mas bien se comprueba la persistencia de la tensidon entre nacionalismo y

humanismo, conservadurismo y progresismo, elitismo e igualitarismo, totalitarismo y |
democracia? Y finalmente, jes el humanismo de la libertad, en su version dialéctica y en

relacién con su propio contexto politico, una filosofia liberadora, como le fue su version

existencial en relacion al suyo propio? Estos interrogantes, y en la dificultad que plantean, més

que ocluir las perspectivas de sus respuestas, motivan la apertura de nuevas investigaciones,

cuyo norte principal se asociaria a la comprensién de los modos como los argentinos hemos

pensado las vias de nuestro desarrollo material y espiritual.

He comenzado este trabajo recordando la preocupacion que los intelectuales americanos
han sentido por la cuestion de la filosofia en relacién a los problemas politicos que las
independencias nacionales les plantearon. El caso de Astrada se pronuncia como una decidida
opcién pdr una filosofia auténoma, concreta y americana; amiga de su tronco europeo, pero
con una acentuada direccion hacia los problemas que el tema de lo humano plantea para una
perspectiva local y tercermundista, nutrida por los jugos del terrufio. Esa posicién, como una
actitud mas o menos invariante, reconocio, hacia 1945, su encarnacion en las esperanzas que le
depararia una fuerza politica nacional y hégeménica. Luego, sin perder demasiado sus
caracteristicas definitorias, abrazd orientaciones internacionales que marcaban de manera
significativa los rasgos fisondmicos de la constelacion ideoldgica mundial, aunque no ha
dejado de configurar su propia red nacional para acompafiar ese proceso. Desde este punto de
vista, el derrotero posterior a 1956 del filésofo argentino Carlos Astrada no ha dejado de
constituir, al igual que su periplo peronista, una pagina principal de la historia de las ideas

argentinas. Sin embargo, esa es otra historia, y debe ser contada en otra ocasion.
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