RESENAS



Aoapav. Revista de Filosoffa, n 12, 1996, 145-162

ARAGUES, J. M. (coord.): Volver a Sartre: 50 afios después de El ser y la nada, Zaragoza,

Mira Editores, 1994, 123 pp.

Hay que Volver a Sartre. La consigna se ha
enunciado a propdsito del 50 aniversario de una
de las obras que han marcado época en el siglo
XX: L’etre et le néant (1943). Es vélida, tam-
bién, como invitacién a leer de nuevo al funda-
dor de Les Temps Modernes (1945) -parad6jica
invitacién en un tiempo que se atreve a califi-
carse de postmoderno-, en cuya Presentacion no
s6lo expone el manifiesto de la literatura del
compromiso, sino que suefia con “haber comba-
tido apasionadamente en nuestra época”, con la
“intencién de contribuir a que se produzcan cier-
tos cambios en la sociedad que nos rodea”™.

Volver a Sartre, pues, no s6lo para pregun-
tamos si en determinados cambios descubrimos
su huella por leve que sea —todo aquello que se
dice con la palabra libertad, liberacion lleva su
sello—, sino sobre todo para apropiamos de la
actitud de Sartre, que J.L.Rodriguez, escritor y
filésofo, autor de Sartre: poder, violencia y
revolucion (Madrid, 1987), define en el prélogo
como “conciencia airada de nuestro siglo™.

Volver a Sartre, en esta ocasién, no signifi-
ca encerrar al lector en la hermeneusis de El ser
y la nada. Algunos textos, es cierto, auscultan
los problemas centrales de la obra. Otros, los
mds, o bien exploran las tensiones que se descu-
bren en la evolucién del pensamiento sartriano a
partir del ensayo de ontologia fenomenolégica,
o bien se aproximan a un determinado problema
desde la perspectiva de otro filosofo amigo
(Merleau-Ponty), intérprete critico (Deleuze) o
cldsico contempordneo (Heidegger y Marx).

Entre los primeros, J.M.Aragiiés (“El exis-

tencialismo contra la historia de los Cuadernos
para una moral de J.P.Sartre”) entra en Cahiers
con decisién y habilidad al mismo tiempo, con
el fin de descubrir en este ‘banco de pruebas’ la
consistencia o inconsistencia de las tesis del 43,
somnetidas a revisin por Sartre tras la experien-
cia de la guerra. Aragiiés, autor de El vigje a
Argos. Derivas en los escritos postumos de
J.PSartre (Zaragoza, 1995), confirma su hipo-
tesis segiin la cual lo que parece un salto en el
vacio entre El ser vy la nada vy la Critica de la
razén dialéctica resulta mds comprensible si
uno se adentra en el laberinto Cahiers. A.Arifio
(“El problema de la alteridad en L'érre et le
néant vy los Cahiers pour une morale” ) hace un
viaje similar, pero se detiene hicidamente en el
an4lisis de un problema complejo, actual: el pro-
blema del otro, la alteridad. Segin A.Arifio,
autora de Libertad absoluta y libertad condicio-
nada en J.P.Sartre (Barcelona, 1994), la imposi-
ble moral del proyecto del 43 encuentra al
menos una salida viable en Cahiers: “frente a la
posibilidad de la violencia, Sartre contempla
ahora la posibilidad de la solidaridad como
mutuo reconocimiento de las libertades™ (p. 49).
Por su parte, A.Gonzdlez —coordinador con
J.L Rodriguez del nim. monogréfico “Jean-Paul
Sartre. Filosofia y Literatura™ de Anthropos,
165, 1995~ prefiere subrayar una vez mds (“La
realidad humana como proyecto™) la lectura
antropol6gica de El ser y la nada, fundamenta-
da en la nocién central de la existencia como
proyecto de ser: frente a la necesidad en la natu-
raleza, la libertad en la acci6n; frente a la pesa-
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da carga del pasado, la invencién del futuro;
frente a la inmovilidad de lo que es, la creativi-
dad de lo que se hace.

Un segundo niicleo temético sugiere volver
a Sartre desde una metodologia comparativa.
Asi, M.C.Lépez Séez (“El marco de la polémica
entre Sartre y Merleau-Ponty”) contrasta las
posiciones tedricas de quienes no sélo fueron
amigos y colaboradores, sino ademds agudos
criticos tanto de su propio tiempo como de sus
posiciones. Pese a la evocacién que hace del
libro De Sartre a Merleau-Ponty. Dialéctica de
la libertad v el sentido (Murcia,1979), del que
suscribe, la autora consigue poner al descubier-
to nuevos pliegues de la productiva relacion teo-
rica de ambos pensadores: 1a interpretacion del
marxismo y el problema del otro constituyen
dos de los hilos conductores que guian al lector
por los mil senderos de la polémica, que sugiere
la autora de Investigaciones fenomenolégicas
sobre el origen del mundo social (Zaragoza,
1994). Segun F.J.Martinez (“La conciencia
como campo trascendental: lectura deleuziana
en la Trascendencia del ego” ), G.Deleuze en
Légica del sentido “retoma la nocién sartriana
de campo trascendental reprochando a su inspi-
rador el que no haya desarrollado este concepto
hasta sus tltimas consecuencias” (p. 86). Lo que
subyace a la critica deleuziana es el rechazo de
cualquier forma de idealismo. De ahi su tesis: el
sujeto no es nunca constituyente, sino siempre
constituido. Con todo, Deleuze también ha
escrito: “Por suerte existia Sartre. Y Sartre era
nuestro Exterior, una verdadera corriente de aire

Si no hay un salto en el vacio entre L'etre et
le néant y la Critigue, puesto que media entre
ambos momentos el trabajo tedrico que hoy
reconocemos en Cahiers, (podria hablarse, en
cambio, de un salto o paso de Heidegger a
Marx? En su clarevidente trabajo, publicado
incialmente en Les Temps Modernes,

N.Tertulian (“Entre Heidegger y Marx™) se pre-
gunta cémo pudo conciliar Sartre el universo
intelectual que construye sobre el ‘ser-en-el-
mundo’ heideggeriano con las categorias mar-
xianas basadas en la concepcién del hombre
como ser social. La respuesta no va precisamen-
te en la direccién de la conciliacién. El punto
central de la evolucién del pensamiento sartria-
no es aquél en que, apoyado en la lectura de los
Manuscritos econémico-filoséficos de Marx, se
separa definitivamente tanto de la ‘apertura al
ser’, que ‘olia a alienacién’, como del materia-
lismo dialéctico trascendental o ‘del afuera’.
Sartre “no estaba dispuesto a hacer la menor
concesién a los que sacrificaban la autonomia
del sujeto a su heteronomia” (p. 103). En todo
caso, si la Critiqgue establece “las bases de una
verdadera ontologia del ser social”, esa puede
ser registrada como la mayor contribucién de
Sartre a la filosofia contemporénea.

Finalmente, cabe sefialar el original anilisis
de un problema actual -el racismo- desde la
perspectiva de una obra de Sartre bastante olvi-
dada: Réflexion sur la question juive (1946).
I.de l1a Vega (“Una reflexi6n sobre el racismo a
partir del concepto de ‘mala fe'”) identifica al
antisemita como al prototipo de la mala fe, des-
cribe la situacidn del judio en la época y sinteti-
za las propuestas sartrianas para solucionar la
denominada ‘cuestin judia’, una de las cuales
se realiz6 -contra los que ‘descubren’ como
H.Lévy que Sartre siempre se equivocO- dos
anos después, a saber, el establecimiento de los
judios en Palestina como una nacién soberana.

Volver a Sartre, pues, no para obviar la
polémica y el conflicto de las interpretaciones,
sino para recuperar —con la corriente de aire
fresco impulsado por estas lecturas— la concien-
cia airadamente critica de nuestro siglo, el talan-
te del fil6sofo de la libertad, 1a valentia del escri-
tor comprometido.

Eduardo Bello
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ARENDT, Hannah: La condicidn humana, Inroduccién de M. Cruz, Paidds, Barcelona

1993, 336 pp.

Hannah Arendt (1.906-1975), escritora de
origen judio nacida en Hannover. De formacién
existencialista; fue discipula de EHusserl y
M.Heidegger, y protegida de K Jaspers. Su obra,
sin embargo, no se incluye en ninguna de las
clasificaciones tradicionales de la filosofia.
Practica lo que ella misma denomina como un
“pensamiento sin barreras”.

Tras la ocupaci6n alemana de Francia,
Hannah se traslada a Nueva York, (1941). La
experiencia del nazismo despierta en ella una
clara inquietud politica, que la llevard a conver-
tirse en la pensadora politica y la analista del
totalitarismo que conocemos.

Siete afios mds tarde de la publicacién de
su famosa y voluminosa obra Los origenes del
totalitarismo (1951), donde se analizan los
caracteres propios del totalitarismo, asi como
los factores que hicieron posible su surgimiento,
H.Arendt publica La condicion humana, que ird
seguida de otros textos relevantes: Sobre la
revolucion, Hombres en tiempos de oscuridad,
La vida del espiritu, La crisis de la repiblica ...

La cuestién principal en La condicidn
humana es aquello “que hacemos”, esto es, lo
que se ha llamado la “vita activa” del hombre;
entendiéndose que éstas son las actividades que,
convencionalmente, todo hombre es capaz de
realizar, y que son la labor (“labor™), el trabajo
(“work™) y la acci6n (“action™), que constituirdn
los tres apartados fundamentales de este libro.
Mediante la exposicidn de su propia concepcion
del hombre, Arendt realiza un andlisis de la
sociedad contempordnea diagnosticando lo que
denomina la alienacién del Mundo Moderno: la
doble huida del hombre, de la Tierra al universo
y del mundo al yo. La propuesta de Arendt con-
siste en la recuperaci6n de la condici6n humana
por el hombre, la recuperacion con ella del espa-
cio especificamente politico, el espacio de la
“pluralidad”, donde son posibles el discurso

(“lexis™) y la accién (“praxis”™). La autora resu-
me lo que propone: nada méas que pensar en lo
que hacemos.

El libro consta de un prélogo y seis capi-
tulos, tras cada uno de ellos encontramos un
apartado extenso de notas. En la presente edi-
cién se ha afiadido una introduccién de Manuel
Cruz que realiza una contextualizacién respecto
a la evolucién del pensamiento completo de la
autora, utilizando la categoria de “paria™ como
el eje donde radica, no sélo la propia vida de la
pensadora, sino también su obra.

Arendt sitda la problemética realizando
un acercamiento a las expresiones “vita activa”
y “condiciébn humana”, (p4gs. 21-36). Aborda
las esferas publica y privada del hombre recu-
mmiendo al modelo griego como punto de refe-
rencia (la ciudad-Estado frente al hogar,
“QOikia™); muestra preocupacién por la situacién
del Mundo Contempordneo donde esta contra-
diccidn entre privado y ptiblico se ha extinguido
y ambas esferas han sido absorbidas por el
“auge de lo social”, (pdgs.37-96).

A continuacién comienza el cuerpo cen-
tral de la obra que es dedicado a profundizar en
estos tres conceptos, (condiciones del hombre):
“labor”, “trabajo™ y “acci6én”. La “labor™
(*labor™) es la actividad del hombre para satis-
facer sus necesidades vitales, es el hombre en
cuanto especie; es el denominado “animal labo-
rans”, la condicién humana de la vida, (pigs.97-
156). El “trabajo” (“work™) es la actividad por la
que se produce el mundo artificial de las cosas;
es el “homo faber”, y la condicién humana pro-
pia del trabajo es la “mundaneidad”, (pdgs.157-
198). Por dltimo, 1a “accién” (“action™) que es la
condicién politica del hombre, puesto que por
ella éste accede a la “pluralidad™ que es el tinico
factor material indispensable para la generacién
de poder (“vivir unido al pueblo”). La pluralidad
se erige asi frente a los totalitarismos, donde la
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dominaci6n total pretende que el individuo se
convierta en un individuo tnico, suprimiendo la
espontaneidad y la libertad, y con ellas la res-
ponsabilidad, (pgs.199-276).

Arendt completa su estudio de la sociedad
contemporédnea diciendo que en ella vivimos
absolutamente alejados de nuestra propia exis-
tencia humana, pues en la iltima étapa de la
sociedad laboral lo que se exige de sus miem-
bros es una funci6n puramente automaética,
(p4gs.277-359).

Lo que encontramos, pues, tras esta carac-
terizacién de la vida activa (condicién humana
del hombre), es un andlisis y diagnéstico de la
sociedad contemporénea que arin sigue vigente y
que podemos concretar del siguiente modo: la
sociedad ha invadido tanto la esfera piblica del
hombre, politico, como su esfera privada, su sin-
gularidad; con ello se ha producido lo que se
conoce como “sociedad de masas”, (pags.37-96).

La labor ha sustituido al trabajo, o dicho
de otra manera, el trabajo ha adoptado el cardc-
ter de labor, generdndose asi la llamada “socie-
dad de consumo”. En ella, se han derribado las
fronteras que protegian el artificio humano; los
ideales propios del “homo faber”, sefior y duefio
de la Naturaleza, de si y de sus actos, son sacri-
ficados por el ideal del “animal laborans”, la
abundancia, sujeto a las necesidades de su pro-
pia vida, (p4gs.120-164).

Pero, considerar el “homo faber” como la
posibilidad més alta de ser hombre, no es la solu-
cién que propone Arendt; sino que éste es el error
tipico de “Yanquilandia”, donde la utilidad se ha
adoptado como modelo para la vida y para el
mundo de los hombres mediante la generaliza-
cién de la experiencia de fabricacidn; es un inten-
to de excluir al hombre politico de la esfera piibli-
ca, quedandose ésta reducida al mercado de cam-
bio, &mbito del “homo faber”, (pgs.171-188).

Lo que se ha hecho es reemplazar el
“actuar” por el “hacer”, introduciéndose con
ello en la politica la dialéctica de medios y fines,
que permite que sea justificado cualquier medio.
Por ello, la democracia misma esté en peligro,
pues la pluralidad ha sido expulsada del d&mbito
de la politica, no se ha soportado la precariedad
propia de la accién (la no predecibilidad de su
resultado; su irrevocabilidad en cuanto proceso;
y el cardcter an6nimo, por plural, de sus auto-
res), (pags. 241-255). Asi, el fantasma del tota-
litarismo sigue aiin sobre nosotros. Cada naci-
miento, cada nueva vida es un nuevo comienzo
del que pende la historia, una historia fragil en la
que puede otra vez irrumpir la barbarie.

La vida activa ha perdido su referencia en
la vida contemplativa, en el pensar; la misma
vida ha quedado como tinico punto de referencia
del “animal laborans™. Es la victoria del “animal
laborans” y por ello la vida es el valor supremo;
la vida activa de todo hombre queda sometida al
propio proceso de la vida; ha triunfado el hom-
bre en cuanto especie y su supervivencia. La
contemplacién ha pasado a ser una experiencia
desprovista de significado; el pensamiento se ha
convertido en mero cilculo de consecuencias; la
accién termin6 por entenderse casi exclusiva-
mente como hacer y fabricar, siendo considera-
da, en 1ltimo término, como otra forma de labo-
rar, una funcién méis complicada pero no mds
misteriosa del proceso de la vida.

Por todo lo expuesto, La condicién huma-
na sigue siendo una obra importante para la
comprension de la sociedad actual, una de las
mejores interpretaciones de la historia contem-
porénea, que no sélo diagnostica, sino que anun-
cia hacia donde se dirige la contemporaneidad, y
hace una propuesta politica de profundo alcance
filoséfico.

Mercedes Gotor Heras
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DOMINGUEZ A. (comp.): Biografias de Spinoza. Seleccién, traduccion, introduccion, notas
e indices por Atilano Dominguez. Alianza Editorial, Madrid 1995, 297 pp.

Al término de un breve seminario celebrado
en la Facultad de Filosofia de Murcia en la pri-
mavera de 1995, sobre Spinoza y la cultura cl4-
sica, el profesor Atilano Dominguez confesé a
los asistentes que su propdsito no habia sido
convertirse en la referencia académica inexcusa-
ble de los estudiantes de Spinoza en Espafia, en
el erudito minucioso de un gran pensador, pero
esta reserva hubo de entenderse entonces, sin
duda, como una profesién de humildad o aun de
ironfa, pues a él se debe la mayor concernencia
respecto a Baruch de Spinoza llevada a cabo en
castellano. Ha de entenderse ahora, desde luego,
como una leccién de sabiduria o de cautela simi-
lar a la de su escogido maestro. Prueba de ello es
la edici6n rigurosa de la mayor parte del cuerpo
spinozista (en la misma editorial en que aparece
la obra que se resefia, desde 1985) y también los
dos voliimenes, La ética de Spinoza. Funda-
mentos y significado (1992) y Spinoza en
Espaiia (1994), en que junta las aportaciones de
los dos congresos internacionales dedicados a la
figura del pensador holandés, organizados por el
propio profesor Dominguez en la Universidad
de Castilla-La Mancha; habria de apuntarse,
todavia, que el Seminario Spinoza de su
Facultad de Filosoffa alberga, as{ mismo por su
iniciativa, una vasta biblioteca spinozista, quizé
la més completa en Espafia. La tltima, hasta el
momento, dedicaci6n a este empefio por “estu-
diar la biografia del filosofo y la génesis de su
obra 2 fin de comprender la estructura del siste-
ma y su sentido histérico”, es 1a compilacién de
las biograffas mas antiguas de Spinoza y de una
serie de noticias que complementan lo que sabe-
mos acerca de lo que, a la manera (desapasiona-
da) de Spinoza en su Etica (cf. IV, Ap., XXXII),
podriamos llamar las “causas exteriores”, cuya
“potencia” demuestra suficientemente la lectura
de esta coleccién en forma de animadversién o
desentendimiento. El profesor Dominguez no

puede negar su contribucién a la verdad en el
caso Spinoza y al menoscabo de la enemistad de
aquella potencia, y ésta ha sido la pauta que le
ha guiado: “Hacemos nuestra la opinién critica e
integradora de aquéllos que no excluyen ningin
documento, sino que los someten todos al pro-
pio andlisis y al contraste mutuo” (p. 35).

Las biografias que el profesor Dominguez
publica involucran desde el Prefacio a la Opera
Posthuma de Spinoza, de Jarig Jelles (1677),
pasando por las semblanzas de Pierre Bayle
(1697, 1702), Kortholt (1700) y Colerus (1705),
hasta 1a de Lucas (1719), en un espacio de tiem-
po que comprende casi medio siglo desde la
muerte de Spinoza hasta el exilio en Inglaterra
de Voltaire. Cualquier lector advierte de inme-
diato que son los afios anteriores al largo siglo
de la Tlustracién, de modo que lo que habia
comenzado como un ensayo de interpretacién de
una filosofia francesa, la cartesiana, prepara el
desarrollo argumental de la agitacién de los phi-
losophes. Entre estas dos concepciones 0 menta-
lidades se sitda, delicada y coherentemente,
Spinoza, la vida de Spinoza. Esta iltima ilacién
sefialada, que va de la Bibelwissenschaft al anti-
clericalismo (con su correspondiente descaeci-
miento del vigor intelectual en aras de las solici-
tudes de los tiempos) se ha estudiado acaso
menos, ¥ quizds es la més venturosa en lo que a
la mera vida toca: en cualquier caso, las dificul-
tades por que, en materia de infransigencia o
persecuci6n, atravesard Voltaire, ya las habia
vencido Spinoza. (Pueden apodarse al respecto
estas Vidas con la biografia volteriana de
Condorcet.) Lo que quedaba por hacer pertene-
cfa al terreno, mucho menos aprehensible, del
pensamiento y a la consecucion de la libertad de
las instituciones mds que de los individuos, del
logro de la democracia de la multitud; lo que
quedaba por hacer, ciertamente, dependia de
otras vicisitudes, harto menos revolucionarias,
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aunque eminentemente filoséficas y politicas:
dependia de la inteligencia de Lessing y de
Kant, de otra recepcién distinta del sosiego de
La Haya (de la rosa que, en la posteridad, flore-
ce sin cuidado) en la soledad de Wolfenbiittel y
en el gabinete de Kdnisberg.

Sin embargo, de la libertad del individuo y
de su independencia de toda asamblea o congre-
gacién (incluso de la universitaria) tratan, preci-
samente, las biografias tempranas de Spinoza.
La enemistad y suscepci6én que en todas es noto-
ria, salvo en la de Lucas, es circunstancial: dela-
ta s6lo un temor de la época, una angustia secre-
ta, una admiraci6n provisional, pero no presupo-
ne en los antagonistas inteligencia alguna de lo
que verdaderamente estaba en cuestibn y que
ahora podemos reconocer como nacimiento de
la modernidad. Sefialaré dos aspectos.

El primero estd estrechamente relacionado
con la alusién de la Etica precitada: “La poten-
cia humana es sumamente limitada, y la poten-
cia de las causas exteriores la supera infinita-
mente” (versién de Vidal Pefia). El capitulo
XXXII es un documento por si mismo: es el
orbe antiguo y, con €1, el renacentista, el que se
desmorona aqui, el mundo de la armonia y de la
concordia, de la integracién y del centro del
hombre, el mundo de la polis y también del
Imperio; el mundo, en suma, de la teologia.
Como conclusién, no queda sino conocer el
nuevo orden, el de la “naturaleza entera”, una
naturaleza de la que dos siglos de retestinamien-
tos religiosos habian eliminado las atribuciones
de bondad vy racionalidad al eliminarlas de Dios
mismo, y con la que el hombre habra de concor-
dar en el futuro por vez primera en la medida en
que actde, y no por su propia medida; pero cum-
plir el deber es un requerimiento, incluso politi-
camente, menor. Hasta aqui, las direcciones de
las diversas éticas barrocas convergen, siendo,
como $on, ominosas intenciones fécticas subor-
dinadas a una validez inescrutable. La diferencia
entre ellas podria trazarse segin los grados de
desesperaci6n con que se comprometen los indi-
viduos o segin el acrecentamiento irracional de

la certidumbre de salvacién. Spinoza redargiiye
y, como Shaftesbury, denuncia en todo ello ¢l
mismo origen, el origen biblico de la alianza
incondicional de los electi (ahora calvinistas o
cat6licos, ademds de judios), y se decanta por
una solucién de origen opuesto: la del estoicis-
mo, ligeramente sostenido por toda una teoria de
la alegria, incompartible entonces e incluso des-
pués por quien habria de ser el intolerante
Voltaire. Perseverar en semejante contento exo-
nera al individuo de su carga mortal y le enfren-
ta de pronto e identifica finalmente con la "natu-
raleza total”, Jacobi, o Chesterton (por citar dos
reacciones muy distintas, aunque esencial y
virulentamente sean la misma), repudiaran, con
el mismo aliento con que lo hacen los bidgrafos
spinozistas, esta dicha incomprensible. En vano
buscan los bidgrafos en los hechos menudos,
cotidianos todos, de la vida de Spinoza el vehe-
mens viulnus que confirmara sus deseos.

Pero la denuncia estaba hecha, y la habia
hecho un judio, o, al menos esto era innegable
incluso por el pronunciamiento del anatema de
la sinagoga, un hombre de ascendencia judia:
Spinoza no habia de maldecir, como Job, su dig.
La acusacién posterior de ateismo (lanzada
como objecién final por los bidgrafos a los que
asombra e irrita la parsimonia de Spinoza) no
podia tampoco pasar por alto esta previa e inme-
morial instancia de fe. Este es el segundo aspec-
to que me interesaba mencionar. La relacién de
Spinoza con la religién de sus padres (su filial
“Chirim Leabboth™) no es la menos fecunda de
sus menas. Lo que Spinoza habia rechazado era
la obediencia, era el temor y el temblor; habia
renunciado a lo que, incluso si s6lo se veia desde
el estricto punto de vista racional, no era sino
defecto e imposibilidad y, por tanto, necesidad
de redencién, de interrupcion y de nueva crea-
cion. (En nuestro siglo, Franz Rosenzweig
podria haber reiterado el sino de Spinoza; pero
Rosenzweig perseverd, por el contrario, en un
judafsmo que nada dejaba a la filosofia y que ni
siquiera veia esta resignacién como un drama,
una vez que se caminara con claridad por la fe.)
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La decepci6n de Spinoza, sin embargo, es la
posibilidad de la filosofia: lo que ha desapareci-
do y falta en su construccién geométrica permi-
te ver la realidad y su perfeccién. Aqui comien-
zan el inaudito calvario y la moderna satisfac-
ci6n y la escrupulosa lectura de los contempora-
neos (y, por tanto, su desatencién genuinamente
filos6fica hacia los antecesores vy su critica bibli-
ca, que casi podia ser una defensa de la actuali-

dad) por la que reconocemos a Spinoza, pese a
los cargos de gravedad que estas biografias,
también de contemporéneos suyos, le han impu-
tado: cargos, desde luego, ciertos en la leyenda
de las vidas e imaginarios en la realidad de la
vida de Spinoza, cuyos efectos son otros y se
han de buscar (como nos ensefia el profesor
Dominguez) en su obra.

Antonio Lastra

LoBaTto, A. (Dir.), SEGURA, A., FORMENT, E.: El pensamiento de santo Tomds de Aquino
para el hombre de hoy - 1. El hombre en cuerpo y alma, Valencia, EDICEP, 1994, 954
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El fil6sofo, a diferencia quizés de otros estu-
diosos, no puede darse por dispensado de entrar
a fondo en las obras de sus antecesores. En esta
conviccién se presenta ahora la obra, dirigida
por el prestigioso tomista contemporéineo,
Abelardo Lobato con referencia al pensamiento
filos6fico de Tomés de Agquino. El mismo
Toma4s hizo algo similar con la filosofia griega,
sobre todo con el pensamiento aristotélico. Esa
labor de regreso a las fuentes del pensamiento y
a sus filones més conspicuos, para repensarlos
desde nuevas situaciones y con nuevas perspec-
tivas, sigue siendo obligatoria y sumamente
fecunda.

Se trata, pues, en esta obra de repensar el
legado doctrinal de Tomds de Aquino, enfren-
tdndolo positivamente a las nuevas investigacio-
nes y aportaciones, sobre todo desde el campo
de las ciencias humanas y naturales. Es lo que
hubiera hecho el mismo Tomds, si, por una fic-
ci6n imaginaria, pudiera asomarse a las con-
quistas de los 1ltimos siglos.

En este primer volumen de la obra total —
que constard de tres— se analiza el pensamien-
to filos6fico, en torno a la antropologia tomista;
de ahi el sugestivo titulo: El hombre en cuerpo y
alma. La estructura del volimen, —después de
una visién general de 1a “antropologia esencial
de santo Tomdis de Aquino™— comprende tres

aspectos, correspondientes a tres dimensiones
fundamentales del hombre: la corporeidad; el
alma humana, especialmente en sus funciones
de conocimiento y libertad; y la persona huma-
na. Cada uno de estos tratados ha sido elaborado
cuidadosamente por prestigiosos especialistas
en la filosofia tomista, respectivamente por los
profesores Abel Lobato, coordinador de la obra,
Ammando Segura y Eudaldo Forment.

Cada tratado consta de una parte expositiva,
seguida de otra en gue se recogen en cuidada
traduccifn los textos tomistas mds significativos
acerca del tema tratado primeramente. En total,
nos hallamos ante un grueso volumen de 954
paginas, bellamente impresas en papel de color
ahuesado. Destacamos en términos generales la
presentacién casi exhaustiva que se hace en cada
tratado del pensamiento tomista, indicando sus
diversas fuentes de inspiracion, su sentido preci-
s0, su encuadramiento en el sistema filoséfico, y
eventualmente teolégico, de santo Tomdés; asi
como su alcance y significaci6n para nuestro
tiempo. Como carécter singular, respondiendo al
objetivo de presentacién “para el hombre de
hoy”, se ofrece un didlogo constante con el pen-
samiento modemo postomista, tanto filos6fico
como cientifico. Ello demuestra que los autores
han recorrido repetidamente ese camino de ida y
vuelta a que aludiamos al principio, con gran
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dominio de los temas, de los autores y de las
ideas. Lo que no es poco mérito; ni el dnico de
esta obra, que pudiéramos calificar de “monu-
mental”™; y no s6lo por su extensién, sino princi-
palmente por su calado doctrinal. Pues hay que
sefialar también muy positivamente la arquitec-
tura elegante con que se presenta cada tema, asi
como su limpia exposicion literana.

Dada la amplitud de la obra y las limitacio-
nes de esta presentacién, a continuacién nos
limitamos bésicamente a la parte que Abelardo
Lobato designa como “antropologia esencial” de
Tomds de Aquino y su doctrina acerca de la cor-
poreidad. Dejando los otros dos tratados para
otro momento.

En todo caso, lo que vamos a decir no se
refiere tanto a la exposicién del pensamiento
tomista, que consideramos correcta y hasta
sugestiva, sino mds bien a la temdtica o proble-
mitica de fondo. Por tanto, aunque no ¢oinci-
dente con la doctrina expuesta, si, segiin creo, en
la linea de una discusién abierta sobre estos
temas desde nuestro tiempo.

Por mi parte, pienso que la antropologia de
Tomés de Aquino, como fruto también de su
tiempo y de presupuestos encontrados, se halla
sujeta a no pocas estridencias de fondo, a ambi-
gliedades insuperables y dificultades no resuel-
tas. Ya el tema del hombre, por confesién de
todos los autores, es un tema sumamente dificil,
complejo y ambiguo. En Tomds, a esta dificul-
tad temdtica, se une la sobreafiadida de querer
conciliar o sintetizar dos antropologias diffcil-
mente conciliables: la filos6fica, que proviene
de Aristoteles y la teolégica, que procede, apa-
rentemente de la revelacién biblica, realmente
de la interpretacién cldsica, platénico-agustinia-
na principalmente, de dicha revelacion.

La fidelidad a la raz6n aristotélica le lleva a
mantener sin reservas la tesis del alma, como
forma substancial del cuerpo; con lo que parece
superado el dualismo accidentalista platénico y
salvada la unidad del sujeto humano. Esto se
completa en profundidad con la nocién de “per-
sona”. Mas la dependencia de san Agustin y la
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interpretaci6n usual de la revelacion biblica, le
lleva a mantener a todo trance la perfecta espiri-
tualidad del alma humana. Y ello para salvar lo
que cree dogmas de fe: la inmortalidad natural
del alma, su creacién inmediata por Dios y su
destino eterno. Sin embargo, en la revelacion
dificilmente se encuentran bases para afirmar
como dogmas, ni la espiritualidad perfecta, ni la
inmortalidad del alma humana. Lo tinico que la
fe cristiana exige es la esperanza en la futura
resurreccién en cuerpo y alma; y ello, no por
exigencias de la naturaleza, sino por la media-
cién y los méritos de Cristo. Esto, ya se ve, no
implica ni la inmortalidad del alma, ni su com-
pleta espiritualidad,

A ello, se afiaden otras dificultades proce-
dentes de la interpretacion literal e histérica del
pecado original y de sus consecuencias en el
hombre. Con lo que se pretende edificar una
supuesta antropologia teoldgica, que casa mal
con la filosofia y con la ciencia y hasta con los
datos que actualmente poseemos acerca de la
interpretacién biblica del pecado original. En
resumen, a través de san Agustin y de una deter-
minada interpretaci6n de los dogmas, resulta que
la antropologia platénica, dualista y accidentalis-
ta, se reinstala en el pensamiento occidental, no
exceptuado el mismo Tomés de Aquino.

Las estridencias de fondo las perciben todos
los que hayan meditado sobre el tema. Asi p. e.
la tesis de la perfecta espiritualidad del alma
casa dificilmente con la idea de forma substan-
cial del cuerpo. Por mds equilibrios que se inten-
ten, y Tomds no ha dejado de hacerlos, son dos
concepciones dificilmente compatibles. Si Ia
idea de “forma” tiene un sentido, es la de ser
forma en y de... Es el acto primero, que consti-
tuye, junto con la materia, un sélo ser substan-
cial. Una forma puramente o fotalmente espiri-
tual en un cuerpo material s un elemento extra-
fio, desproporcionado e incoherente.. Es como
pensar en una forma de tridngulo, subsistente
fuera de la materia. Que era, como es sabido, la
teoria platénica. La unién de estos dos princi-
pios substanciales de orden muy diferente es,
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cuando menos, estridente. Y ello cuartea la uni-
dad del compuesto humano.

El mismo Tomés ha sentido esta dificultad y
ha tratado de darle una respuesta; la dificultad
no est4 ahora en el hecho de que sea forma, sino
que lo sea, siendo forma espiritual (Cf. L, 76, 1;
C. Gent. II, 68; Q. D. De spir. creat. 2). El prin-
cipio de soluci6n suena asi: “Cuando una forma
es m4s noble, tanto mds domina a la materia cor-
poral y tanto menos estd inmersa en ella”. En
definitiva, lo que se prueba es que no esté total-
mente inmersa en la materia. Lo que se conclu-
ye es que “emerge” totalmente de la materia o
que es espiritual. Hay, pues, un salto considera-
ble, un hiato insalvable en este modo de razonar.
Adems4s, ese lenguaje de la “inmersién” jno
resulta de sabor platonizante y dualista?.

Ni los argumentos aportados para probar la
perfecta subsistencia y espiritualidad del alma
son del todo concluyentes, a mi juicio: no se
prueba suficientemente la independencia fotal
en el obrar, mientras se admita que la mente
humana tiene como objeto propio la esencia de
lo material (“essentia rei materialis™) y no puede
conocer directamente, ni por intuicion ni por
abstracci6n, ninguna esencia espintual.

Otro aspecto se refiere al comienzo del ser
humano, en cuanto tal, o al momento en que el
alma racional se une al cuerpo. Pues bien, A.
Lobato, después de una exposicién clara y fiel
de la doctrina de santo Tomds en este punto
opina que, si bien los principios tomistas con-
servan todo su valor, pero “la aplicacién que
Tomé4s hace al comiin de los mortales, apoyado
en la biologia rudimentaria de su época, yano es
sostenible” (p. 191). Es, pues, uno de los puntos
en que, segiin el expositor A. Lobato, no puede
seguirse la doctrina de Tomds. Y quizds sea el
punto critico més llamativo de esta exposicion.
En lo cual, podria mostrarse la sinceridad del
expositor, asi como que la fidelidad a un maes-
tro no puede ser a costa de la verdad; sino que
debe limitarse a ser fiel intérprete de su pensa-
miento. Pero dicho esto, creo que se puede rom-
per una lanza en favor de la teoria tomista, y ello
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justamente en base a los conocimientos cientifi-
cos mas modernos.

En efecto, sea cual sea el origen del alma, si
por creaci6n o de otra manera, nadie puede afir-
mar que un embrién unicelular o0 apenas multi-
plicado es ya el individuo en acto, ni en el hom-
bre ni en otro animal. En otras palabras, 1a pose-
sién del genoma o mapa genético completo sig-
nificarfa posesién de un “alma” como principio
vital, mas no necesariamente de alma “racio-
nal”. La razén fundamental es que el alma
humana es forma de un cuerpo “organizado™.
Por tanto, no puede hallarse presente en un cuer-
po sin un minimwn de organizacién. Y esto
requiere, claro estd, pluralidad de partes y un
minimo de desarrollo. Y si esto es asi, es claro
que apunta hacia una animacion retardada. Por
tanto, no parece que la ciencia biol6gica moder-
na esté en contra de la teoria tomista de infusion
del alma posterior a la fecundacién del évulo o
animacién retardada. Al menos, esto es también
una cuestion abierta y discutible.

Con todo esto lo unico que queremos decir,
por ahora, es que dentro del sistema tomista
debe seguir abierta la puerta a nuevas investiga-
ciones, vengan de donde vinieren. En particular,
nos falta una “filosofia de la forma”, debida-
mente elaborada. Y, pienso, es posible que el
mismo Tomés haya puesto ciertas pautas, que
pueden y deben prolongarse, en conformidad
con investigaciones actuales. Mas no a base de
una mezcla confusa de materia y espiritu, ni
tampoco a base de una “inmersién” de la forma
espiritual en la materia. Més bien, a base de una
“emergencia” de la forma; pero en sentido
auténtico, esto es, de una “emergencia” que
implica la liberacién de lo material 0 un deter-
minado grado de inmaterialidad; mas a partir de
la misma materia y sin pensar en una perfecta
espiritualidad. No es lo mismo haber consegui-
do una liberacién de la materia, un cierto grado
de inmaterialidad, que ser perfectamente espiri-
tual o totalmente inmaterial. Esta es la dificultad
y ese parece ser el camino.

L. Vicente Burgoa
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LoORITE MENA, José: Sociedades sin Estado. El pensamiento de los otros. Madrid, Edic.

Akal, 1995, 70 pp.

Cuando un estudioso de 1a Historia, como es
mi caso, se “enfrenta™ a un ensayo de cultura
como el que nos ocupa, encuentra dificultades
afiadidas ya que, a la riqueza conceptual -y a su
compleja terminologia- exhibida por el prof.
Lorite Mena, se suma la diferenciacién metodo-
l6gica y procedimental de la Historia,
Acostumbrado a los procedimientos descripti-
vos y més superficiales -se reconoce- del méto-
do histérico, no es ficil adentrarse en la compli-
cada heuristica del problema de los “otros™ seres
humanos y de las “otras™ sociedades.

Si, como decia Lucien Febvre, consideramos
la Historia como “ciencia del hombre™ no pode-
mos por menos que dar al hombre una dimensién
totalizadora desde el punto de vista espacial y
temporal. Y, en ese sentido, las ciencias que tra-
tan del hombre deben integrarse si, de verdad, se
quiere “conocer” en su dimensién m4s profunda,
Por ello pienso que la opinién de F.Braudel es
definitiva: “;Cudntas sugestiones inapreciables
respecto del método y de la interpretacién de los
hechos, qué enrigquecimientos culturales, qué
progresos en la intuici6n surgirian entre los dife-
rentes grupos gracias a intercambios intelectua-
les méas frecuentes!”.

Venciendo, pues, mi tendencia cognoscitiva,
me sumerjo en el riquisimo panel de interrogan-
tes filoséficos que, como una catarata, van inva-
diendo nuestro espiritu, acongojindonos, por
poco que poseamos una minima sensibilidad
espiritual.

Frente a la linealidad del humanismo rena-
centista o del realismo decimondnico, José
Lorite representa una posicién rupturista, tanto
en sus formas terminolégicas como en el fondo
filos6fico del problema del hombre, de este
“otro hombre”, por supuesto. Lorite afronta el
problema con un enfoque claramente ético, méis
desde el “deber-ser” que desde el “ser”. El reco-
nocimiento de la evolucién de la antropologia
hacia un an4lisis méds “justo”™ no le colma plena-

mente; de ahi su bisqueda insaciable (y reco-
nozco que abrumadora) hacia formas de inter-
pretacién que, posiblemente, nunca lleguen a ser
asumidas...pero tiene, o cree tener, la obligacién
moral de denunciar la falsedad ética que se con-
vierte en fraude epistemoldgico.

El libro que nos ocupa tiene tres partes:

En la primera o Introduccién, el autor, de
manera brillante, nos plantea un problema lleno
de anistas, de caminos convergentes y divergen-
tes, de 1das y regresos, de fracturas y continui-
dades, de sinuosidades sin fin, de manera que el
lector puede sentirse agobiado por no saber
resolver lo que, a mi juicio, es irresoluble. Una
cultura vista “desde dentro” o “desde fuera”, por
més que se pretenda la mayor objetivizaci6n,
puede dar resultados, no ya asimétricos sino
contradictorios, desde el momento en que los
presupuestos con los que se afronta el anilisis
estdn en planos distintos, sin posibilidad de line-
as secantes, ni siquiera tangenciales, que puedan
constituir un punto de partida méis o menos
“consensuado”. El mito de Covadonga, por
ejemplo, atin siendo mito en ambas re-presenta-
ciones, tiene soluciones contrapuestas cuando es
visto por los cristianos que cuando lo es por los
musulmanes (Crénica de Alfonso III versus
Nafh al-tib de Al-Magqgqari).

Pero ;es posible una cierta convergencia
metodologica en el anilisis del problema o, por
el contrario, estamos condenados a “no enten-
der” -mito platénico de “la cavema”- por el
hecho de “no pertenecer” a la orilla auténtica?.
Y, por otra parte, ;jcudndo podria, el filésofo,
encontrarse satisfecho en sus descubrimientos
antropolégicos?. Me temo que nunca. Esa es la
diferencia con el historiador: el relativismo.

Las dos partes siguientes, que constituyen la
exposicién y toma de posturas, son abordadas
por el prof. Lorite bajo la expresion de dos espa-
cios:

1) El otro: su desorden en nuestra historia.
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2) El desorden en su orden.

En el primer espacio introduce, inicialmente,
dos ejes de desorden que nos perturban e inquie-
tan. Por un lado, la concepcién de Europa, como
hipétesis de una unidad superior: creo que no
necesita comentarios la comprobacién de una
fractura social, politica y econémica en torno al
proyecto de Europa. Por otro lado, el refugiado
se nos presenta como un elemento de desorden
de dificil solucidn, si es que se quiere mantener
el “orden establecido”. Con mucha razén dice el
autor que la Antropologia se repliega hacia
nosotros, es decir, ya no se sitia en la lejania,
s6lo abarcable filosGficamente, sino que forma
parte de nuestro propio espacio vital.

Desde nuetras vivencias espacio-temporales,
Lorite, nos traslada a unos espacios y a unos
tiempos gue desbordan nuestra actualidad espa-
cial, en la que el “otro”, ese otro miiltiple espa-
cial y temporalmente, se desarrolla: el infiel, el
salvaje, el primitivo, el colonizado, el escla-
v0,...el refugiado. Esos “otros” no uenen histo-
ria, o, no tienen “su verdadera historia”. De
manera licida, el prof. Lorite insiste en su tesis
de que la mirada nuestra sobre el otro no es més
que una mirada “exteriorizante” que intenta
expresar y justificar, todo lo més ;compasiva-
mente?, las diferencias entre ellos y nosotros.
Pero ;no se expresan de manera simétrica el
abertzalismo vasco, o los nacionalismos -inclu-
so los no fundamentalistas- de cualquier signo?
;No decimos lo mismo los demoécratas de los
que no lo son, los socialistas de los no-socialis-
tas, los conservadores de los no-conservadores y
asi...hasta el infinito?.

El “orden” fundamentado en el pensamiento
greco-cristiano:libres-esclavos;amos-
siervos;burgueses-proletarios (recordemos a
Marx) pasa su primera aduana con el descubn-
miento de América. La solucién puede ser teo-
l6gica o cultural: hay que traer al “otro” a “nues-
tro orden” pero como eso es un imposible fécti-
o, y tampoco se pretende, lo més que se hace, y
esto ya es mucho, es “aproximarlo™, “liberarlo”.
Desde ahora, por medio de esa “liberacion”, el
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“otro” sirve de justificacién ;moral? a ese
“orden comprensivo” (en el sentido paternalista,
de condescendencia, no en el de comprehensién
como integracién). Desde fray Bartolomé de las
Casas hasta, por pronto, la Declaracion de
Derechos de Virginia (1776), el abolicionismo
tiene ese significado, que no es poco.

Al contrario que con Hegel, las “simpatias™
del autor, como no podria ser de otro modo, se
inclinan nitidamente hacia Rousseau. Cuando se
trata de elegir entre la Raz6én hegeliana y el
Estado de la Naturaleza de Rousseau, la opcion
es clara. Y aqui surge la idea de civilizacitn y de
progreso. La multivocidad de ambos conceptos
es indubitable. Y lo que “nuestro sentido
comiin” europeo-occidental nos dicta no tiene
por qué ser lo definitivo, ni siquiera lo “l6gico”.
Para E.H.Carr, “el progreso ni significa ni puede
significar progreso igual y simultineo para
todos...Pero, si hemos de retener la hipdtesis de
progreso, creo que tenemos que aceptar la con-
dicién de la linea quebrada”. Y, en otro momen-
to, afirma que “...esta subordinacién de la raz6n
a los axiomas del orden existente me parece
totalmente inaceptable a la larga™. En todo caso,
F. Braudel es rotundo: “es necesario que los his-
toriadores -extiéndase el término- vayan contra
corriente...Y no se limiten a estudiar el progre-
so, €l movimiento vencedor, sino también su
opuesto”.

La tercera parte del libro: “El desorden en su
orden” intenta ser una reflexién sobre las mani-
festaciones més explicitas de esas otras socieda-
des. Asi, la magia, segin Lorite, ocupa el inters-
ticio orden/desorden; se convierte en el labora-
torio del orden y de su desorden: es el refugio
epistemoldgico y moral contra la ignorancia y €l
mal. No se olvide que el mago, es una pieza
indiscutible de identidad espacio-temporal; lo
que sucede es que, como tantas veces, nos que-
damos exclusivamente con la ritualizacién, que
despreciamos o ridiculizamos (como si otras
ritualizaciones “civilizadas” no tuviesen, objeti-
vamente, los mismos elementos). Y, en todo
caso, la accidn ritual, como diria Braudel, perte-
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nece a la corta duraci6n (que es la mis capri-
chosa y engafiosa de las duraciones) cuando lo
que importa es la “larga duracién”, es decir, su
sistema de creencias que, por otro lado, se
conecta con la simbologia y el linaje. El linaje lo
designa el autor como “pensamiento totémico™,
Pero si el totemismo representa, para el pensa-
miento occidental, la forma irracional o infantil
del pensamiento de “los otros”, para “esos
otros™ se incluye en una categoria trascendente,
y constituye el fundamento de su orden social.
Finalmente, se aborda el problema del mito
Yy s€ muestra critico con su identificacién con la
no-razén. Con gran osadia intelectual, el prof.
Lorite, da la vuelta a este argumento tradicional.
Con la autoridad que le otorga su amplia dedi-
cacién a la filosofia griega asegura que el pro-

blema de los fil6sofos es llegar al mito de los
“otros” a través, o tomando como base, el mito
griego. Los griegos (Homero, Platén), dice,
escriben el mito pero...la escritura mata el mito:
la fuerza del mito ests, pues, en la transmisidn
oral. Por el contrario, para los “otros”, el mito es
“la persistencia de la vida por continuar, 1a resis-
tencia permanente al desorden —contra el caos—.
Esta es la verdad del mito ¥y su poder. Por eso las
sociedades elementales producen “extremada-
mente” poco desorden...El logos produce desor-
den (mientras que) el mito aparece como una
s6lida palabra definitiva. En el mito descansa el
pensamiento. Y la verdad”.
¢Acaso se puede ser més provocador?

Antonio Ferndndez Arévalo

NussBauM, Martha C.: La fragilidad del bien. Fortuna Y ética en la tragedia y la filosofia

griega, Visor, Madrid, 1995.

En las primeras palabras del prefacio de este
libro, la autora anuncia que “puede leerse de dos
maneras”: de una manera lineal, continua, tota-
lizante, o de una forma fragmentaria, pues cada
uno de sus capitulos es una unidad independien-
te. Esta presentacién trajo a2 mi memoria el
comienzo de otra obra que también se inicia con
una guia de lectura: Rayuela. Las primeras pala-
bras de su autor, Julio Cort4zar, son indicaciones
sobre los modos en que puede leerse esta nove-
la: “a su manera, este libro es muchos, pero
sobre todo es dos libros, el lector queda invitado
a elegir”. Pensé que estas palabras podian haber
encabezado el hermoso y riguroso texto de
Martha C. Nussbaum, para quien la literatura es
una fuente de verdad tan valiosa como la filoso-
fia.

Proponer el ejercicio de una eleccién, como
comienzo del desarrollo de un anAlisis sobre el
pensamiento €tico griego, es poner a los lectores
ya de lleno a practicar uno de los elementos fun-

damentales sobre 10s que se va a centrar la refle-
xi6n. Y es que la reflexi6n central de este libro
es el problema de la vida buena en el pensa-
miento griego.

A o largo del texto, se van descubriendo las
condiciones fundamentales de la excelencia
humana: por un lado, la fortuna (tyché), lo exte-
rior, aquello que simplemente nos sucede, y por
otro lado el deseo de escapar de ese suceder
mediante el poder de la raz6n. La vida humana
S€ presenta asf, a través de los textos que se ana-
lizan (poesia, tragedia, filosofia), como produc-
to de la dependencia de 1o exterior y simulténe-
amente como resultado de un plan razional de
vida, ligado a la propia eleccion, y que intenta
hacernos invulnerables a los avatares de 1a for-
tuna. Los factores que los seres humanos no
dominan, a los que est4n sometidos, y la bis-
queda de la autosuficiencia en el ejercicio de la
razén, se presentan en tragico conflicto, y sobre
este conflicto no es posible reflexionar sin recu-
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rrir a las obras literarias. La tragedia es el nicleo
de investigacién de la primera parte de la obra.
Tres son las tragedias que se analizan:
Agamenon y Los siete contra Tebas, de Esquilo,
y Antigona, de S6focles.

En la segunda parte, son los didlogos plato-
nicos los sometidos a examen (Protdgoras,
Repiiblica, Banquete y Fedro). El escenario dra-
matico del didlogo manifiesta la continuidad del
pensamiento platénico con los textos tragicos,
tanto en el aspecto formal como en el tipo de
problemas que se plantean. Si los trdgicos han
puesto de manifiesto la fragilidad de la bondad,
Platén, en cambio, busca una razén autosufi-
ciente e invulnerable, un bien que esté més alld
de toda contingencia y de toda relatividad.

En la tercera parte, el pensamiento ético de
Aristételes es analizado en su contraposicién
con Plat6én y en su continuidad con los trigicos.
Los textos aristotélicos se presentan como una
critica a la pretension plat6nica de una razén
autosuficiente e invulnerable. Anstoteles recu-
pera, segin Nussbaum, la contingencia inheren-
te a la biisqueda de la vida buena. Al igual que
los trigicos, sefiala la fragilidad de la virtud, al
considerar que la vida buena est4 sometida a ele-
mentos que el ser humano no controla. Esta
insistencia en afirmar que hay cosas que no
dependen de nosotros en el &mbito de lo moral,
lleva a Aristételes a considerar como fuentes
valiosas de aprendizaje la compasién y el temor,
como lo eran también para el poeta tragico. Para
Plat6n, en cambio, la vida buena depende exclu-
sivamente del ejercicio de la razdn, y por tanto
la compasién y el temor se rechazan como ini-
tiles e irracionales.

Pero Martha C. Nussbaum no se limita, en
este libro plural, a la investigacién sobre el pen-
samiento griego, sino que va confrontindolo
continuamente con los problemas que nos
encontramos en ¢l presente. en el campo de la
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accién y la reflexiébn moral. La autora muestra,
de un manera espléndida, que los problemas
morales planteados por el pensamiento griego
siguen teniendo vigencia para nosotros.

La pluralidad de las fuentes que utiliza en su
investigacién pone en cuestion, asimismo, la tra-
dicional escisién entre filosofia y literatura, y
muestra la pertinencia de recurrir a los textos
literarios para comprender la complejidad de la
experiencia humana. La autora, profesora en
Harvard y experta en estudios clisicos, aborda
con rigor y amoroso cuidado la lectura de los
textos. El cuidado lo manifiesta también con los
posibles lectores de su obra, a los que explica
detenidamente el tipo de escritura que utliza,
cémo la forma de expresar un problema implica
ya una toma de posicidn con respecto a él, y por
qué emplea un método y no otro para abordar
cada texto determinado.

Este libro es una prueba de que la riqueza
especulativa no esté refiida con la claridad y la
sencillez. Es un libro poco convencional, escrito
en un estilo directo, que rehuye el rebuscamien-
to y las jergas académicas, con la pretensién de
ser un instrumento lo mds itil posible para aque-
1las personas preccupadas por los problemas que
en €l se plantean.

La traduccién es correcta, aunque el titulo
castellano no transcribe adecuadamente el senti-
do de la expresion inglesa, en la que se enuncia
la tesis central de la obra: en The fragility of
goodness, la fragilidad de la que se trata no es la
del “bien”, sino la de la “bondad”, no la del
objeto sino la del sujeto moral. Es de lamentar
que esta obra, publicada en 1986, haya tardado
casi diez afios en traducirse a nuestro idioma.
Espero que esta iniciativa de la editorial Visor
sea seguida de la traduccién de otros importan-
tes textos que la autora ha venido publicando en
los tltimos afios.

Alicia Poza Sebastidn
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Rodriguez Magd, Rosa Maria: Femenino fin de siglo. La seduccién de la diferencia.

Barcelona, Anthropos. 1994, 205 pp.

Los escritos que componen este libro abar-
can la década de los ochenta, estampas de una
época que todavia hoy no podemos pensar
como pasado sino como presente inmediato.
Mis cerca ya de ese fin de siglo se nos hace
reconfortante el acudir a estos escritos, auténti-
camente criticos, no por sus afirmaciones sino
por lo que en ellos se cuestiona. Més allé del
discurso puramente ideolégico del feminismo
de turno, el de izquierdas por ejemplo, la autora
nos propone una reflexién acerca de lo femeni-
no desde la resistencia a todo orden discursivo,
construida no a partir de citas sino de incerti-
dumbres perentorias agudizadas hoy para los
lectores de los noventa en esa noche de los tiem-
pos en que parece haberse sumido el pensar.
Desde una perspectiva eminentemente foucaul-
tiana, R. M. Rodriguez Magda sumerge su gene-
alogia en el fondo de los tiempos para hacer
emerger la producci6n de la verdad que del sexo
femenino discretamente se ha ido imponiendo
desde el poder masculino, obviamente. El hom-
bre en su afin de definirse como tal ha ignora-
do a la mujer como Lo Otro, definiéndola desde
él mismo, desde el otro. La mujer verd ir cre-
ciendo su identidad de género en unos discursos
que ella no formulard, “caminari a ciegas con la
palabra prestada, como una extranjera, como
una ndmada cuyas raices son siempre un malen-
tendido™.

El presupuesto filoséfico principal del que
parte la autora, y que le otorga una genial origi-
nalidad, es el del rechazo a cualquier rectifica-
cién de esa definici6n de la mujer formulada
por el hombre. El inico punto de partida vélido,
més que lo indefinido, serd lo no dicho: lo inde-
cible. Desde ese silencio se apuesta por el que-
rer vivir una diferencia, no ya como mujer, esa
mujer que forma parte del hombre, sino liberada
de la mujer. Desde esta linea de fuga, se propo-
nen modos de pensar los conceptos con “una
l6gica de fin de siglo, sin que los modos que

fenecen y la barbara ignorancia agosten la inte-
ligencia de saberse cuerpo, caricia y diferen-
cia”, en la bisqueda de lo genuinamente feme-
nino, El problema entonces, que se plantea apo-
réticamente como “;Quién soy?”, se reconduce
desde el polo de la relacién amorosa, desde el
sujeto del deseo. “La realidad del Yo como una
plenitud vivenciable, dice la autora, aun cuando
al limite de su disolucién como identidad defi-
nida se encuentra en el entrecruzamiento de la
pasién, el desasosiego del enamoramiento, la
particularidad de un cuerpo que seduce desde
sus gestos propios”. Esta vivencia instalada en
los limites de la fragmentacién del Yo no des-
truye su particularidad ya que se instala en una
sensibilidad excacerbada: tan solo amenaza la
definicién del Yo como concepto abstracto, al
mismo tiempo que amenaza la vigencia abs-
tracta del Amor y del Deseo en cuanto modelos
ideoldgicos y hueros. Més alld de lo definible,
este aspecio se elevaria como “la dnica plenitud
intuitiva que constituyera una arma frente al
Poder que esteriotipa y desentrafia”.

Si el Amor ha sido trampa irénica, vacio y
decepcidn, y s6lo desde la ausencia de aquél se
vive el desasosiego del enamoramiento, la autora
apela a la seduccién fraguada en esa ausenciadel
amor. Esteticamente reconstruido, el/la seduc-
tor/a desencadena el instante irrepetible: “La
seduccidn es la imagen de lo inasible, nada sino
su rifaga y sus efectos especiales. Es la estela de
un cometa que no existe, el polvo dorado del
astro gque no estaba cuando pas6”. La seduccién
seria el triunfo de la diferencia; lo otro, lo dura-
dero, seria conguista. La seduccién se cumple
cuando més se aleja de los roles estandarizados,
en los cuales, los sujetos no pueden aspirar mas
que a desempeiiar, con cierta soltura y poca gra-
cia los papeles universales del galanteo que los
constituyen como un sexo determinado. La
seduccién es la creaci6n de una atmésfera que
intenta atraer, enamorar, hacer visible y deseable
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algo que fuera de ella no existiria. Guardaria un
fondo de reto, crueldad y dureza no reductible a
una suave termnura de caricias. Desajustaria el
cambiante y precario estatuto de poder, haciendo
reversible cualquier seguridad radical y cual-
quier criterio objetivo para dilucidar qué nos

hemos jugado, perdido o ganado. Una ausencia
de codigo que no nos lleve al engafio, y si esto es
imposible, “un trajinar de papeles, mensajes
velados y contrapuestos”.

Francesc Calvo Ortega

REBOUL, Olivier: Nietzsche, critico de Kant, prélogo de Julio Quesada, traduccién de
Julio Quesada y José Lasaga, Barcelona, Anthropos, 1993, 161 pp.

En la Introduccién refiere Reboul una lista
de los epitetos con que Nietzsche caracteriza la
filosofia de Kant. Desde el calificativo de “ale-
mén” (que alude a la inmadurez y a la carencia
de estilo), pasando por el de “profesor” (funcio-
nario esclerotizado al servicio del Estado) y por
el de “sabio” y “plebeyo” (falto de distincién,
representante de la moral del rebafio) hasta “Der
grosze chinese”, el “gran chino” (que simboliza
la mediocridad).

Los tres capitulos de la obra corresponden
a las tres preguntas de Kant: ;qué puedo saber?,
(qué debo hacer?, ;qué puedo esperar?, que apa-
recen en los exergos junto con una respuesta de
Nietzsche.

Frente a la confianza kantiana ante la
ciencia su critico responde, en palabras de
Reboul, que “la ciencia, gracias a las categorias
subjetivas, no nos da el conocimiento de las
cosas, sino el poder sobre las fuerzas naturales,
la posibilidad de dominarlas” (pdg. 17). A este
respecto critica los grandes conceptos de la
metafisica de la ciencia: en especial la idea de
sustancia y la idea de causa. Superacién de
Hume en lo que se refiere a la idea de causa por-
que no responde solamente a la necesidad de la
especie sino porque esa necesidad no es de
orden intelectual; es decir, Nietzsche da razén
de la costumbre, punto en el que se detiene
Hume. Ultima razén: espejismo del lenguaje
que iguala lo desigual o que forja sustratos deba-
jo del cambio. No menos enganoso es el conoci-
miento de si, que se basa en el hébito lingiiistico

de asignar como “nuestras” la multiplicidad de
las experiencias. La conciencia estd al servicio
de los instintos, més capacitados para la super-
vivencia de la especie. Se ve la deuda con
Schopenhauer. En cuanto a la cosa en si,
Nietzsche delata la incoherencia l6gica que exis-
te en pensar lo absoluto, pues pensar lo absoluto
es relativizarlo. Por tanto, Kant es un plat6nico
que sigue presuponiendo la superioridad de lo
otro para denigrar el mundo terreno. A conti-
nuacién, Reboul expone la tesis de la “verdad
como prejuicio moral”, tan caro al filésofo del
Zaratustra, denunciando no so6lo el caricter
moral de la metafisica, sino el cardcter reactivo
de la moral que inspira determinada metafisica.
Tras una disquisicién sobre la locura de
Nietzsche y sobre la persona de Nietzsche como
caso de locura, se recorren otros lugares comu-
nes: el perspectivismo, el carécter instintivo de
1a filosofia (que Kant ignora), la oposicién de la
verdad y la mentira (frente a la oposicién de la
verdad contra el error), etc.

En el capitulo II (la moral) se repasan los
caracteres de la moral del filésofo de
Konigsberg. No hay moral universal, no hay
moral desinteresada (“imponer el desinterés
como un deber equivale a mutilar a los fuertes”,
pég. 61). Y, siguiendo a Schopenhauer, no hay
moral racional, pues, la moral es el lenguaje
cifrado de las pasiones. Reboul califica de natu-
ralismo la propuesta nietzscheana: la moral se
reduce a la inmoralidad natural, estd al servicio
de la vida. Expone un largo excursus referente a
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la genealogia, “el origen del valor prueba el
valor del origen”, pég. 67: noble y vil, inversién
de valores, venganza de los débiles, etc. Kant no
vio el papel positivo del mal en la historia y
menos ain la motivacion oculta del dualismo
Bien-Mal, basada en la debilidad del instinto. En
esa historia el filos6fo de las criticas se sitiia en
una fase avanzada de la decadencia (el ideal
ascético renuncia a la mitologia y se convierte
en una razén universal). Frente a la identidad
comunitaria el rival se sitia dentro de una moral
elitista y creadora. El aristGcrata crea valores y
posee la Iucidez suficiente sobre sus adversarios
para no caer en la trampa. El autor distingue tres
tipos extremos: el aristécrata, el esclavo y el cre-
ador. Este 1iltimo es genealogista, hace luz sobre
los méviles ocultos de la moral imperante y por
ello supera al aristécrata.

En fin, detrds del telén, la voluntad de
poder (principio que recorre todos los 6rdenes
de la realidad): “Afirmar la voluntad de poder
equivale a negar totalmente el desinterés” (pég.
88). Se trata también de no distinguir entre el
deber ser y el ser (dualismo que es la expresién
de la ilusi6én de los trasmundos), se trata de ver
la culpa como lo inoportuno. Un juicio concluye
esta parte de la exposici6n; la ética de Nietzsche
es una estética: “no niega la libertad humana
pero la concibe como el privilegio del creador,
segiin el modelo del arte” (p4g. 100) y no como
la capacidad de obrar de otro modo.

En el capitulo III (la condicién humana),
tras repasar el ideal de ilustraci6n como mayoria
de edad se estipula 1a aceptaci6n del azar como
el verdadero ser del “Aufklirer”, y los concep-
tos afines de “inocencia” y “juego”. Los dos
filésofos estuvieron de acuerdo en distinguir al
Jesiis histérico del Cristo de los te6logos, siendo
el segundo el verdadero representante de la
moral del resentimiento segin Nietzsche. A este
respecto Reboul sugiere una cuestién: “Hay que
preguntarse si Jesds no constituye para
Nietzsche el simbolo de lo que podria ser la
moral de los débiles si éstos aceptaran su condi-
cién: la moral de los débiles sin falsificaci6n, sin

resentimiento, sin mala conciencia...” (pig.
108). En la interpretacién del eterno retorno el
autor nos desvela su sentido como “pathos™ del
si a la tierra y como rechazo de la trascendencia;
también en el eterno retorno est4 el elitismo de
Nietzsche, pues la creencia en el eterno retorno
divide a los hombres entre los que dicen si a la
existencia y todos los demés. Dice Reboul que
“el eterno retorno es, sin lugar a dudas, lo m4s
antikantiano que hay en el pensamiento de
Nietzsche” (pag. 122).

En la cuestién politica, segiin Reboul,
Kaufmann acierta en su argumentacién sobre el
no racismo de filésofo del superhombre: no hay
una superioridad biol6gica, pues el valor del
hombre estd en su potencia creadora. No obstan-
te, es claro que los hombres no son iguales y el
ideal igualitario de Rousseau y Kant es denosta-
do con frecuencia, pues la desigualdad es la ley
misma de la naturaleza. Resumiendo su postura:
“la contradiccién de las doctrinas democraticas
y socialistas estd en proponer la igualdad como
una realidad cientifica, mientras que no pasa de
ser una mistica sin mds objetividad que la de
Dios que la funda™ (pag. 136). Reboul objeta a
Nietzsche que hay una igualdad del no resenti-
miento, aquella que permite una diferencia sin
jerarquia. Hay un cierto fatalismo, sigue el
autor, en el concepto de raza que Nietzsche uti-
liza; se trata de la creencia lamarckiana de la
herencia de los caracteres adquiridos en tanto
que el caricter plebeyo o aristocritico se trans-
mite.

En la conclusién vemos un juicio general
de Nietzsche hacia el filésofo de las criticas: no
haber ido hasta el final, haber dejado sin cues-
tionar la verdad de la ciencia y la universalidad
de la moral. El comentarista objeta a la filosofia
de Nietzsche el haber defendido la més escanda-
losa de las desigualdades, la cultural, que permi-
te a los pocos desarrollarse. Ademds, expone el
interrogante del valor de la idea de superhom-
bre, acaso un fantasma compensatorio, otro
ideal de Occidente. Tras estas razones propone
un Nietzsche sin nietzscheanismo, una interpre-



Reseras 161

tacién de Occidente siguiendo las pistas del fil6-
sofo pero sin atender a la literalidad de las gran-
des palabras de que hizo uso. Por lo demis, este
libro es una buena exposicién del pensamiento

del filésofo errante pero no sirve para conocer a
Kant, cuya filosoffa exhibe una mayor riqueza
de matices.

José Ramén Romero Lépez

SCHLEGEL, F.: Filosofia y poesta, Estudio preliminar Y notas de D.Sanchez Meca, traduc-
cién de D.Sénchez Meca y A.R4dbade Obradé, Madrid, Alianza, 1994, 170 pp.

La relaci6n entre filosofia y poesia ha expe-
rimentado diferentes transformaciones en el
desarrollo de la historia de Occidente. Los pri-
meros poetas fueron los que abrieron el horizon-
te al pensamiento, a otra forma de vivir allende
la experiencia y la cotidiana certidumbre del ins-
tante, a un mundo heroico y divino, que redimia
la efimera existencia perpetudndola. Homero
fabulaba y justificaba asi algunas de las inquie-
tudes humanas, cauterizdndolas con el alivio de
los dioses y el destino. La tradicién logocéntrica
arranca de la fabula, de la narracién trasmitida
oralmente. El que ama los mitos -alguien ha
dicho- es en cierto modo filésofo. Los primeros
fil6sofos se hallan en esa frontera del lenguaje a
caballo entre la reflexién y la met4fora. El pro-
pio Platén gusta acompafiarse de mitos y, sin
embargo, nos pone en guardia contra el pensa-
miento petrificado -enemigo del di4logo- y con-
tra el engafioso oficio de poeta.

La escision platénica va a convertir en cau-
dales separados -filosofia y literatura- lo que en
principio tuvo un comiin origen en la fuente de
la palabra. La filosofia determinari su territorio
negativamente, separdndose de la creencia vy,
curiosamente, de la narracién literaria. Por su
parte, la creacién artistica mantedrs un status y
un proceder distinto al discurso de la razén.

La historia de esta divergencia pasard por
diversas etapas y vendr4 a cruzarse nuevamente
bajo los auspicios del Idealismo alemsn. La filo-
sofia romdntica planteard un intento de nuevo
engarce y complementariedad entre los distintos
saberes: filosofia, poesia, religi6n, arte, etc. El
acceso a la realidad se realizar4 también por vias
no estrictamente cognoscitivas. Se haré preciso

abordar la experiencia estética y la religiosa
desde esta nueva perspectiva. En esta clave hay
que situar la obra de Schlegel objeto de este
comentario.

La presente publicacién consta de dos partes
diferenciadas. La primera parte est4 constituida
por un estudio preliminar sobre el autor, realiza-
do por Diego Sanchez Meca, en el que plantea el
punto de vista de Schegel sobre el arte, lo poéti-
co, lo filoséfico y lo religioso dentro de la
corriente romdntica, justificando el influjo en su
obra de autores como Goethe y Schiller y carac-
terizando el pensamiento del filésofo frente a
algunos de los otros miembros junto a los que
form6 el ‘circulo de Jena’: Schieiermacher,
Novalis, Schelling, Dorothea Veit. Pone de
manifiesto, ademds, la actual sensibilidad res-
pecto a la obra de este autor a partir de la revi-
si6n que Komer, Finke y especialmente Walter
Benjamin han realizado sobre su filosofia. Esta
nueva valoracién destaca su concepcién de la
verdad abierta a todo lo posible y la considera-

cion de la poesia como “médium de interpreta-

cién de la realidad que comprende el momento
subjetivo y dindmico de la produccién, y el
momento objetivo y universal del producto poé-
tico” (p. 15). Se acompaiia este estudio con unas
notas cronolégicas y una seleccién bibliografica.

La segunda parte es una traduccién, muy
cuidada, de cuatro escritos de Schlegel bajo el
comin denominador de lo poético. En dos de
estos trabajos -Fragmentos del Liceum (1797) e
Ideas (1800)-, escritos con caricter fragmenta-
rio, plantea en una coleccién de sentencias, la
critica a un modelo de racionalidad excesiva-
mente analitico, recomendando la apertura del
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pensamiento 2 lo impulsivo, la imaginacién, el
ingenio, el entusiasmo. En palabras suyas, “la
historia entera de la poesia moderna es un conti-
nuo comentario al breve texto de la filosoffa:
todo arte ha de transformase en ciencia y toda
ciencia en arte; poesia y filosofia han de estar
unidas” (frag. 115, p. 64). Se extiende también
en la conexi6n del arte y la filosofia con el 4mbj.-
to de la experiencia religiosa: “La religi6n ser4
el centro de toda cultura” (frag. 14, p. 153).
Completan esta publicacién dos escritos
mds: Sobre la filosofia (1799) y Didlogo sobre
la poesia (1800). Ninguno de ellos tiene el
cardcter fragmentario de los anteriores. En el
segundo ensayo, el m4s extenso, Schlegel com-
bina el diflogo entre varios personajes -que
algunos criticos han identificado con ciertos
miembros del ‘circulo de Jena’- con breves dis-

cursos de algunos de ellos reflexionando sobre
los siguientes temas: los distintos géneros de
poesia a lo largo de la historia (épica, trégica,
pastoril, romdntica...), 1a necesidad de crear una
nueva mitologia afin a la poesfa actual (tarea
que ha de abordar el Idealismo), 1o Que debe
definir a la novela romantica, y un anélisis de los
momentos mds significativos del arte de Goethe,
El primero, Sobre la filosofia, esun escrito epis-
tolar a Dorotea, donde desarrolla una concep-
ci6n de la mujer novedosa, a la que le es indis-
pensable la filosofia.

Entre las multiples aportaciones de esta edi-
cién, subrayamos especialmente el hecho de
abrir camino, dada la exigua publicacién de
Friedrich Schlegel en castellano,

Encarna M. Moya Fernndez



