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Asambleas ciudadanas y reformas constitucionales en
Islandia e Irlanda: sorteo y deliberacion como instrumentos
de profundizacion democratica”

Citizen assemblies and constitutional reforms in Iceland
and Ireland: sortition and deliberation as instruments of
democratic deepening

Resumen. El objetivo de este articulo es explorar
y reflexionar sobre el potencial de las asambleas
ciudadanas, y observar si tienen o no la capacidad
de influir en la toma de decisiones politicas. En
primer lugar, se realiza una mirada critica a las
asambleas ciudadanas. A continuacién, se presen-
tan los procesos de reformas constitucionales de
Islandia e Irlanda. Para terminar, se analizan las
potencialidades y limitaciones de dichas asam-
bleas ciudadanas constituyentes. La conclusién
expone que, aunque los resultados fueron dispa-
res, son un buen referente de como la ciudadania
comiin puede participar en la agenda politica.
Palabras Clave: Asamblea Ciudadana, selec-
cion aleatoria, deliberacion publica, referéndum,
reforma constitucional.

Recibido: 21/05/2020. Aceptado: 26/02/2021.

GABRIEL CAMARELLES QUERALT™

Abstract. The objective of this article is to
explore and reflect on the potential of citizen
assemblies, and to observe whether or not they
have the capacity to influence political decision-
making. In the first place, a critical look is made
of the citizen assemblies. The following are the
constitutional reform processes in Iceland and Ire-
land. Finally, the potentialities and limitations of
these constituent citizen assemblies are analyzed.
The conclusion states that, although the results
were uneven, they are a good reference for how
common citizenship can participate in the poli-
tical agenda.

Keywords: Citizen Assembly, random selection,
public deliberation, referendum, constitutional
reform.
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1. Introduccion

En las tdltimas décadas se han organizado en muchos paises los denominados minipu-
blicos, en un intento de renovar la formulacién de politicas y la democracia (Gronlund et
al., 2014, Smith, 2009). Existe una amplia variedad de minipublicos deliberativos como
jurados ciudadanos, conferencias de consenso, células de planificacién, asambleas ciudada-
nas, etc. (Ryan y Smith, 2014; Lafont, 2017). Lo que tienen en comtn es que la seleccién
de los participantes se basa a menudo en el sorteo, dando a cada miembro de la comunidad
la misma oportunidad de ser seleccionado. Ademds, la deliberacion constituye el centro
neurélgico del proceso decisorio, donde se prioriza el poder de las ideas y los mejores
argumentos (Michels y Binnema, 2018).

Las asambleas ciudadanas son un desarrollo muy reciente (Sintomer, 2017). La Asamblea
de Ciudadanos de la Columbia Britdnica (Canadd) fue pionera e inicidé un proceso sobre la
Reforma FElectoral en 2004 (Lang, 2007). En 2006, la provincia canadiense de Ontario lanzé
una propuesta similar siguiendo el notable ejemplo de la Columbia Britdnica (French, 2012).
Este mismo afio, se cred el Foro holandés para tratar la reforma electoral en los Paises Bajos
(Gargarella, 2019). La justificacion para centrar la presente investigacion en las asambleas
ciudadanas de Islandia e Irlanda parte de dos premisas: las asambleas ciudadanas de Islandia
e Irlanda sucedieron a las de la Columbia Britdnica, Ontario y Holanda, pero su interés radica
en que buscaron reformas més radicales; es decir, mas alld de un cambio en el sistema electoral
buscaron una reforma constitucional. Ademds, aunque las asambleas ciudadanas se han ido
implementando en diferentes paises (Reino Unido, Francia, Bélgica, Espana, etc.), Islandia e
Irlanda son pioneras en la inclusién de asambleas en procesos constitucionales, y ejemplos
innovadores en relacidn con la participacion de la ciudadania comin en la redaccion del texto
constitucional, por medio de las nuevas tecnologias y las redes sociales. En cuanto a plantear
la investigacion en los casos de Islandia e Irlanda hay que destacar que se debe a que, si bien
ambos paises iniciaron sus procesos constitucionales a partir de asambleas ciudadanas, el caso
de Islandia se convirti6 en el polo opuesto al de Irlanda, ya que abandoné el proceso asam-
bleario en una primera fase quedando el mismo en manos gubernamentales. En este sentido,
la valoracion de ambos casos deviene de tratar de presentar como no se debe llevar a cabo un
proceso asambleario (caso de Islandia) y en qué direccion se debe realizar (caso de Irlanda).

El presente articulo tiene como objetivo, en primer lugar, realizar una mirada desde una
perspectiva critica a los miniptiblicos. Posteriormente, se presentan los procesos de reformas
constitucionales llevados a cabo en Islandia e Irlanda a partir de 2008, argumentando que
tales dindmicas suponen una nueva singularizacion de las asambleas ciudadanas, la alea-
toriedad y la deliberacidn, al promover un acercamiento mas efectivo a la clase politica,
favoreciendo la influencia real de la ciudadania a la hora de llevar a cabo reformas consti-
tucionales. Para terminar, se va a analizar y reflexionar acerca de las limitaciones y posibles
mejoras de las asambleas ciudadanas constituyentes de Islandia e Irlanda, con la intencién de
extraer conclusiones que puedan servir a futuros procesos asamblearios en el &mbito politico.
La novedad que se va a aportar es el uso de un marco de andlisis que sistematiza elementos
sobre el desarrollo, la implementacion y la consolidacién efectiva del proceso asambleario.
La conclusién expone que, aunque los resultados fueron dispares, son un buen referente de
como la ciudadania comiin puede participar en la agenda politica.
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2. Una mirada critica a los minipublicos

Los miniptblicos constituidos por seleccién aleatoria y estructurados como un cuerpo
deliberativo es un fendmeno reciente en las democracias representativas occidentales (Sinto-
mer, 2017, 33-34). M4s alla del éxito pragmadtico de estas iniciativas asamblearias, podemos
considerar que su auténtico valor estriba en que han provocado una apertura en el hermético
entramado de la representacion electoral y, con ello, una profundizacién en la legitimacién de
la democracia (Gargarella, 2019, 40). Sin embargo, se podria dar el caso que, dependiendo
de su disefo institucional y puesta en practica, los miniptblicos puedan llevar al efecto con-
trario: disminuir la legitimidad del sistema politico. Como sostiene Cristina Lafont (2015,
2), la insercién de minipublicos deliberativos en los procesos de toma de decisiones politi-
cas podria disminuir la legitimidad democrética del sistema politico en su conjunto. Lafont
argumenta que cuando los minipuiblicos deliberativos alimentan directamente una decisién,
pasando por alto la deliberacion en la esfera publica, se produce una incompatibilidad con
el criterio de legitimidad avalado por los demdcratas deliberativos. En su opinién, desde un
punto de vista normativo, los demdcratas deliberativos no pueden defender opciones no par-
ticipativas de la democracia. Por tanto, no pueden avalar todos los usos de los miniptblicos,
en concreto, de aquellos que directamente lleven a cabo la toma de decisiones, y rompan el
circuito de retroalimentacién con la deliberacién real en la esfera puiblica (Lafont, 2015, 3).

Aunque mi critica defiende una parte del argumentario de Lafont, sigo una linea de
argumentacion diferente matizando que para potenciar la legitimidad democrética se debe
partir de minipublicos democraticos, y descartar como tales a aquellos que no cumplan
ciertos principios. A su vez, mi argumentario va mds alld en cuanto a que la pérdida de
legitimidad de los miniptblicos, aunque cumplan con los principios democréticos, estd mas
relacionada con el poder de decisién que les atribuyen los representantes politicos, que
propiamente en las funciones que desempefian: un minipublico puede realizar un trabajo
modélico; sin embargo, no llevarse a la practica porque la decisién final estd supeditada a
la aceptacién o rechazo del gobierno de turno.

Se puede entender que un miniptblico democratico se debe regir por tres principios
fundamentales: representacion descriptiva o estadistica, deliberacién cara a cara en grupos
reducidos y participacion directa de la ciudadania en la toma de decisiones politicas. En este
sentido, serfa importante conocer qué limitaciones y virtualidades conllevan los minipuiblicos
democréticos, en base a los principios expuestos.

La representacion descriptiva o estadistica parte de una premisa ineludible: la diversidad
de la poblacién (género, cultura, clase social, profesion, etc.) tiene que estar presente en
igual proporcién en la muestra seleccionada al azar (Linares, 2017, 49). Sin embargo, como
sostiene Lafont (2015, 10), es cuestionable que la seleccion aleatoria estratificada pueda pro-
porcionar siempre una representacion precisa de la poblacidn, ya que las categorias sociales
difieren segun el problema. En cuyo caso, existe el riesgo que los grupos mds implicados
en los problemas a tratar no sean capturados debido a las categorias de muestreo utilizadas.

La premisa vélida en nuestro caso es que la representacién descriptiva o estadistica puede
potenciar la legitimidad democrética al aumentar la participacion ciudadana en el proceso
politico y, con ello, puede disminuir la distancia de la ciudadania con sus representantes poli-
ticos. La fortaleza del minipiblico aleatorio radica en que se refuerza el criterio de impar-
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cialidad o neutralidad, con lo cual, la ciudadania se puede sentir representada, al menos,
en su imaginario colectivo, pensando que sus representantes no han sido seleccionados por
criterios socioecondémicos, o en base a una élite politica. En suma, la toma de decisiones
puede ser mds cercana a sus intereses o preocupaciones. Y, sobre todo, el ciudadano comtin
no se siente desplazado de la toma de decisiones a favor de unos representantes electos, que
la mayoria de los casos no cumplen con sus promesas electorales, sino que se identifica con
unos nuevos representantes con los que comparten intereses y preocupaciones. A su vez, la
ciudadania se siente parte del juego politico, ya que tiene la posibilidad de poder acceder al
poder de decision en posteriores elecciones aleatorias de minipublicos.

La deliberacion cara a cara es recomendable que sea una deliberaciéon microcésmica:
tomar un grupo, constituido sobre la base de un muestreo aleatorio, relativamente pequefio
que todos tengan igualdad de oportunidades de formar parte con buenas condiciones para
deliberar (Fishkin, 2009, 81). Sin embargo, como sostiene Lafont (2015, 10-11), las opinio-
nes de los ciudadanos comunes se transforman como consecuencia de la experiencia deli-
berativa. En su opinién, es precisamente la intervencion del filtro deliberativo lo que hace
los participantes ya no sean una muestra representativa de la ciudadania en general, ya que
se han convertido en expertos. Ante esta nueva realidad, Lafont duda que en este caso los
juicios, digamos de los expertos deliberativos, tengan mas fuerza que la de otros expertos
con méritos superiores. A su vez, entiende que estos juicios pierden su legitimidad porque
ya no son los juicios de la gente.

Desde mi punto de vista, los juicios de los expertos deliberativos poseen mds legitimi-
dad que los juicios de los expertos por méritos. Para llegar a ser experto deliberativo se ha
necesitado, entre otros, del asesoramiento de los expertos por méritos. En cuyo caso, el juicio
de un experto deliberativo estd formado por un compendio de opiniones de los expertos por
méritos consultados, ademds de los propuestos en el debate por los demds participantes.
Incluso, afadiré, durante el proceso van a surgir nuevas opiniones de todos los participan-
tes que han ido evolucionando con el proceso deliberativo. Y en el caso de que el proceso
deliberativo transforme la propia identidad del ciudadano por otra, al convertirse en una
especie de experto, la legitimidad del proceso no tiene porqué disminuir. Es decir, cualquier
persona elegida aleatoriamente no va a poder imponer su voluntad, aunque se convierta en
un experto, ya que el proceso deliberativo solo podrd dar validez a la fuerza del mejor argu-
mento. Como sostiene Habermas (1999, 46), la estructura de la comunicacién de los partici-
pantes en la argumentacién debe excluir toda coaccién, ya provenga de fuera de ese proceso
de argumentacion, ya surja del propio proceso, que no sea la del mejor argumento. De este
modo se neutraliza cualquier otro motivo que no sea el de la bisqueda cooperativa de la
verdad. Sea como fuere, el miniptiblico democratico no tiene nunca la dltima palabra, ya que
su toma de decisiones estard supeditada en tultima instancia al escrutinio de la ciudadania.

La participacion directa de la ciudadania en la toma de decisiones politicas es el principio
mds importante del miniptiblico democratico para otorgarle una verdadera legitimidad. Cual-
quier anomalia en los dos primeros principios quedaria en manos de la ciudadania solucionarla.
En este caso, el tercer principio sirve de salvaguarda para que no se lleve a la practica, ya que
la ciudadania retoma todo el poder decisorio para que la propuesta se pueda llevar a cabo.

Una vez analizadas las funciones mds usuales de los minipiblicos deliberativos y los
principios fundamentales de los minipublicos democraticos, se podria argumentar que hasta
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un minipublico democratico puede perder toda su legitimidad, si la ratificacién de sus deci-
siones depende en ultima instancia del gobierno de turno.

3. Asambleas ciudadanas deliberativas y aleatorias

Los primeros antecedentes mds relevantes de asambleas ciudadanas se produjeron en
Canada. El proceso deliberativo mas conocido es la experiencia llevada a cabo en la Columbia
Britdnica. Aunque no se obtuvo un resultado positivo, se convirtié en un modelo a seguir en el
panorama internacional (Carolan, 2015, 735). Poco después de la experiencia de la Columbia
Britanica, y siguiendo su notable ejemplo, en 2006, la provincia canadiense de Ontario tam-
bién llevé a cabo un proceso andlogo para reformar la ley electoral, invitando a participar a
un grupo aleatorio de ciudadanos bajo el requisito de estar inscritos en el registro electoral. El
Burgerforum Kiesstelsel ofrece otro ejemplo interesante de asambleas ciudadanas. El gobierno
holandés fue el primero en el mundo en organizar una asamblea nacional de ciudadanos a
gran escala (Jongh, 2013, 13). Aunque estas experiencias democraticas no lograron impulsar
reformas politicas, sirvieron como banco de pruebas para paises como Islandia e Irlanda.

3.1. Asambleas ciudadanas para la reforma constitucional en Islandia

Una de las iniciativas ciudadanas de mayor calado fue el proceso de reforma constitucio-
nal promovido en Islandia, como consecuencia de una profunda crisis financiera y econémica
en el otofio de 2008 (Landemore, 2020, 183). La crisis motivé que el gobierno islandés
implementara una serie de medidas, para combatir el mayor colapso histdrico en el sistema
bancario islandés. Sucesivamente, se acordaron nuevas “leyes de emergencia” que afectaban
directamente a toda la ciudadania (Bernburg, 2015, 233-234). Es en este contexto especifico
en el que irrumpieron manifestaciones y las protestas ciudadanas masivas contra un gobierno
tildado de incompetente y corrupto (Landemore, 2020, 183). A estas manifestaciones y protes-
tas se las denomind la “Revolucién de las ollas y las cacerolas”, una gran multitud de personas
protestaron enérgicamente a voz alzada, sirviéndose de utensilios de cocina, a las puertas del
Parlamento islandés durante el invierno de 2008-2009 (Landemore, 2015, 168-169).

En 2009, un amplio grupo de ciudadanos —conocido como el movimiento Anthill—
impulsados por un colectivo de organizaciones de base, organiz6 una Asamblea Nacional como
preludio del proceso de reforma de la Constitucién de Islandia. La asamblea estaba constituida
por 1500 miembros: 1200 personas seleccionadas aleatoriamente del registro nacional, y 300
personas elegidas en representacion de diferentes instituciones politicas y organizaciones de la
sociedad civil. Se reunieron en un solo dia para debatir sobre las cuestiones y valores basicos
para la reorganizacién de las instituciones nacionales. Bajo estas directrices propuestas por
la Asamblea de Ciudadanos se inici6 el procedimiento para dictar una nueva Constitucién. A
continuacién, en 2010, la Asamblea popular dio paso a una nueva asamblea organizada por
el gobierno nacional a semejanza del modelo de la Asamblea de 2009 (Gargarella, 2019, 47).

En noviembre de 2010 se celebro el segundo Foro Nacional iniciado por el Parlamento,
que estaba compuesto por 950 ciudadanos seleccionados al azar (Landemore, 2020, 183).
El objetivo de esta asamblea era realizar un informe en el cual se incluyeran una lista de
valores y principios que deseaban ver plasmados en la Constitucién islandesa (Desai, 2020,
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43). A continuacidn, se constituyé un Consejo Constitucional integrado por siete expertos,
politélogos y constitucionalistas, propuesto por los partidos politicos y designados formal-
mente por el Parlamento islandés. Este Consejo debia tomar nota de las deliberaciones del
Foro Nacional y presentar un informe de posibles cambios a considerar por el nuevo érgano
que se constituiria a continuacion, la Asamblea Nacional (Bergmann, 2016, 21).

La Asamblea Nacional se compuso de 25 delegados elegidos por eleccion personal
directa, donde se excluyeron los miembros de los partidos politicos. Estos delegados tenfan
que reunirse durante tres meses para debatir, y mds tarde redactar un informe sobre c6mo
reformar la Constitucién. En este proceso, el Consejo acordé sus reglas de procedimiento
y se dividi6 en tres grupos de trabajo, que informaron de sus progresos a la ciudadania
online a través de varias plataformas digitales. A su vez, se publicaron en redes sociales
los horarios y las actas de las reuniones. El borrador constitucional se llevé al Parlamento
en julio de 2011 (Suteu, 2015, 262).

En mayo de 2012, el Parlamento voté favorablemente llevar el proyecto constitucional a
un referéndum nacional. Finalmente, el 20 de octubre de 2012 se celebr6 un referéndum cons-
titucional no vinculante sobre la propuesta constitucional (Landemore, 2020, 183). La partici-
pacién alcanzé alrededor del 50% del electorado, una tasa de participacién inusualmente baja
para Islandia (Landemore, 2020, 184). Sin embargo, debido a la naturaleza no vinculante del
referéndum, las propuestas tenfan que ser ratificadas por el Parlamento islandés. Desafortuna-
damente para este proceso, las elecciones de 2013 dieron como vencedores a los opositores de
la nueva Constitucién, que decidieron no implementar la decisién popular (Gargarella, 2019,
48-49). Al parecer, una declaracién clara de la voluntad popular de cambio constitucional fue,
simplemente, ignorada. Sin embargo, como sostiene Jon Olafsson (2016, 264), no hay duda
de que el proceso fue un gran experimento, y como ocurre con los grandes experimentos, lo
mds importante no es un éxito particular, sino qué se puede aprender de €l.

En el caso de Islandia, debemos distinguir tres érganos de deliberacién cuya composi-
cién atiende a tres criterios distintos de seleccion: 1) Foro Nacional (seleccion aleatoria); 2)
Consejo Constitucional (designacion de expertos); 3) Asamblea Constitucional (eleccién de
delegados convencionales mediante sufragio). La nocién tradicional de asamblea ciudadana
se cumplié exclusivamente en la fase preliminar del proceso constituyente islandés en el
Foro Nacional. Esto es, este 6rgano estaba compuesto por 950 miembros escogidos a través
de un muestreo aleatorio estratificado en el cual se garantizaba la presencia equilibrada de
género, edad, territorio y otras circunstancias sociales. A partir de este momento, los crite-
rios que caracterizan a una asamblea ciudadana se desvanecieron, ya que tanto el Consejo
Constitucional como la Asamblea Constitucional se sirvieron de otros criterios de seleccion
(eleccion directa o mediante sufragio) en los que se dejé de lado la muestra representativa
de la poblacién, la seleccién por sorteo y el proceso de deliberaciéon asambleario.

3.2. Convencion constitucional y asambleas ciudadanas: el caso de Irlanda

A semejanza de Islandia, la crisis economica de 2008 se dejé sentir con fuerza en Irlanda,
y se impregné de manera considerable en el dmbito econdmico, politico, institucional y
social, convirtiéndose en una crisis multidimensional (Hardiman, 2009, 1). Este contexto
especifico provocé una generalizada serie de demandas publicas y medidticas, dirigidas a
llevar a cabo una profunda reforma politica e institucional (Carolan, 2015, 735).
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El sistema politico no solo no se mantuvo ajeno a la crisis, sino que en él se manifestaron
sus primeras consecuencias. Las elecciones de 25 de febrero de 2011 marcaron un punto de
inflexién en el poder politico, que cay6 en manos del partido Fine Gael, si bien tuvo que
acordar un gobierno de coalicién con el partido laborista (Galligan, 2011, 4). El gobierno de
coalicién se comprometi6 a poner en marcha una Convencién Constitucional, que funciond
desde diciembre de 2012 hasta febrero de 2014 (Blokker, 2017, 11). Esta Convencién estaba
compuesta por 100 miembros: 66 ciudadanos comunes, 33 miembros del Parlamento (cuatro
miembros de Irlanda del Norte) y un presidente elegido por consenso. La designacion de los
ciudadanos qued6 en manos de una empresa privada independiente, que llevé a cabo una
seleccion aleatoria atendiendo a los datos incluidos en el registro electoral, y bajo unas pre-
misas previas entre las que se inclufan: sexo, edad, procedencia geogréfica, nivel educativo y
estatus socioeconémico (Farrell et al., 2020, 3-4). Con el fin de buscar la mayor neutralidad
posible, y cualquier intento de condicionar a los miembros de la Convencidn, la presencia de
los expertos quedo excluida de la misma; sin embargo, no se renuncié a que diferentes colec-
tivos (politélogos, constitucionalistas y académicos) realizaran un trabajo de asesoramiento. A
su vez, se establecié como medida irrenunciable la formacién especifica de los miembros de
la Convencién en aquellas cuestiones en las que se requerian unos conocimientos elementales
para poder llevar a cabo con rigor una reforma constitucional (Seijas, 2012, 428-429).

El gobierno de Irlanda celebrd un referéndum el 22 de mayo de 2015 sobre una enmienda
constitucional, para permitir el matrimonio entre personas del mismo sexo propuesta a la
Constitucién, que habia sido recomendada previamente por la Convencién Constitucional
(Ryan, 2015, 1). Hay que resefiar que esta experiencia irlandesa no era novedosa, ya que
mds de una docena de paises ya establecieron la igualdad matrimonial en sus constituciones.
No obstante, hasta ese momento fue el primer pais en llevar a la practica un referéndum
nacional para incluir la igualdad de derechos matrimoniales de las personas de un mismo
sexo. El resultado final del referéndum cayo a favor del si, con un 62,1% de los votos frente
al 37,9% que apoyaron el no (Ryan, 2015, 16).

Tras el éxito alcanzado en un tema tan controvertido para la sociedad irlandesa como
era el matrimonio homosexual, se adopté unos afios mds tarde la misma estrategia y se
propuso una nueva Asamblea de Ciudadanos para abordar el tema del aborto (Suiter et al.,
2019, 31). En 2017, se cre6 la Asamblea de Ciudadanos presidida por la jueza Mary Laffoy
y compuesta por 99 ciudadanos seleccionados aleatoriamente. El proceso de consulta y
deliberacion dur6 cinco meses. El informe final de la Asamblea se publicé el 29 de junio
de 2017 (Murphy, 2018, 129-130). Sin embargo, las recomendaciones de la Asamblea no
fueron vinculantes, ya que no comprometian ni al gobierno ni al parlamento a realizar
ninguna propuesta particular de cambio.

No obstante, la respuesta del gobierno al informe de la Asamblea fue crear otro érgano
para analizar sus recomendaciones: el Comité Conjunto del Parlamento sobre la Octava
Enmienda. Este Comité estaba formado por parlamentarios de varios partidos politicos, de
las dos cdmaras del parlamento y de una amplia gama de especialistas sobre el tema del
aborto. Este organismo dedic6 tres meses para analizar el informe de la Asamblea, escuchar
a testigos y presentar sus recomendaciones. En diciembre de 2017, el Comité redact6 el
informe recomendando la derogacién del Articulo 40.3.3, y el derecho al aborto por cual-
quier motivo hasta las 12 semanas, con acceso por otros motivos especificos incluidos en
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la Constitucién. El gobierno acepté mayoritariamente las propuestas de la Asamblea y el
Comité. En enero de 2018, se hizo publica la propuesta del gobierno para llevar a cabo un
proyecto de ley de referéndum (Kenny, 2018, 266-267).

El 25 de mayo de 2018 se celebrd el referéndum para llevar a cabo la abolicién del
aborto a través de derogar la octava enmienda de la Constitucién. La participacion elec-
toral en el referéndum fue elevada, hecho que confirmé la importancia del tema para la
sociedad irlandesa. La victoria a favor de derogar la Octava Enmienda de la Constitucién
fue aplastante, consiguiendo un 66,4% de los votos a favor frente a un 33,6% en contra,
allanando el camino para la legalizacién del aborto (Donnelly y Murray, 2020, 127). El
aborto en Irlanda estd regulado por la Ley de salud (regulacién de la interrupciéon del
embarazo) de 2018 (“la Ley de 2018”), que establece que el aborto estd permitido durante
las primeras doce semanas de gestacion y posteriormente en los casos en que la vida o la
salud de la embarazada esté en riesgo o en los casos de anomalia fetal fatal. Los servicios
para la interrupcién del embarazo comenzaron el 1 de enero de 2019, tras su legalizacion
por la Ley de 2018, que fue aprobada por el Parlamento el 13 de diciembre de 2018 y se
convirtié en ley el 20 de diciembre de 2018 (Roinn Sldinte, 2020).

4. Potencialidades y limitaciones de las asambleas ciudadanas constituyentes de Islan-
dia e Irlanda

El objetivo de este apartado es llevar a cabo una descripcion de las potencialidades de
las asambleas ciudadanas constituyentes en Islandia e Irlanda para, a continuacién, reflexio-
nar y presentar algunas consideraciones que pudieran superar algunas de las limitaciones
que se han ido observando. Para llevar a cabo este andlisis cualitativo es importante hacerse
unas preguntas, y asi poder establecer unos criterios de base para afrontar la investigacion:
(Las asambleas ciudadanas seleccionadas aleatoriamente representan realmente una amplia
gama de los intereses generales de la sociedad? ;Cémo puede participar la ciudadania
en el proceso asambleario? ;Como consigue la ciudadania la informacién necesaria para
formarse un criterio adecuado del proceso asambleario, y cémo adquiere legitimidad demo-
critica el mismo? A partir de estas cuestiones ya podemos realizar una clasificacién con-
ceptual y temporal de la siguiente manera: fase de seleccidn aleatoria; fase de aprendizaje,
deliberacién y audiencia publica; fase refrendaria y cardcter vinculante. Sobre estas fases
o criterios se va a estructurar el andlisis de sus potencialidades y las posibles debilidades
de las asambleas ciudadanas llevadas a cabo en Islandia e Irlanda.

Fase de seleccion aleatoria

La seleccion por sorteo garantiza la presencia y la igualdad de oportunidades de la
gente comun en la toma de decisiones politicas, potenciando la diversidad cognitiva y, con
ello, favoreciendo la profundidad y legitimacion democratica (Landemore, 2013; Feenstra,
2017). Cuando se utiliza para la seleccién de un nimero amplio de personas, se posibilita
la representacion descriptiva de la sociedad (Sintomer, 2017, 35; Linares, 2017, 49). En este
sentido, un proceso de seleccién aleatoria precisa de una circular previa a la ciudadania, que
explique el motivo por el cual va a entrar en un sorteo de candidatos y, sobre todo, la mayor
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informacién posible y comprensible de los temas a tratar (Dienel y Harms, 2000). Por tanto,
el requisito de informacién previa es necesario para adquisicién de unos conocimientos
bésicos, tanto para aquellas personas que puedan salir sorteadas, como para aquellas otras
que no lo sean, ya que el capital informativo es clave para la calidad de futuros debates.

(Coémo llevé a cabo Islandia el proceso de seleccién de candidatos? En el caso de Islandia,
el Foro Nacional estaba constituido por 950 ciudadanos seleccionados aleatoriamente, que fue-
ron invitados a participar tras haber sido escogidos a partir de una muestra representativa regida
por requisitos de edad, género, territorio y otras circunstancias sociales (Desai, 2020). Para
alcanzar el total de los participantes se enviaron un total de 5000 invitaciones; es decir, solo
el 20% mostré interés en integrar el Foro, y tuvieron que invitar a otras personas para ocupar
los puestos (Bergmann, 2016). La misién de la Asamblea consistia en presentar un informe
basado en las demandas ciudadanas, y ahi terminaba su aportacién al proceso que se dejaba
en manos del Parlamento (Suteu, 2015). En 2011, el Parlamento islandés, siguiendo criterios
del Foro Nacional, cre6 un organismo encargado de revisar la Constitucién. Esta nueva comi-
sién estaba compuesta por 25 delegados autoseleccionados, en la que quedaban excluidos los
miembros de los partidos politicos (Landemore, 2017). Atendiendo a un modelo mejorado, la
seleccion aleatoria de candidatos islandesa presenta algunas lagunas considerables en términos
de equidad y legitimidad democrética. Los principios de igualdad de oportunidades, el derecho
a la informacién, la obligatoriedad de participacién —evitando el sesgo de élite intelectual — y
la remuneracién econdmica no se dan en las condiciones adecuadas o, simplemente, no se dan.

Reducir a 5000 invitaciones la representatividad descriptiva de un pais, limita conside-
rablemente la igualdad de oportunidades de una gran mayoria de la poblacién, y repercute
de forma cuantitativa en la diversidad cognitiva. Y, sobre todo, que las mismas no vayan
acompafiadas de la informacién adecuada, o de recursos para acceder a la misma, reduce
cualitativamente la diversidad cognitiva. A su vez, el hecho que una parte de la ciudadania
sea invitada, y no obligada a hacerlo, provoca un sesgo de élite, concretamente intelectual,
que no ayuda al posterior proceso de deliberacion. Asi como descartar la percepcién de
honorarios a la participacién ayuda poco para fomentarla. Sin embargo, el proceso islandés
presenta incoherencias de forma, pero no tanto de fondo. Es decir, si todos los mecanismos
utilizados de manera dispersa se hubieran canalizado desde un principio, se podrian haber
conseguido otros resultados. Ya que en el proceso islandés encontramos la bisqueda de la
muestra representativa, la informacién telematica y la exclusion de los profesionales politi-
cos durante el proceso. Solo vemos algo negativo, priorizar la voluntariedad a la obligato-
riedad, la no remuneracién por participar y la excesiva burocracia.

En el caso de Irlanda, la Convencion Constitucional de 2012 era de caracter mixto, dos
tercios de ciudadanos seleccionados al azar y, el resto, miembros electos del parlamento. Esta
Convencién estaba constituida 66 ciudadanos comunes, 33 miembros del Parlamento y un
presidente elegido por consenso. Quedaron excluidos los expertos, sin embargo, se aceptd
el asesoramiento de politélogos, constitucionalistas y académicos (Farrell et al, 2020). La
Asamblea de 2016 sigui6 los pasos de su antecesora de 2012, si bien estaba compuesta por
99 ciudadanos seleccionados aleatoriamente y un presidente elegido. Ambas recurrieron a
una empresa privada para realizar la seleccion aleatoria de acuerdo con variantes demogra-
ficas: sexo, edad, clase social y territorio. En el caso de Irlanda, si bien guarda carencias
similares a las presentadas en Islandia (voluntariedad y no remuneracién), hay que destacar
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que mejord la representacion descriptiva ampliando la base del muestreo, mejorando consi-
derablemente la igualdad de oportunidades. A su vez, un hecho destacable es que si bien la
ciudadania no recibi6 instrucciones al uso en sus domicilios (similares a las que se llevan a
cabo en los procesos electorales), su derecho a la informacién se vio compensado cualita-
tivamente por la masiva campaiia informativa que se llevé a cabo institucionalmente, tanto
por medios convencionales como telemdticos. Este hecho es crucial, como se demostraria
en el aumento considerable de participantes en su posterior proceso refrendario.

Fase de aprendizaje, deliberacion y audiencia publica

La fase de aprendizaje, deliberacién y audiencia publica de las asambleas ciudadanas
islandesas e irlandesas, si bien no fue modélico en sus inicios, no se puede negar que fue
mejorando a medida que se fue consolidando. El inicio del proceso de aprendizaje, deli-
beracién y audiencia publica partia de una problemadtica anterior, la falta de informacién
accesible y comprensible. No obstante, el recurso de utilizar nuevas tecnologias dio un fuerte
impulso informativo y participativo a los procesos.

En Islandia, se tuvo que pasar por dos asambleas previas hasta llegar a la asamblea
definitiva. La primera asamblea fue impulsada por la ciudadania en 2009, pero el proceso
de aprendizaje, deliberacién y audiencia publica de esta se reduce a un debate en un solo
dia. La segunda, organizada por el gobierno nacional en 2010, sigui6 sus pasos, ya que la
deliberacion también se llevé a cabo en un solo dia (Gargarella, 2019, 47). En 2011, se
constituyo la tercera y definitiva asamblea. Esta asamblea estaba compuesta por 25 delega-
dos elegidos por eleccién personal directa, y estaban excluidos los miembros de los partidos
politicos. Estos delegados debian reunirse durante tres meses, pudiéndose ampliar un mes
mds en caso de necesidad. El proceso de redaccién constitucional y audiencia publica fue
extraordinariamente abierto, ya que todas las personas registradas podian enviar sus suge-
rencias a la Asamblea, y si eran aceptadas podian ser debatidas online. Para este propoésito,
se diseflaron plataformas electrénicas y se hicieron publicas en las redes sociales tanto los
horarios de las sus reuniones como las actas de trabajo (Gargarella, 2019, 48).

Islandia, se convirti6 en todo un referente internacional, en concreto, por el uso de las
nuevas tecnologias de Internet, en especial de las redes sociales. Sin embargo, Islandia
presenta fuertes debilidades en el inicio de la fase de aprendizaje, deliberacién y audiencia
publica y, sobre todo, se constituyeron demasiadas asambleas y consejos hasta llegar a
la asamblea definitiva, cuya eleccién no estaba basada en la aleatoriedad, con lo cual se
distancié de la nocién de asamblea ciudadana tradicional. Si bien esta tltima fue modélica
en cuanto a la exclusién de los politicos profesionales, no lo fue tanto al seleccionar a
los delegados por eleccion personal directa. Sin embargo, no cabe duda de que el uso de
Internet, con la novedad de disefiar plataformas electrénicas y el uso de las redes sociales,
impulsé el proceso de audicién publica y fue una aportacion importantisima de cara a un
modelo mejorado para futuros procesos asamblearios.

En Irlanda, la Convencién Constitucional de 2012 y la Asamblea de 2016, propuestas por
el gobierno, terminaron en sendos éxitos refrendarios, lo que puede llevar a la conclusién de
que el proceso de aprendizaje, deliberacidn y audiencia publica fue el adecuado. No obstante,
encontramos que el éxito conseguido puede haber llegado a causa de factores impredecibles o,
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en su caso, predecibles, por tratarse de problemas mds o menos endémicos que la ciudadania
no estaba dispuesta a posponer por mds tiempo. En cualquier caso, lo importante es analizar
si llevaron el proceso de manera modélica. En cuanto al tiempo de aprendizaje, deliberacién
y audiencia publica, la Convencién de 2012 funcioné durante catorce meses con un promedio
de una vez al mes, y en las deliberaciones de la Convencidn participaron expertos, académi-
cos, asociaciones civiles, etc. (Arnold ez al., 2018). La Asamblea de 2016, funcioné como un
mini-publico deliberativo, y escuché previamente a expertos en medicina, derecho, ética y
defensores de ambos lados del debate. Esta Asamblea se reunié durante cinco fines de semana;
los sdbados, durante todo el dia y domingos por la mafiana. Sus miembros se distribuyeron en
mesas redondas de siete u ocho miembros. Con el fin de garantizar el desarrollo de los debates,
las mesas de debate eran coordinadas por un facilitador y una persona encargada de tomar
notas (Farrell et al., 2020: 116). En cuanto al proceso de aprendizaje, deliberacién y audiencia
pubica, Irlanda presenta una presentacion modélica: sesiones consistentes en presentaciones
de expertos sobre ideas adelantadas a los asambleistas por escrito, presentaciones de grupos
de ciudadanos, ronda de preguntas y respuestas, debates en pequefios grupos, y momentos de
reflexién en donde se invitaba a cada participante a exponer sus impresiones personales sobre
diferentes cuestiones. El tinico inconveniente que se observa es el hecho de que los miembros
de la asamblea accedieran de manera voluntaria y, en su caso, que no recibieran una remune-
racion a pesar de la dura agenda que debian llevar a cabo.

Fase refrendaria y su cardcter vinculante

En mayo de 2012, el Parlamento Islandés acordé llevar el proyecto constitucional a
un referéndum nacional, que se celebré el 20 de octubre de 2012. Todas las propuestas
planteadas fueron aceptadas en el referéndum, que obtuvo una participacién del 50% del
electorado. Sin embargo, debido a la naturaleza no vinculante del referéndum, las propuestas
tenfan que ser ratificadas de nuevo por el Parlamento. El proceso electoral de 2013 dio como
vencedores a los opositores del gobierno, y la propuesta de reforma constitucional quedd
sin efecto (Gargarella, 2019, 48-49). En este sentido, un referéndum popular no deberia ser
consultivo sino decisorio y vinculante.

En Irlanda, las recomendaciones de la Convencién de 2012 fueron més consultivas que
declarativas (Farrell, 2014). Sin embargo, hubo una que adquirié especial relevancia incluida
en el informe de 2013: celebrar un referéndum sobre el matrimonio igualitario (Elkink e?
al., 2015). El 22 de mayo de 2015, este referéndum fue aprobado con el apoyo del 62% del
electorado, convirtiéndose en la primera consulta popular en su historia convocada a través
de un proceso de deliberacion publica (Ryan 2015). Un dato importante que favorecié la
respuesta ciudadana fue sin duda que las cuestiones relacionadas con la consulta del refe-
réndum se debatieron ampliamente en los medios de comunicacion, tanto tradicionales como
por Internet, a lo largo de la campafia (Elkink ez al., 2015). La Asamblea de 2016 también
tuvo éxito, y el 25 de mayo de 2018 se celebré un referéndum con el 66.4% del electorado
a favor de derogar el aborto (Donnelly y Murray, 2020). La pregunta que nos hacemos ante
el éxito de ambos procesos es si este fue producto exclusivo de la voluntad popular, o por
el consenso de los partidos politicos en llevar a cabo estas iniciativas. Al parecer, la mayoria
de los partidos politicos irlandeses estaban a favor del matrimonio igualitario, si bien en el
caso del aborto las fuerzas estaban mds igualadas.
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No cabe duda de que los procesos llevados a cabo en Islandia e Irlanda han sido un
importante referente, tanto por conseguir el aperturismo institucional, como por demostrar
que la politica electoral tradicional no tiene porque ser una estructura rigida e inamovible.
Hay que reconocer que, si bien las decisiones de las asambleas ciudadanas llevadas a referén-
dum no fueron vinculantes, concretamente en el caso de Irlanda ambos procesos tuvieron el
éxito esperado por la mayoria de la ciudadania. En este sentido, si comparamos el fracaso del
proyecto islandés con los proyectos irlandeses, se podria afirmar que el primero no se con-
solidé por la falta de consenso en los partidos politicos y, por el contrario, en los segundos,
las propuestas ciudadanas tenian un fuerte respaldo de la clase politica. En todo caso, en un
modelo mejorado se debe apostar un referéndum vinculante, debido a que la voz del pueblo
no puede estar supeditada a la aceptacion o desestimacion de la clase politica o del gobierno
de turno. Eso si, si realmente se quiere profundizar o legitimar la democracia representativa.

5. Conclusiones

La necesidad de reformas politicas es consustancial a la propia democracia representa-
tiva, y los tiempos de crisis fomentan las iniciativas ciudadanas amparadas por manifesta-
ciones y protestas para que se lleven a cabo (Castells, 2012). Las asambleas ciudadanas,
que surgieron en el contexto de la crisis econémica de 2008, suponen un nuevo frente de
discusién y debate en el ambito de las convenciones constitucionales. Denominamos nuevas
asambleas ciudadanas a las creadas en Islandia e Irlanda, su agenda reivindicativa consti-
tucionalista; la configuracién de arriba abajo (gobierno-ciudadania), condicionadas por las
protestas ciudadanas; los procesos deliberativos y refrendarios y, sobre todo, las estrategias
comunicativas auxiliadas por las nuevas Tecnologias de la Informacién y la Comunicacién, a
partir del uso masivo de las redes sociales de Internet. El impulso tecnolégico fue, sin duda,
el agente catalizador que sobredimensioné las propiedades cuantitativas y cualitativas de los
procesos asamblearios, y que singularizé a estas asambleas ciudadanas de sus antecesoras,
y sirvieron de ejemplo para posteriores asambleas.

Las féormulas empleadas en cada pais para establecer la composicién y el funciona-
miento de los foros deliberativos difieren sustancialmente; sin embargo, en ambos casos
se evidencia un compromiso notable por buscar la representatividad, y por estructurar un
didlogo inclusivo y razonado. Hay que destacar que todo esfuerzo es infructuoso si no va
acompafiado de logros reales que no dependan de intermediarios politicos, aunque estos al
final acepten las propuestas ciudadanas. La voluntariedad de acceso a las asambleas rompe
por completo el principio de obligatoriedad, cuyo propdsito no es otro mds que favorecer una
muestra representativa mas amplia, y una imprescindible diversidad cognitiva que garanticen
una mayor profundidad y legitimidad democrética. En este sentido, la obligatoriedad precisa
de responsabilidad a los que la exigen, y compensacidn a los que la aceptan. Es decir, la exi-
gente agenda y el enorme trabajo que realizaron, en especial, los miembros de la Asamblea
Ciudadana irlandesa de 2016, pone sobre el tapete la urgencia de reflexionar acerca de que
la manera de compensar dicho esfuerzo sea estipular que reciban unos honorarios justos.

Tras un proceso de deliberacion es vital que la aceptacion de un referéndum sea vincu-
lante y no consultivo, ya que de lo contrario la decisién final queda en manos de los mismos
representantes politicos que provocaron las demandas innovadoras de la ciudadania, y cuyo
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objetivo principal era cambiar el sistema tradicional y excluyente de toma de decisiones.
Los casos de Irlanda nos pueden enturbiar la visién espacial, y llegar a pensar que se ha
llegado a la meta de las reformas constitucionalistas. Sin embargo, el caso de Islandia nos
hace descender a tierra y comprobar que las reformas constitucionales se encuentran en
sus inicios. Ya que, aun siendo proyectos avalados por la ciudadania, esta se convirtié en
invisible a la hora de decir la tltima palabra, topdndose con una especie de fecho de cristal.
Las asambleas ciudadanas de Islandia e Irlanda pusieron sobre la esfera constitucional, que
ha llegado la hora de que la participacion, la deliberacién y las decisiones de la ciudadania
comtin influyan sobre temas de primer nivel publico, y que mds alld de ser deseables son
perfectamente posibles en las democracias representativas actuales.

Referencias

Arnold, T., Farrell, D., Suiter, J. (2018), “Lessons from a Hybrid Sortition Chamber: The
2012-14 Iris Constitutional Convention”, en J. Gastill y E. O. Wright (Ed.), Legislature
by Lot. Transformative Designs for Deliberative Governance, pp. 101-122, London:
Verso.

Bergmann, E. (2016), “Participatory Constitutional Deliberation in the Wake of Crisis: The
Case of Iceland”, en M. Reuchamps y J. Suiter (Ed.), Constitutional Deliberative Demo-
cracy in Europe, pp. 15-32, United Kingdom: ECPR Press.

Bernburg, J. G. (2015), “Economic crisis and popular protest in Iceland, January 2009:
The role of perceived economic loss and political attitudes in protest participation and
support”, Mobilization: An International Quarterly, 20(2), pp. 231-252, DOI: https://doi.
org/10.17813/1086-671X-20-2-231.

Blokker, P. (2017), “Constitutional Reform in Europe and Recourse to the People”, en X.
Contiades y A. Fotiadou (Ed.), Participatori Constitutional Change. The People as
Amenders of the Constitution (31-51), New York: Routlege.

Carolan, E. (2015), “Ireland’s Constitutional Convention: Behind the hype about citizen-led
constitutional change”, International Journal Constitutional Law, 13(3), pp. 733-748.
DOI: https://doi.org/10.1093/icon/mov044.

Castells, M. (2012), Redes de indignacion y esperanza: los movimientos sociales en la era
de Internet, Madrid: Alianza Editorial.

Desai, P. (2020), Constitutional Conventions and Citizen’s Assemblies: power to the people?
House of Commons Library, (en linea): https://commonslibrary.parliament.uk/research-
briefings/sn07143/, acceso: 1 de marzo de 2020.

Dienel, P., Harms, H. (2000), Repensar la democracia. Los Niicleos de Intervencion Parti-
cipativa. Barcelona: Ediciones Serbal.

Donnelly, M., Murray, C. (2020), “Abortion care in Ireland: Developing legal and ethical
frameworks for conscientious provision”, International Journal of Gynecology Obste-
trics 148(1), pp. 127-132. DOI: https://doi.org/10.1002/ijgo.13025.

Elkink, J. A., Farrell, D. M., Reidy, T., Suiter, J. (2015), “Understanding the 2015 Marriage
Referendum in Ireland: Constitutional Convention, Campaign, and Conservative Ire-
land”, Irish Political Studies 32(3), pp. 361-381. DOI: https://doi.org/10.1080/079071
84.2016.1197209.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 88 (Enero-Abril) 2023


https://doi.org/10.17813/1086-671X-20-2-231
https://doi.org/10.17813/1086-671X-20-2-231
https://doi.org/10.1093/icon/mov044
https://commonslibrary.parliament.uk/research-briefings/sn07143/
https://commonslibrary.parliament.uk/research-briefings/sn07143/
https://doi.org/10.1002/ijgo.13025
https://doi.org/10.1080/07907184.2016.1197209
https://doi.org/10.1080/07907184.2016.1197209

20 Gabriel Camarelles Queralt

Farrell, D. (2014), “The 2013 Irish Constitutional Convention: A Bold Step or a Damp
Squib?”, en J. O'Dowd y G. Ferrari (Ed.), 75 Years of the Constitution of Ireland: An
Irish-Italian Dialogue (Chapter 11), Dublin: Clarus Press.

Farrell, D. M., Suiter, J., Harris, C., Cunningham, K. (2020), “The Effects of Mixed Mem-
bership in a Deliberative Forum: The Irish Constitutional Convention of 2012-2014",
Political Studies, 68(1), pp. 54-73. DOI: https://doi.org/10.1177/0032321719830936.

Feenstra, R. A. (2017), “Democracia y eleccién por sorteo en las nuevas formaciones poli-
ticas: teorias politicas cldsicas y contempordneas”, Daimon. Revista Internacional de
Filosofia, 72, pp. 205-219. DOI: http://dx.doi.org/10.6018/daimon/295601.

French, R.D. (2012), “Essay Review: Second Thoughts on the First Citizens Assemblies”,
International Public Management Review, 13(1).

Fishkin, J. (2009), When the People Speak, Deliberation Democracy and Public Consulta-
tion, Oxford: Oxford University Press.

Galligan, Y. (2011), “Irish General Election 20117, Electoral Reform Society, (en
linea): https://www.electoral-reform.org.uk/wp-content/uploads/2017/06/2011-Irish-
General-Election.pdf, acceso: 14 de marzo de 2020.

Gargarella, R. (2019), “De la democracia participativa a la deliberaciéon inclusiva:
“minipuiblicos”, loterias y Constituciones elaboradas por la ciudadania (crowdsourced
constitutions). Comentarios muy preliminares”, Revista del Centro de Estudios Consti-
tucionales, 5(9), pp. 39-63, (en linea): https://www.sitios.scjn.gob.mx/cec/revista-digital/
julio-diciembre-2019, acceso: 7 de marzo de 2020.

Gronlund, K., Bichtiger, A. y Setild, M., (2014), Deliberative Mini-Publics: Involving Citi-
zen in the Democratic Process. Colchester: ECPR Press.

Habermas, J. (1999), Teoria de la accion comunicativa, 1. Racionalidad de la accion y
racionalidad social, Madrid: Grupo Santillana de Ediciones, S. A.

Hardiman, N. (2009), “The Impact of the Crisis on the Irish Political System”, The Sta-
tistical and Social Inquire Society of Ireland, pp. 1-38. DOI: http://dx.doi.org/10.2139/
ssrn.1505408.

Jongh, M.S. de (2013), Group dynamics in the Citizens’ Assembly on Electoral Reform.
Utrecht: Utrecht University.

Kenny, D. (2018), “Abortion, the Irish Constitution, and constitutional change”, Revista de
Investigacoes Constitucionais, 5(3), pp. 257-275. DOI: http://dx.doi.org/10.5380/rinc.
v5i3.60967.

Lafont, C. (2015), “Deliberation, Participation, and Democratic Legitimacy: Should Delibe-
rative Mini-publics Shape Public Policy?”, The Journal of Political Philosophy, 23(1),
pp- 40-63.

Lafont, C. (2017), “Can Democracy be Deliberative and Participatory? The Democratic Case
for Political Uses of Minipublics”, Daedalus, the Journal of the American Academy of
Arts and Sciences. The Prospects and Limits of Deliberative Democracy. Editado por J.
Fishkin y J. Mansbridge, pp. 85-105.

Landemore, H. (2013), “Deliberation, cognitive diversity, and democratic inclusiveness:
an epistemic argument for the random selection of representatives”, Synthese, 190, pp.
1209-1231. DOI: https://doi.org/10.1007/s11229-012-0062-6.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 88 (Enero-Abril) 2023


https://doi.org/10.1177/0032321719830936
http://dx.doi.org/10.6018/daimon/295601
https://www.electoral-reform.org.uk/wp-content/uploads/2017/06/2011-Irish-General-Election.pdf
https://www.electoral-reform.org.uk/wp-content/uploads/2017/06/2011-Irish-General-Election.pdf
https://www.sitios.scjn.gob.mx/cec/revista-digital/julio-diciembre-2019
https://www.sitios.scjn.gob.mx/cec/revista-digital/julio-diciembre-2019
http://dx.doi.org/10.2139/ssrn.1505408
http://dx.doi.org/10.2139/ssrn.1505408
http://dx.doi.org/10.5380/rinc.v5i3.60967
http://dx.doi.org/10.5380/rinc.v5i3.60967
https://doi.org/10.1007/s11229-012-0062-6

Asambleas ciudadanas y reformas constitucionales en Islandia e Irlanda: sorteo y deliberacion... 1

Landemore, H. (2017), “Inclusive Constitution Making and Religious Rights: Lessons
from the Icelandic Experiment”, The Journal of Politics, 79(3). DOI: http://dx.doi.
org/10.1086/690300.

Landemore, H. (2020), “When public participation matters: The 2010-2013 Icelandic cons-
titutional process”, International Journal of Constitutional Law, 18(1), pp. 179-205.
DOI: https://doi.org/10.1093/icon/moaa004.

Lang, A. (2007), “But Is It for Real? The British Columbia Citizens” Assembly as a Model of
State-Sponsored Citizen Empowerment”, Politics & Society, 1, pp. 35-70. DOL: https://
doi.org/10.1177/0032329206297147.

Linares, S. (2017), “Democracia y sorteo de cargos”, Daimon. Revista Internacional de
Filosofia, 72, pp. 45-58. DOI: http://dx.doi.org/10.6018/daimon/294741.

Michels, A. y Binnema, H. (2018), “Deepening and Connecting Democratic Processes. The
Opportunities and Pitfalls of Mini-Publics in Renewing Democracy”, Social Sciences, 7
(11), 236. DOLI: https://doi.org/10.3390/socsci7110236.

Murphy, C. (2018), “Repeal of the eighth amendment in Ireland”, International Journal of
Gynecology Obstetrics, 143(2), pp. 129-131. DOI: https://doi.org/10.1002/ijgo.12587.

Olafsson, J.(2016), “The Constituent Assembly. A study in failure”. Iceland’s Financial Cri-
sis. The politics of blame, protest and reconstruction. Editado por Valur ingimundarson,
Philippe Urfalino y Irma Erlingsdéttir, pp. 252-272.

Roinn Sldinte, A. (2020), “Notifications in Accordance with Section 20 of the Health (Regu-
lation of Termination of Pregnancy) Act 2018, Annual Report 2019.

Ryan, F. (2015), “Ireland”s Marriage Referendum: A Constitutional Perspective”, DPCE
online, (en linea): http://mural.maynoothuniversity.ie/8934/1/FR-Ireland-2015.pdf,
acceso: 3 de marzo de 2020.

Ryan, M. y Smith, G. (2014), “Defining mini-publics”. En Deliberation Mini-publics. Invol-
ving Citizens in the democratic Process. Editado por Kimmo Gronlund, André Bachtiger
and Maija Setélad. Colchester: ECPR Press, pp. 9-26.

Seijas, E. (2012), “Irlanda: reforma constitucional versus convencién constitucional. Ana-
lisis del déja vu de Irlanda desde la perspectiva de la reforma constitucional espa-
fola”, Teoria y Realidad Constitucional, 30, pp. 411-432. DOI: https://doi.org/10.5944/
trc.30.2012.7014.

Sintomer, Y. (2017), “Sorteo y politica: ;de la democracia radical a la democracia delibe-
rativa”, Daimon. Revista Internacional de Filosofia, 72, pp. 25-43. DOI: https://doi.
org/10.6018/daimon/295531.

Smith, G. (2009), Democratic Innovations. Designing Institute for Citizen Participation.
Cambridge: Cambridge University Press.

Suiter, J., Farrell, D., Harris, C., O’Malley, E. (2019), “La premiere Convention cons-
titutionnelle irlandaise (2013-2014): un dispositif délibératif a forte 1égitimité 77,
Participations, 23(1), pp. 123-146, (en linea): https://www.cairn.info/revue-participa-
tions-2019-1-page-123.htm, acceso: 20 de marzo de 2020.

Suteu, S. (2015), “Constitutional Conventions in the Digital Era: Lessons from Iceland and
Ireland”, Boston College International and Comparative Law Review, 38, pp. 251-276,
(en linea): http://lawdigitalcommons.bc.edu/iclr/vol38/iss2/4, acceso: 5 de febrero de
2020.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 88 (Enero-Abril) 2023


http://dx.doi.org/10.1086/690300
http://dx.doi.org/10.1086/690300
https://doi.org/10.1093/icon/moaa004
https://doi.org/10.1177/0032329206297147
https://doi.org/10.1177/0032329206297147
http://dx.doi.org/10.6018/daimon/294741
https://doi.org/10.3390/socsci7110236
https://doi.org/10.1002/ijgo.12587
http://mural.maynoothuniversity.ie/8934/1/FR-Ireland-2015.pdf
https://doi.org/10.5944/trc.30.2012.7014
https://doi.org/10.5944/trc.30.2012.7014
https://doi.org/10.6018/daimon/295531
https://doi.org/10.6018/daimon/295531
https://www.cairn.info/revue-participations-2019-1-page-123.htm
https://www.cairn.info/revue-participations-2019-1-page-123.htm
http://lawdigitalcommons.bc.edu/iclr/vol38/iss2/4




Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 88 (2023), pp. 23-36

ISSN: 1130-0507 (papel) y 1989-4651 (electrénico) http://dx.doi.org/10.6018/daimon.430361

Licencia Creative Commons Reconocimiento-NoComercial-SinObraDerivada 3.0 Espaiia (texto legal). Se pueden
copiar, usar, difundir, transmitir y exponer publicamente, siempre que: i) se cite la autoria y la fuente original de su
publicacion (revista, editorial y URL de la obra); ii) no se usen para fines comerciales; iii) se mencione la existencia
y especificaciones de esta licencia de uso. (CC BY-NC-ND 3.0 ES)

Crimen, conexion y castigo: una objecion a la perspectiva
retribucionista de la pena de muerte

Crime, Connection and Punishment: an Objection to the
Retributionist View of the Death Penalty

Resumen: Este articulo plantea una objecion a la
perspectiva retribucionista de la pena de muerte.
Si adoptamos un criterio psicolégico acerca de lo
que es moralmente relevante en términos de auto-
interés, nuestras intuiciones sobre la retribucién y
el merecimiento podrian verse seriamente afecta-
das. La consideracion de que la pena de muerte es
la justa retribucion a cierta clase de delitos parece
presuponer en el ejecutado la existencia de una
entidad subyacente a todos los cambios subjetivos
diacrénicos. Si no hay tal entidad, o si esta no es
lo moralmente relevante, el caracter retributivo de
la pena podria verse significativamente reducido.
Palabras clave: pena de muerte, retribucion,
identidad personal, relacién R, responsabilidad.

Introduccion

Consideremos el siguiente experimento mental:

DAYRON TERAN*

Abstract: This paper raises an objection to the
retributive view of the death penalty. If we take a
psychological approach about what morally mat-
ters, our intuitions on retribution and merit could
be significantly modified. The claim that death
penalty is the fair retribution to certain kind of
crimes presuppose in the executed the existence
of an underlying entity which would remain
identic to itself troughth all the diachronic sub-
jective changes. If this entity does not exist, or if
its continuity is not what matters, the retributive
nature of the death penalty could be considerably
reduced.

Key words: death penalty, retribution, personal
identity, relation R, responsability.

La extraiia mdquina: un malvado cientifico condenado a muerte por miiltiples ase-
sinatos escapa de prision pocos dias antes de su ejecucion. Escondido en un remoto
laboratorio, pone en marcha un plan maléfico, para el cual desarrolla una extraria
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mdquina: una cabina que modifica la personalidad de las personas que entran en
ella. Mediante un complejo sistema de ruptura y reelaboracion de conexiones psico-
logicas, la mdquina es capaz de crear, en detrimento de conexiones previas, nuevas
redes de contenidos mentales coherentes entre si. El cientifico puede eliminar de esta
forma los rasgos que desee de la personalidad de quien entra a la mdquina. Asi,
podria por ejemplo, modificar preferencias, editar rasgos de cardcter y hasta supri-
mir recuerdos de actos cometidos. La mdquina permite introducir en el individuo
nuevas creencias, valores y recuerdos, de tal modo que es capaz de convertir a un
peligroso asesino en un ciudadano ejemplar, respetuoso de las leyes y preocupado
por los demads. El cientifico utiliza la mdquina cuando la policia golpea a su puerta.
Todas sus conexiones psicoldgicas previas son destruidas. Cuando es detenido no
recuerda haber cometido ninguno de sus crimenes, se considera una persona pacifica
Y parece mostrar unas fuertes creencias acerca de la santidad de toda vida humana.
Las autoridades se plantean entonces si la condena a muerte debe aplicarse tal y
como estaba programada, o si por el contrario, el cambio de cardcter sufrido por
el condenado puede requerir algiin tipo de revision de la condena. Finalmente, la
ejecucion se lleva a cabo, tal y como el cientifico creyé que ocurriria. El asumia que
moriria al ingresar a la mdquina, y que quien saldria seria otra persona. De este
modo, su coleccion de muertes tendria una victima mds: el ejecutado.

Aunque el caso descrito aqui es una mera ficcién y no existe ninguna miquina semejante
en el mundo, la utilizacién de este experimento mental nos permite sacar a la luz algunas de
las intuiciones mds frecuentes en lo relativo a la aplicacién de la pena de muerte. A lo largo
de estas paginas se presentard una objecion contra la justificacion retribucionista de tal pena,
apoyandonos para ello en un determinado criterio acerca de lo que importa en funcién de la
clase de entidad que somos. Con este fin, se dividira la exposicion en cuatro partes. La primera
de ellas analizard cudl es la justificacion retributiva para la aplicacién de la pena de muerte.
La segunda parte expondrd la problemdtica en torno a la cuestién de la identidad personal y su
relacién con lo que comtinmente valoramos como importante en términos prudenciales.! En la
tercera parte se mostrard como es posible tener un criterio para fines autodirigidos sin apelar a
la identidad personal. La cuarta parte concluird que, si la identidad personal no es lo relevante,
entonces la pena de muerte puede no ser una forma de retribucién adecuada.

1. La justificacion retributiva de la pena de muerte

Aunque las razones que cominmente se esgrimen para justificar el castigo son varias
(hacer justicia, prevenir, disuadir, proteger a la sociedad), podriamos afirmar que estas son
fundamentalmente de dos tipos: o bien son de caricter retributivo o bien estdn orientadas a

1 Enel campo de la ética es comtn la distincion entre fines autodirigidos y fines morales. Los primeros son tam-
bién llamados “prudenciales”, pues abarcan lo que es importante para uno mismo. Sobre esto, véase: Richard-
son (2018), Chignell (2018). Cabe sefialar que esta distincién no es imprescindible, y que se puede defender que
la moral de un individuo es el conjunto de todos sus fines tltimos, sean estos autodirigidos o no. Aqui asumiré
de manera exclusivamente metodoldgica esta distincion.
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los efectos que la aplicacion del castigo tiene.> Una razon para castigar es retributiva cuando
afirma que el criminal debe pagar por lo que hizo, y que las consideraciones relativas a las
consecuencias del castigo no pueden tener mds peso que la necesidad de hacer justicia. El
castigo seria parte de lo que esa persona merece por sus actos, y no retribuirlos de la manera
adecuada seria pues un acto de injusticia. Esto no implica que quienes defiendan un enfoque
retribucionista no puedan alegar que este, ademds, produce las mejores consecuencias. Se
podria argumentar que al enviar a prisién a un criminal por un cierto delito, no solo se esta
aplicando una retribucién a sus actos, sino que también se estd protegiendo a la sociedad del
peligro que supone esta persona. Esto es dificilmente cuestionable en el caso de las penas
de prision, puesto que al mantener a alguien que es un peligro publico en la cércel se estd
protegiendo al resto de individuos de la sociedad, sean o no retributivas las razones que lo
mantienen entre rejas. Sin embargo, no esta claro que los retribucionistas puedan apelar a
las consecuencias en el caso de la pena de muerte, ya que incluso asumiendo que la muerte
fuera una retribucion justa en ciertos casos, estd lejos de ser un hecho probado el que haya
un vinculo real entre la pena capital y una menor incidencia de aquellos delitos que estdn
castigados con ella.? De hecho, hay autores que sostienen que las ejecuciones podrian incre-
mentar la criminalidad (Bowers & Pierce, 1980). Ademads, si defendemos un enfoque retri-
bucionista puro, entonces seria irrelevante que las consecuencias de la pena de muerte fueran
manifiestamente peores. Si creemos que la retribucion justa a ciertos crimenes es la muerte
y consideramos ademds que hacer justicia es un deber moral, entonces, incluso en el caso
de que la pena de muerte no solo no disuadiera, sino que incitara a diez asesinatos por cada
ejecucion, tendriamos que seguir defendiendo su aplicacion, puesto que seria incorrecto no
ejecutar a alguien que lo merece; aunque en términos de consecuencias esto fuera, permane-
ciendo todo lo demds igual, mucho peor. Quienes defienden posiciones normativas basadas en
lo justo o en el deber pueden quedar comprometidos con conclusiones como esta. El que de
un acto se sigan consecuencias terribles, no nos eximiria de tener que llevarlo a cabo si este
constituye un deber moral.* Por otra parte, muchas personas consideran que el compromiso
con consecuencias nefastas socava necesariamente el nicleo de la justificacion retributiva: la
idea de que hacer justicia es siempre hacer lo correcto. Si somos consecuencialistas, es decir,
si defendemos que debemos hacer aquello que produzca las mejores consecuencias, entonces
podemos sostener que en muchos casos lo correcto puede ser actuar injustamente, si con ello
hacemos que las cosas sean mejores. Esto implica que alguien podria sostener que la pena
de muerte es un castigo justo, y al mismo tiempo creer que produce consecuencias negati-
vas, y que por tanto deberia ser rechazada. De igual modo, es posible sostener que, siendo
un castigo excesivo o injusto, produce (al menos en ciertos casos) mejores consecuencias, y

2 También se puede defender lo que en ocasiones se denomina doctrina mixta (Garcia Amado, 2018). Aqui
consideraremos que las posiciones mixtas no son de un tercer tipo, sino que son, o bien retribucionistas o bien
consecuencialistas. Pueden ser retribucionistas si forman parte de una concepcion deontoldgica que no desvin-
cule totalmente lo correcto de lo valioso, como ocurre, por ejemplo, con el deontologismo del umbral. Sobre
esto véase Alexander (2000). Por otra parte, existen posiciones consecuencialistas que pueden considerar que
aplicar una retribucion justa a los delitos es parte de lo que hace que las cosas sean mejores. Esto es compatible
con la idea de que un mundo injusto es un mundo peor.

3 Sobre esto, puede consultarse: Glover (1990); Demetrio Crespo (2013); Albrecht (2016).

4 Sobre la asuncién de implicaciones controvertidas en una ética del deber, véase: Kant (1987).
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que por tanto, es legitima su aplicacién. Por otra parte, no todos quienes aceptan un enfoque
retribucionista del castigo apoyan la pena de muerte. Tanto el rechazo como la aceptacién de
la pena son compatibles con posiciones retribucionistas y no retribucionistas.

Este articulo expondrd una razén para rechazar el argumento retribucionista en su
defensa, el cual podria tener la siguiente forma:

(1) Debemos hacer siempre lo que es justo.

(2) Aplicar una retribucién adecuada a los delitos es una parte de hacer lo que es justo.

(3) La retribucién adecuada para los delitos x es la pena de muerte.

(4) Por tanto, debemos retribuir los delitos x con la pena de muerte.

Hay diferentes formas de poner en cuestién la conclusién de este argumento. Se puede
negar la premisa 1, esto es, negar que siempre debamos hacer aquello que es justo. Como
antes indicamos, si somos consecuencialistas, no tenemos que comprometernos con esta pre-
misa (a no ser que consideremos que lo justo coincide siempre con lo valioso). Por su parte,
quienes asumen la premisa 1 como verdadera no tendrdn demasiados problemas en aceptar
lo que nos dice la premisa 2, la cual parece bastante plausible en conjuncién con la anterior.
La premisa 3 es la que se presenta mds problemadtica, puesto que incluso aceptando lo que
dicen las premisas 1 y 2, puede ser negada. De hecho, en muchas ocasiones se cuestiona esta
premisa aceptando las dos previas. Esto se puede ver, por ejemplo, en aquellas posiciones
que sostienen que la pena de muerte debe ser rechazada por cruel o inhumana. En estos
casos no se cuestiona que debamos hacer lo que es justo o que castigar con justicia sea una
parte de hacer aquello que es justo. Mds bien se critica la idea de que la pena capital sea
un castigo adecuado.’ Sin embargo, estas posiciones se enfrentan al problema de que estos
calificativos dependen en gran medida de juicios de valor. No todos llamamos crueles a las
mismas cosas. No todos consideramos inhumanas las mismas pricticas. Ademads, desde una
defensa retribucionista de la pena, se podria alegar perfectamente que es justo tratar con
crueldad o de manera inhumana a alguien cruel e inhumano. En las préximas pdginas, nos
centraremos en una objecién bastante fuerte a la premisa 3,y que es de un tipo diferente a
las anteriores. Esta proviene del examen acerca del tipo de entidad que somos, y de cémo
se relacionan los conceptos de responsabilidad o castigo con esta clase de entidad.

2. La identidad personal

En muchas ocasiones los debates éticos y juridicos acerca del merecimiento se centran en
el tradicional problema de la libertad de voluntad y el determinismo.® Sin embargo, no menos
importante a la hora de dilucidar cuestiones retributivas es el andlisis de la identidad personal
a través del tiempo. Podemos entender el concepto de identidad en dos sentidos diferentes:

5 Existen diferentes objeciones que se pueden plantear a la pena de muerte en términos de adecuacién. Una muy
seria es la que apela la imposibilidad de matar varias veces a quien ha cometido mds de un crimen cuyo castigo
es la pena de muerte. A esto se podria responder, quizds, que existe un umbral a partir del cual las faltas dejan
de contar. De este modo, cualquier cantidad de transgresiones mds alld del umbral serfa irrelevante. Esto, sin
embargo, resulta sumamente contraintuitivo e implausible. Para un listado de los problemas que presenta la idea
de que la pena es el “justo castigo” para ciertos delitos, véase: Amnistia Internacional (1999).

6 Véase, por ejemplo: Demetrio Crespo. E. (2013).
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por una parte, podemos hablar de identidad cualitativa y, por otra, de identidad numérica
(Parfit, 2004, 375). Decimos que hay identidad cualitativa entre dos objetos cuando estos
comparten todos aquellos aspectos que se consideran relevantes en su comparacion. Derek
Parfit pone como ejemplo de este tipo de identidad el caso de dos bolas blancas de billar.
Ambas son iguales, y en la medida en que las utilizo para el mismo fin, son indistinguibles la
una de la otra. Por otra parte, aunque estas dos bolas sean cualitativamente idénticas, no son
numéricamente idénticas, ya que no son una y la misma bola (Parfit, 2004, 375). Si existieran
infinitos universos paralelos, con infinitas versiones de mi mismo, tal y como soy en este
universo, yo seria cualtitativamente idéntico a todas estas versiones, pero no seria numérica-
mente idéntico a ellas. Esta distincién es relevante, y puede tener implicaciones metafisicas
y morales muy significativas. Cuando pensamos en la identidad personal, nuestro sentido
comtin tiende a identificarla con una forma de identidad numérica: seamos lo que seamos,
somos una y la misma cosa durante toda nuestra vida. Asi, no podria haber nadie mas en el
multiverso que también sea “yo”, ni nada que no sea numéricamente idéntico a mi podria
ocupar “mi futuro”. Esto implicaria que, en términos de autointerés, ningtin perjuicio a mi
“yo” numérico podria ser compensado por el beneficio de un “yo” cualitativo. Sin embargo,
no esta claro que nuestra identidad personal responda al concepto de identidad numérica, ni
que nuestras relaciones prudenciales se agoten en esta. Como sostiene Parfit, la perdida de
identidad cualitativa bien podria conllevar la destruccion de la identidad numérica (Parfit,
2004, 375). Esto no parece ocurrir en el caso contrario, ya que si de pronto este universo
fuera suprimido y mi identidad numérica destruida, mi identidad cualitativa “sobreviviria”
en todos los demds universos en los que exista una versién mia.

Cuando nos preguntamos acerca de la identidad personal, lo que de algiin modo nos
estamos preguntando es qué clase de entidad somos y bajo qué condiciones permanecemos
o somos destruidos. Existen, a grandes rasgos, tres tipos de posiciones en lo relativo a esta
cuestion.” En primer lugar, hay quienes creen, como Descartes, que somos entidades que exis-
ten separadamente de un cuerpo (Parfit, 2004, 386). Esta posicion puede tomar varias formas,
algunas de las cuales son compatibles con la idea de que existimos previamente a nuestro orga-
nismo y existiremos después de él. Segtin un enfoque de este tipo, podriamos perfectamente
ser almas inmortales encarnadas. El problema fundamental a la hora de defender afirmaciones
como esta es la falta de evidencia que las corrobore. Otra posibilidad es sostener que somos
entidades fisicas. Segtin una posicion de este tipo, podriamos ser nuestro organismo o una parte
de €1, como nuestro cerebro (Parfit, 2004, 376; Persson, 2005, 239). De este modo, comenza-
riamos a existir en algiin momento de nuestro periodo de gestacién y moririamos, bien cuando
nuestro organismo deje de cumplir sus funciones vitales, o en el caso de que creamos que
somos nuestro cerebro, cuando el funcionamiento de este cese. Si defendemos una posicién
como esta, creeremos que de ninglin modo podriamos sobrevivir a nuestro cuerpo o a nuestro
cerebro. A esto se puede objetar que no estd claro que la identidad numérica de un organismo
se conserve durante toda su vida. Si es posible que determinados cambios cualitativos muy sig-
nificativos destruyan la identidad numérica, entonces tiene sentido preguntarnos si los cambios
que sufrimos a lo largo de nuestras vidas no serdn acaso de este tipo. Se podria responder, sin

7  Existen en realidad miiltiples posibilidades de articular criterios de identidad personal. Sin embargo, y siguiendo
a Parfit (2004), considero que estas posiciones son, fundamentalmente, de tres tipos.
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embargo, que todos estos cambios han de sucederle a una entidad fisica subyacente, que es la
que conservaria la identidad numérica. La cuestién es entonces cudl es esa entidad. Dado que
casi todas las células de nuestro cuerpo son reemplazadas en el transcurso de nuestra vida,
entonces ¢ somos solo aquellas partes de nuestro cuerpo que no sufren tales reemplazos? Esto
parece bastante implausible. Ademds, mucho de lo que consideramos importante en términos
prudenciales no coincide con la identidad numérica de nuestro cuerpo o de ciertas partes de
él. Siguiendo a Parfit (2004, 373), imaginemos que existe una maquina capaz de producir
réplicas exactas (fisica y psicoldgicamente) de nosotros. Durante el proceso de replicacion,
toda nuestra informacion es copiada y nuestros cuerpos son destruidos y replicados. Cuando
la réplica toma conciencia, su dltimo recuerdo es nuestro recuerdo de ingresar a la maquina.
Para nuestra réplica, lo que ocurre tras el proceso no es muy diferente a despertar después de
una anestesia. Consideremos asi el siguiente caso:

Ultima semana: tengo una enfermedad incurable que me matard en una semana.
Cuando ya he perdido toda esperanza, alguien me ofrece la posibilidad de utili-
zar la mdquina de replicacion. Sé que si uso la mdquina mi réplica no tendrd la
enfermedad, y su esperanza de vida serd de cincuenta aiios. Sin embargo, si quiero
replicarme, tengo que hacerlo inmediatamente.

De este modo, lo que debo decidir aqui es si es mejor para mi vivir una semana mds
como mi organismo y luego morir, o por el contrario, realizar una réplica, fisica y psicol6-
gicamente idéntica a mi, que vivird mucho tiempo y que podrd continuar realizando todos
mis proyectos. Tiene mucho sentido considerar que, permaneciendo todo lo demds igual, lo
primero no puede ser mejor para mi. Sin embargo, utilizar la maquina implicaria, segtn el
criterio fisico de la identidad, morir antes. Cuando elijo la opcién de replicarme, parece que
lo hago desde la conviccién de que asi sobrevivo de algiin modo. Pero si creo que soy un
organismo, la destrucciéon de mi cuerpo no puede ser un modo de supervivencia.?

3. Lo que importa

Cuando elegimos la replicacion, parece que asumimos que no somos ni cuerpos ni almas.
Podemos aceptar entonces una tercera posicion, y considerar que somos flujos continuos
de contenidos de conciencia. Esto es lo que defiende el criterio psicoldgico de la identidad
(Parfit, 2004, 383). Un enfoque de este tipo, aun aceptando que la vida mental tenga una
base fisica, puede afirmar que lo relevante para determinar nuestra permanencia a lo largo
del tiempo es la continuidad de nuestro flujo de conciencia asi como el grado de conexion
entre los diferentes contenidos mentales que lo conforman. Esto es lo que Parfit denominé
relacion-R (2004, 383). Por conexion se entiende el grado de relacién entre diferentes
contenidos psicolégicos, mientras que la continuidad haria referencia a la superposicion
de cadenas de contenidos psicolégicos conectados entre si (Parfit, 2004, 382). Son modos

8 Ciertos criterios de tipo psicoldgico coincidirdn con el criterio fisico en que realizar la réplica serfa para mi
tan malo como morir. Sobre esto, véase: McMahan (2002, 57). Contrariamente a esto, Parfit afirmard que “mi
relacién con mi Réplica contiene casi todo lo que importa” (Parfit, 2004, 509)
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tipicos de conexion los recuerdos de experiencias, la relacidn entre una preferencia y la
motivacion de llevar a cabo los actos que la satisfacen, o el mantenimiento de las creencias
a lo largo del tiempo. Asi, presumiblemente yo tendré un alto grado de conexion conmigo
mismo mafiana, y maflana ademads la tendré conmigo pasado mafiana, de tal modo que se
crea una de cadena de superposicion de conexiones que puede durar toda mi vida. Esto
significa que puedo ser continuo conmigo mismo dentro de treinta afios, a pesar de que
haya pocas conexiones directas entre yo ahora y yo entonces. Si pensamos en los cambios
psicoldgicos que tienen lugar al cabo de un dia en la vida de un individuo corriente, vemos
que no se trata de modificaciones muy significativas. Al despertar, una persona suele tener
las mismas creencias que el dia anterior, parece recordar las mismas cosas y puede tener
la misma determinacion a llevar a cabo sus objetivos previos. No ocurre lo mismo cuando
analizamos la relacion entre estos elementos en momentos que estin muy separados en el
tiempo. Alguien puede tener toda una serie de creencias en un momento dado, y creer lo
contrario varios afios después. Se puede querer que sucedan ciertas cosas a los veinte afios
y no desearlo a los cuarenta. Asi, aunque exista continuidad psicolégica, la conexion entre
las diferentes partes de la vida mental es gradual, pudiendo darse incluso en una forma muy
débil entre momentos muy distantes en el tiempo. Parfit postula que existe una conexion
fuerte entre dos momentos dados si las conexiones llegan como minimo al 50% de las que
llegarian con respecto al transcurso de un dia cualquiera (2004, 382). Segun esta asuncion,
con toda probabilidad yo estaré fuertemente conectado a mi mismo dentro de tres dias, pero
no a mi mismo dentro de cuarenta afios, si es que aun sigo con vida.

Quienes aceptan la relacion-R como criterio de identidad personal pueden divergir
acerca de si esta debe tener la clase correcta de causa, o si cualquier tipo de causa es vélida.
Quienes acepten lo primero, creerdn que, en el caso anterior, yo “no soy” mi réplica, puesto
que aunque entre ella y yo haya continuidad y conexion fuerte, la causa de estas no es la
“correcta”, ya que no tenemos el mismo cerebro. Por otra parte, quienes consideren que
la identidad personal viene dada por la relacion-R con cualquier tipo de causa, pueden
defender que yo “soy” mi réplica (Parfit, 2004, 468).

Aunque en principio puede parecer que la relacion-R, en alguna de sus formas, es un crite-
rio plausible de identidad personal, lo cierto es que presenta problemas muy importantes. Si la
continuidad garantizara la identidad personal, seria imposible que yo fuera psicologicamente
continuo con alguien que no es “yo”. Parfit utiliza el experimento mental de los recuerdos
implantados como argumento en contra de esta idea. Si de algtin modo, yo empezara a recordar
ciertas cosas que en realidad nunca vivi, pero si otra persona, podria decir que hay continuidad
entre ella y yo. Sin embargo, no parece que esto me permita concluir que yo soy esa persona
(Parfit, 2004, 402). Otro argumento en contra de aceptar la continuidad como criterio de iden-
tidad lo proporcionan los casos de division, en los que la vida mental de una individuo toma
una forma ramificada (Parfit, 2004, 454). Volviendo al caso de la méaquina de replicacion,
podemos imaginar que debido a un error en el proceso, la miquina crea dos réplicas y no una.
Ambas serian psicolégicamente continuas conmigo, sin embargo, si la identidad personal es
una forma de identidad numérica, no podemos afirmar que yo “soy” las dos réplicas.

Por su parte, la conexion fuerte no se da entre periodos muy distantes en el tiempo,
por lo que postularla como criterio de identidad podria llevarnos a conclusiones paradéji-
cas. Imaginemos que yo estoy fuertemente conectado a un yo-2,y que a su vez yo-2 estd
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fuertemente conectado a yo-3, pero que debido a la distancia en el tiempo, yo no estoy
fuertemente conectado a yo-3. Si la conexion fuerte fuera el criterio de identidad personal,
me veria forzado a afirmar que yo soy la misma persona que yo-2, que yo-2 es la misma
persona que yo-3, pero que yo y yo-3 no somos la misma persona. Un criterio de identidad
no transitivo no parece plausible (Parfit, 2004, 382).

Asi pues, nuestras intuiciones sobre la identidad personal parecen decirnos que, de exis-
tir, esta tiene que ser una forma de identidad numérica, ya que aceptar un criterio meramente
cualitativo nos llevaria a admitir, por una parte, que podriamos ser mds de una entidad al
mismo tiempo, y por otra, que nuestra existencia es mucho mds breve de lo que solemos
creer. Esto se debe a que podriamos ser sincrénicamente idénticos en sentido cualitativo a
otras entidades (universos paralelos), pero no podemos ser diacrénicamente idénticos a noso-
tros mismos en sentido cualitativo, puesto que nuestro grado de conexion fuerte no abarca
periodos muy amplios de tiempo y nuestras estructuras fisicas estdn cambiando constante-
mente. Al mismo tiempo, si no tenemos un criterio cualitativo de permanencia, no parece
que pueda haber un criterio numérico sélido, ya que como indicamos anteriormente, la des-
truccion de la identidad cualitativa parece conllevar la destruccion de la identidad numérica.

De las posiciones anteriormente expuestas, Unicamente las de tipo cartesiano serian
capaces de conjugar la identidad con aquello que importa. Sin embargo no tenemos ninguna
evidencia de que seamos entidades que existen separadas de un cuerpo. El criterio fisico, por
su parte, es un criterio de la identidad poco plausible y no parece captar nuestras intuiciones
acerca de lo que importa. Finalmente, el criterio psicolégico, aunque no puede ser un criterio
de identidad personal, es un criterio plausible de lo que importa.® Parece que la razén por la
que me preocupa mi futuro no es que seré el mismo cuerpo, ni porque mi alma permanecera
inmutable en €él, detrds de todos los cambios. Lo que parece que me importa cuando acepto
replicarme es el mantenimiento de mis creencias, deseos, recuerdos, de mi percepcién de mi
mismo, la realizacién de mis proyectos, y tiene sentido considerar que todo esto permanece
en la replicacion, del mismo modo en que permanece de la noche a la mafiana cuando des-
pierto. Algunos autores matizardn esta idea, defendiendo que la conexion y la continuidad
psicoldgica son lo que importa, siempre y cuando tengan la clase correcta de causa, esto
es, el mismo cerebro.!® Parfit, por su parte, afirma que lo importante es la relacion-R con
cualquier clase de causa (Parfit, 2004, 506). Cuando se defiende que la causa es relevante,
parece que se estd presuponiendo la identidad personal, y que se asume que, de algiin modo,
somos esencialmente nuestro cerebro. Consideremos la siguiente variacién del caso anterior:

Ultima década: me diagnostican una extrafia e incurable enfermedad, y me dicen
que me quedan diez aiios de vida. Los médicos me ofrecen entonces la posibilidad
de recibir un novedoso tratamiento de replicacion celular. S¢é que si recibo el trata-
miento la enfermedad desaparecerd. El proceso de replicacion es gradual, y consiste
en ir sustituyendo cada determinado tiempo todas las células de ciertas partes de mi
cuerpo por células replicadas. Al final del proceso, todas las células de mi cuerpo

9  Para un argumento en contra de esta posicion, véase: Williams (1970)

10 McMahan (2002, 67), por ejemplo, sostiene que la base de nuestras relaciones prudenciales seria la continuidad
de “la misma” conciencia (sameness of consciousness). De este modo, la causa de la relacion-R se vuelve fun-
damental.
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serian réplicas, sin embargo, durante las distintas fases, células replicadas confor-
marian mi cuerpo junto con células originales.

Este experimento mental, inspirado en uno muy similar de Parfit (2004, 802), plantea un
problema semejante al del barco de Teseo. Aqui, incluso considerando que lo que importa es
la relacion-R con la clase correcta de causa, parece muy dificil negar que es mejor aceptar
el tratamiento. Sin embargo, si esto es mejor, parece que es precisamente porque la causa de
la relacion-R es irrelevante. Al aceptar el tratamiento asumimos que podemos tener vinculos
prudenciales con una entidad cuyo cerebro ha sido enteramente replicado. Y parece poco
plausible defender que existe una diferencia relevante que justificaria aceptar la replicacion
en dultima década y no en dltima semana.

Asfi pues, si no apelamos a la existencia de una entidad que exista separadamente, como
un ego cartesiano, podemos concluir que lo que importa no es la identidad personal, sino
la relacion-R con cualquier clase de causa (Parfit, 2004, 495).!" No es el hecho de si soy o
no “una y la misma persona” en diferentes momentos lo que me debe preocupar, sino en
qué grado estoy conectado con mis distintos “yoes”. La continuidad y el grado de conexion
psicoldgica son lo que tengo que valorar a la hora de considerar en qué medida me pueden
afectar determinados eventos en el tiempo. Asumiendo esto, tiene sentido sostener que tam-
bién son estos factores los relevantes para evaluar mi grado de responsabilidad actual con
respecto a los distintos actos cometidos a lo largo de mi vida.

4. Continuidad, conexion y castigo

Si asumimos lo que dice el criterio psicoldgico acerca de lo que importa, para determinar si
el cientifico del ejemplo inicial tiene algiin motivo para temer a la pena de muerte, no debemos
preguntarnos si serd él a quien ejecuten, sino si entre sus estados de conciencia antes y después
de utilizar la maquina se da la relacion-R. La respuesta a esta pregunta es negativa. El no
estard R-relacionado con la persona que salga de la maquina puesto que todas las conexiones
psicolégicas se han roto. Por tanto, parece plausible sostener que no tiene nada que temer con
respecto al dia de la ejecucion. Esto, claro estd, no implica que el cientifico no sea afectado por
la muerte. Segtn el criterio psicolégico, la muerte ocurre cuando se produce un cese irreversi-
ble del flujo de contenidos de conciencia (Horta, 2010, 114), que es precisamente lo que ocurre
cuando él entra a la maquina. Aunque la persona que sale es plenamente consciente, no hay
continuidad entre sus estados de conciencia y los del cientifico en el momento anterior al uso
de la maquina. Podriamos afirmar mds bien que se trata de dos flujos de conciencia diferentes
y discontinuos, aunque la causa de ambos sea la misma: el mismo cerebro. Si la causa no
determina la relacion-R y esta es lo importante, es irrelevante que el cientifico y el ejecutado
compartan el mismo organismo, esto es, la misma causa, ya que no estarian R-relacionados.

Si consideramos que lo que importa es la relacion-R, podemos pensar, como sostiene
McMahan (2002, 170), que nuestros conceptos de interés y afectacién deben ser relativos al

11 En los casos pricticos del mundo real, no encontraremos diferencias relevantes entre aceptar una version de R
con la clase correcta de causa o con cualquier causa. Ambas posiciones defenderdn lo mismo. Esto se debe a que
no existen maquinas de replicacion ni artefactos semejantes.
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tiempo. Imaginemos que gano la loteria. Sin embargo, de camino a cobrar el premio sufro
un terrible accidente que produce que se destruyan casi todas mis conexiones psicoldgicas.
Como resultado de esto, ya no estoy fuertemente conectado conmigo mismo el dia antes
de ganar el premio. McMahan (2002, 106) sostiene que el interés en vivir de un individuo
depende de la cantidad de valor que una vida contiene asi como del grado de unidad psi-
coldgica entre los distintos momentos de esa vida. Asi, si estimo que mi bienestar en caso
de cobrar el premio y no tener el accidente fuera, digamos, de 80, y el grado de conexion
psicoldgica entre “yo antes de ganar la loteria” y “yo después de cobrar el premio” es de tan
solo un 10% debido al accidente; entonces mi bienestar esperado con respecto al momento
de cobrar el premio serd el producto del valor que asigno al beneficio (80) por el grado
de conexi6n que tendré conmigo mismo en el momento de recibirlo (0,10). De este modo,
mi beneficio esperado en este caso seria de tan solo 8. Asi, vemos que aunque parece que
deberia estar feliz por el hecho de ser millonario, en realidad no tengo demasiado por lo que
alegrarme. Seria mucho mejor para mi si mi perspectiva de bienestar fuera, digamos de 40,
y entonces no ganara la loteria, no tuviera el accidente y esto me hiciera seguir conectado
al 98% conmigo la mafiana siguiente. En ese caso, mi bienestar esperado seria de 39,2. De
este modo, parece claro que bajo ciertas circunstancias, un determinado beneficio podria no
beneficiarnos en el sentido esperado. De manera semejante, se puede argumentar que al ser
alguien castigado por un crimen, puede no estar siendo perjudicado en el sentido esperado.

Si el grado de conexion psicoldgica del cientifico con el individuo que sale de la maquina
es igual a cero, entonces ;quién es perjudicado por la ejecuciéon? Es posible que no exista
una respuesta a esta pregunta en términos de identidad personal. Sin embargo, si atendemos
a la relacion-R, en este caso no podemos estar castigando de ninguna manera al cientifico.
Esto no implica que no estemos perjudicando a nadie, ya que alguien es ejecutado. Algunas
de las personas que defienden que la pena de muerte es justa podrian sostener que alguien
debe pagar por los delitos que han sido cometidos, que estos no pueden quedar impunes, y
que la ausencia de relacion-R no puede ser mds importante que la necesidad de retribucion.
Sin embargo, segiin la idea intuitiva que tenemos de la retribucién, parece que para que un
castigo sea una retribucion debe cumplirse la siguiente condicién:

Para ser una retribucion, un castigo debe aplicarse sobre la/s persona/s adecuada/s. Esto
significa que, dado un cierto delito d, que requiere un determinado castigo ¢, ¢ solo
funciona como retribucién de d si se aplica sobre la/s persona/s responsable/s de d.

De esta forma, vemos que la aplicacién de castigo no es condicién suficiente para que
haya retribucién. La cuestién en nuestro experimento mental serd entonces, si la relacion
entre el cientifico y el ejecutado es de tal modo que harfa de la ejecucién un acto no
retributivo. Si esto fuera asi, la pena de muerte en este caso no estarfa funcionando como
retribucion. Si la continuidad psicologica y la conexion determinan la manera en que somos
afectados por los eventos a lo largo de nuestra vida, puede tener sentido afirmar que también
depende de estos conceptos la responsabilidad de los actos. Si la responsabilidad viniera
dada por la identidad numérica de nuestro organismo, podriamos imaginar un caso en el que
el cientifico, en lugar de destruir su conciencia y crear una nueva, simplemente intercambia
su cuerpo con el de otra persona inocente. En este caso, el responsable de los crimenes seria
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el cuerpo del cientifico, que albergaria una conciencia totalmente diferente. Esto implicarfa
que la conciencia del cientifico, ahora otro cuerpo, seria inocente de todos los crimenes. Esto
no parece aceptable. La responsabilidad tiene que ser parte de lo que importa, y por tanto,
tiene que estar vinculada al hecho de estar R-relacionados. Esto puede verse claramente en
casos en los que estamos orgullosos de nuestra responsabilidad en un hecho. Imaginemos
que intercambio mi cuerpo con el de un amigo durante un dia, y que ese dia descubro la
clave para una teoria fisica del todo. Al otro dia, al transferir nuevamente mis contenidos
de conciencia a mi cuerpo habitual se anuncia que se le concederd el Nobel de Fisica a mi
amigo por el descubrimiento. En este caso, parece que tendria razones para afirmar que el
responsable de tal descubrimiento soy yo y no mi amigo. Si esto es asi, estaria considerando
que la responsabilidad depende de la relacion-R y no de la identidad numérica de un cuerpo.
De esto se sigue que, si el cientifico de nuestro experimento mental es responsable de los
crimenes, y no estd R-relacionado con la persona ejecutada, esta no puede ser responsable
de los crimenes. La pena de muerte en este caso no puede ser una retribucion.

Aunque este experimento mental presente un caso muy extremo e irreal en lo que a la
pérdida de conexion se refiere, plantea cuestiones de relevancia factica. Los condenados a
muerte en el Estado de Derecho pasan, en la mayor parte de los casos, un tiempo considerable
en el corredor de la muerte, y en algunas ocasiones esta situacién se puede prolongar durante
décadas. Si como antes mencionamos, la conexion fuerte no se da entre periodos muy distantes
en el tiempo, es probable que los ejecutados estén débilmente conectados consigo mismos
en el momento en que cometieron el crimen por el que fueron condenados. Esto plantea una
objecion bastante seria a la pena de muerte cuando esta se funda en un principio puramente
retributivo. Si un individuo no mantiene ninguna conexion consigo en el momento del crimen,
como en el caso del cientifico, no puede merecer ser ejecutado, y a decir verdad, ni siquiera
merece ser enviado a prisién. Sin embargo, estos casos no suceden en el mundo real. Los
ejecutados no parece que dejen de estar R-relacionados en ningiin momento. A pesar de ello,
y al menos en muchos casos, no puede decirse que exista conexion fuerte en ellos entre el
momento del crimen y el de la ejecucidn. Si el grado de conexion es susceptible de reducirse,
se puede pensar que nuestro concepto de responsabilidad deberia ser sensible a esta reduccion.
De este modo, tiene sentido considerar que la retribucién también deberia ser reducible. Sin
embargo, la pena de muerte no es susceptible de aplicarse en un menor grado; supone un
dafio irreversible que puede ser tremendamente desproporcionado. Cuando se condena a una
persona a muerte no se sabe si, en el momento de la ejecucion, esta persona estard débilmente
conectada consigo cuando cometi6 el crimen por el que es ejecutada. Es concebible pensar
que la relacién que una persona arrepentida de un crimen grave mantiene con su “yo” pasado
puede expresar una diferencia de cardcter similar a la que se puede observar entre dos perso-
nas diferentes. De hecho, se puede interpretar que parte del significado de las reducciones de
condena radica en la posibilidad de que una persona cambie considerablemente.

Se podria alegar, sin embargo, que la responsabilidad no puede ser de grado, y por tanto,
que no admite reduccidn. Si la responsabilidad es una relacién de todo o nada, entonces se es
responsable o no. Asi, incluso si la relacion-R se diera en un grado muy bajo, podria haber
responsabilidad total. De este modo, seria posible decir que el ejecutado en el experimento
mental del cientifico es inocente, pero que en las ejecuciones corrientes, los ejecutados son
totalmente responsables de sus crimenes, ya que lo tnico que los eximiria de responsabilidad
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serfa la ausencia total de relacion-R. Sin embargo, si nuestro criterio moral no apela a la iden-
tidad personal sino a la relacion-R, la responsabilidad no puede descansar mds que a efectos
précticos y discursivos (quizds inevitables) en sujetos de experiencias. En otras palabras, si no
existen entidades de tipo cartesiano, dificilmente puedan existir sujetos de experiencias en un
sentido estricto. Esta idea parece chocar con todas nuestras intuiciones y con nuestro sentido
de la realidad. Pareceria un absurdo concebir un mundo en el que no hay personas, sino una
multiplicidad de experiencias. Sin embargo, esta es una de las implicaciones del enfoque de
Parfit: la posibilidad de una descripcién impersonal del mundo (Parfit, 2004, 489). Desde una
descripcién semejante, la responsabilidad tiene que descansar pues en otro tipo de entidad.
Parece plausible, desde esta perspectiva, decir que son los propios contenidos psicoldgicos que
determinan la comisién de un acto los que son responsables de él.'2 Simplificando mucho la
cuestién, imaginemos que una persona asesina a otra motivada por dos creencias: en primer
lugar, cree que el derecho a la vida de otras personas es menos importante que la satisfaccion de
sus deseos. En segundo lugar, cree que para satisfacer un deseo muy fuerte que tiene no puede
evitar matar a una persona. Esto podria suceder por ejemplo si alguien mata a otra persona para
robarle con el fin eliminar un fuerte sindrome de abstinencia provocado por la adiccién a una
droga. Es perfectamente posible que, después de varios afios en prisién y una vez desaparecida
la adiccién a dicha droga, estas dos creencias desaparezcan. Podrian incluso aparecer fuertes
creencias en forma de valores morales que apuntaran en la otra direccion, hacia la santidad de
la vida por ejemplo. Asi pues, es posible que la responsabilidad sea de todo o nada, pero no
entendida como responsabilidad de sujetos de experiencias, sino de contenidos psicolégicos. Si
esto es asi, no serfa descabellado afirmar que cuando tales contenidos desaparecen, la necesi-
dad de aplicarles retribucion también. Esto no implica que todo el sistema penal deje de estar
justificado. Existen razones consecuencialistas de peso para pensar que un mundo sin castigos
penales seria un mundo peor. Por otra parte, se puede pensar que la flexibilidad de las penas
de prisién o las reducciones de condena son de algiin modo sensibles en la practica al darse
de la relacion-R, y que por tanto, cumplen algtin tipo de funcién retributiva.

5. Conclusiones

Podemos concluir que, si asumimos un criterio psicolégico de lo que importa en térmi-
nos prudenciales, se plantea una objecién importante a la pena de muerte, entendida como
retribucién adecuada a la comisién de ciertos delitos. Esta objecién, aunque es poderosa,
no da una razén concluyente en contra de la pena de muerte, puesto que no dice nada en
contra de una concepcién no retribucionista de la pena. Si nuestro criterio para justificarla

12 Esto es defendido, por ejemplo, por Khoury (2013), quien sostiene que lo relevante a la hora de determinar la
responsabilidad diacrénica no es la identidad personal sino el grado de conexién psicoldgica, y mds concre-
tamente, la estructura motivacional que posibilita la comisién de una acto. Walker (2020), por su parte, llega
a una conclusion semejante al analizar la problemadtica de la retribucién en casos de divisién como los plan-
teados por Parfit. Walker asume una concepcion de la identidad personal basada en la distincion type/token.
Segtin esta, si los nazis hubieran creado una copia idéntica de Hitler poco antes de la caida del Tercer Reich,
esta copia seria igualmente responsable de todos los crimenes cometidos por el Hitler original. Esto se debe
a que, aunque serian diferentes fokens, compartirian el mismo fype. Lo que identificarfa aqui al “type Hitler”
serfan sus contenidos psicolégicos (Walker, 2020).
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fuera la disuasién o la proteccion de la sociedad, el argumento esgrimido aqui podria ser
irrelevante. Esto es debido a que los enfoques no retribucionistas pueden defender la pena
apelando exclusivamente a sus consecuencias. Muchas de las personas que apoyan la pena
de muerte creen que esta es capaz de intimidar a individuos que podrian, de otro modo, verse
mayormente motivados a cometer crimenes graves.'3

También se podria objetar que nuestro argumento no refuta la justificacion retributiva
de la pena de muerte, puesto que solo cuestiona aquellos casos en los que la pena se aplica
existiendo un grado de conexion débil. Esta objecion es valida, sin embargo, no se puede
ignorar que la reduccion de conexion psicologica, de ser un hecho, tiene que darse en los
presos que pasan varios afios hasta el momento de su ejecucidn. Pretender eludir este pro-
blema agilizando los procesos en los que la pena de muerte es una de las condenas posibles,
podria derivar en la prctica en una vulneracion de los derechos de los imputados, cuando no
directamente en la aplicacion de ejecuciones sumarias. En cualquier caso, esto no constituiria
necesariamente una objecion a la justificacion de la retribucién si sus plazos fueran cortos,
sino a las consecuencias que un escenario semejante podria implicar.

Todo lo anteriormente expuesto ofrece, no solo una razén para poner en cuestion la pre-
misa 3 del argumento retribucionista en defensa de la pena de muerte, sino que nos obliga
a revisar como se relaciona nuestra idea de la retribucioén con el tipo de entidad que somos.
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Sobre la «<asombrosa trascendencia» de la Idea de Bien en la
Repiiblica de Platon

On the «Amazing Transcendence» of the Idea of Good
in Plato’s Republic

Resumen. El objetivo de este trabajo es contri-
buir a clarificar el sentido de la tesis de la tras-
cendencia del Bien (t0 dyo06v) apuntada en la
Republica de Platén. Frente a algunas lecturas
contemporaneas de corte neoplaténico, pero tam-
bién frente a algunas otras opuestas a ellas, pro-
ponemos interpretar el pasaje vinculando la tesis
de la trascendencia del Bien con la condicién de
primer principio (&yf) y de mdxima potencia
(d0vaug) que Platén adscribe a la Idea de Bien,
asi como con su doctrina de la autosuficiencia
absoluta del Bien.

Palabras clave: Platén, Idea de Bien, trascenden-
cia, funciones del Bien, autosuficiencia, Repii-
blica, Banquete.

1. Objetivo del presente texto

BEGONA RAMON CAMARA*

Abstract. The aim of this paper is to contribute
to clarify the meaning of the thesis of the trans-
cendence of the Good (tO dyaB6v) pointed out
in Plato’s Republic. Against some contemporary
readings of a Neo-Platonic nature, but also aga-
inst others that are opposed to these, we propose
to interpret the passage by linking the thesis of
the transcendence of the Good with the condition
of first principle (&) and maximum power
(d0vayug) that Plato ascribes to the Idea of Good,
as well as with his doctrine of the absolute self-
sufficiency of the Good.

Keywords: Plato, Idea of Good, transcendence,
functions of the Good, self-sufficiency, Republic,
Symposium.

Plat6n introduce la trascendencia de la Idea de Bien (to0 dryafo® idéa) en un extrafio
y oracular pasaje de la Repiiblica en el que viene tratando de la funcién ontolégica que
atribuye a la Idea de Bien!, concretamente en aquel momento en el que Sdcrates se detiene
a advertir que «el Bien no es esencia, sino algo que estd todavia por encima de aquélla
en cuanto a dignidad y poder» (oUx ovoiag 6viog ToD dyabod, dAN’ €Tl énéxerva Tig
ovoiag moeofeia nal duvduel VeEéyovtog) (Resp. 509 b). A lo cual sigue la respuesta

Recibido: 11/06/2020. Aceptado: 07/08/2020.

*  Investigadora Juan de la Cierva en la Universidad Auténoma de Madrid. begonia.ramon@gmail.com. Sus prin-
cipales lineas de investigacion son la historia de la filosofia antigua y la filosoffa de L. Wittgenstein.

1 Para una relacion de las principales afirmaciones sobre el Bien hechas en la Repiiblica, véase G. Seel, «Is
Plato’s Conception of the Form of the Good Contradictory?», pp. 168-172, G. Santas, «The Form of the Good
in Plato’s Republic», pp. 232-241 y Th. A. Szlezék, Die Idee des Guten in Platons Politeia. Beobachtungen zu

den mittleren Biichern,pp. 111-112.


http://dx.doi.org/10.6018/daimon.431741
http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/3.0/es/
http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/3.0/es/legalcode.es

38 Begoiia Ramon Cdmara

de Glaucén que, admirado, exclama con mucha gracia: «jPor Apolo! Qué asombrosa tras-
cendencia!» (daipoviog vVegPoific) (509 c)2.

El objetivo que nos proponemos es contribuir a la clarificacién del sentido de esta afirma-
cion de Sécrates sobre la trascendencia de la Idea de Bien, sin duda una de las mas célebres,
pero también mds oscuras, de la filosofia platénica. Para ello comenzamos insertando la tesis
de la trascendencia de la Idea de Bien en su marco propio y adecuado —Ila teoria de las
Ideas— y analizédndola a la luz de este contexto. Ello nos da pie a hacer una revisién critica
de algunas interpretaciones contemporaneas de corte neoplaténico de dicha tesis.

Frente a éstas, pero también frente a otras interpretaciones opuestas a ellas que, en nues-
tra opinién, yerran igualmente sobre el sentido de la tesis platénica, al mermar buena parte
de su significado, proponemos vincular la tesis sobre la trascendencia con las funciones que
cumple la Idea de Bien en la filosoffa de Platon, en tanto que primer principio y condicién
de posibilidad del ser y del saber. Ligada a ello estd la necesidad metodolégica de que, por
asf decirlo, «el desasosiego dialéctico» que suscita la fundamentacion de la ontologia y la
epistemologia pueda apaciguarse alcanzando un anclaje, un punto de apoyo o fundamento
dltimo de la cadena de razones y justificaciones.

Por ultimo, tratamos de mostrar la importancia de cierto pdthos mistico de Platén y de
su teoria de la autosuficiencia absoluta del Bien a la hora de arrojar luz sobre el sentido de
la enigmadtica tesis sobre la trascendencia del Bien. Y es que pensamos que este pdthos es
la clave para comprender que la tesis de la ultramundaneidad del Bien no habla del eclipse
de la esencia del Bien, como querian los neoplaténicos, y si, en cambio, de que el tipo de
realidad que es no puede igualarse ni rebajarse a ninguno de los sentidos en que las demads
cosas participan de realidad. Se trata de un temple que hace que el filosofo sitie la Idea que
festeja como «lo mas dichoso de cuanto es» (526 e) por encima de un mundo que juzga
deplorable, y que la libere de todo padecimiento y atadura con el mundo: el Bien no debe
conocer mds que una serenidad y una impasibilidad eternas, pues un sentimiento de sublime
indiferencia es lo propio de un ser incondicionalmente autarquico y perfecto como es el Bien.

2. El Bien y la teoria de las Ideas

En la Repiiblica, Platén toma como punto de partida de la explicacion de su concepcién
del Bien el postulado de la existencia y el saber de las Ideas (507 a-b). Una vez que los
interlocutores han mostrado su conformidad en este punto central, se agrega que el Bien es
uno de los seres o Ideas, a saber, «el Bien mismo» (a0t0 dyaB6v) (507 b). Que el Bien
sea una Idea apunta, por un lado, a que es algo distinto a las cosas concretas y cambiantes
que participan en diversos grados de su naturaleza. Y, por otro, a que tiene las propiedades
adscritas a cualquier miembro del mundo de las realidades inteligibles. Entre estos atributos
pueden sefialarse como los mds fundamentales la eternidad, la inmutabilidad, la perfeccion y
también la unidad, puesto que el Bien, al igual que cualquier otra Idea, comporta la unidad
0 combinacién de una pluralidad de rasgos, notas o elementos.

2 Sobre la reaccion de Glaucén véase P. Friedldnder, Platon, Bd. 1, p. 157 y J. Adam, The Republic of Plato, vol.
II, p. 62.
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Pero que el Bien tenga los atributos propios de cualquier entidad del mundo de las Ideas
también apunta a algo que nos da una primera pista para tratar de descifrar el sentido preciso
de la tesis de la trascendencia del Bien. En efecto, si el Bien es una Idea, de entrada cabe
sospechar que con la afirmacién de su ulterioridad respecto del ser y del saber Platén no
quiere dar a entender que el Bien no tenga un ser real ni que no sea una realidad inteligible.

Como se sabe, el tipo de exégesis opuesta a ésta tiene a sus espaldas la gran mole de la
tradiciéon neoplaténica. Ademds de en la célebre sentencia de la Repiiblica sobre la ultra-
mundaneidad del Bien, la tradicién neoplaténica se apoya en la sentencia del Parménides
sobre la inefabilidad del Uno, término este ultimo que puede ser considerado como otro
de los nombres con que Platén llama a su Idea mds alta. La recordamos: «No hay para
él [para el Uno], pues, ni nombre, ni enunciado, ni ciencia, ni sensacién, ni opinién que
le correspondan» (000’ doa dvopo oty aVT® 0VOE MOYOC 0VOE TIg EmOTHUN 0VOE
aioOnoig ov0¢ 0OE) (Parm. 142 a).

Aunque pueda haber cierta verdad en algunos puntos de la interpretacién del Bien ofrecida
por esta tradicion, nosotros pensamos que lo que los textos de la Repiiblica autorizan a afirmar
es que el Bien bordea los limites de lo inteligible, pero cae con todo dentro del mundo de las
Ideas. Y su saber, aunque no puede forzarse, puede en principio sobrevenir, aunque, eso si,
como se dice en la Carta Séptima, «a costa de mil esfuerzos» (344 b)3. Otra cosa distinta es
que, aun en el caso de que exista y llegue a conocerse, no pueda decirse con total propiedad.

La lectura de corte neoplaténico del «mds alld de la esencia» ha encontrado apoyo y
desarrollo en intérpretes contempordneos como H. J. Krdmer, quien sostiene la tesis de
la trascendencia ontolégica del Bien —concepto que identifica con el de Uno—, aunque
la defiende, conforme a su método de trabajo caracteristico, apoyandose en la tradicién
indirecta relativa al Bien platénico, mds que en el andlisis del propio texto platénico. Su
idea principal es que, en el platonismo, la trascendencia del ser no deriva de «un andlisis
abstracto de la relacién del principio del ser con los principiados»*, sino de su compromiso
con el eleatismo, en el sentido de que Platén conserva en cierto sentido «el “dualismo”
eledtico-zenoniano de €v y moAAG»5, pero consuma a la vez «un importante desplazamiento
en el seno de esta disyuncion»®: «en Zenén el ser era uno, mientras que la multiplicidad de
las cosas no eran. En Platén, por el contrario, la multiplicidad de las cosas son, y el ser ya
no es uno, sino muchos. Asi, pues, mientras que en Zenén el Ov cafa de la parte del €v, en
Platén, por el contrario, cae de la parte de los ToAA&, que se vuelven de este modo dvto»’.
«Ahora bien —continia Krimer—, como los molA& se han vuelto ahora dvta, el €v pasa
forzosamente también a la posicion opuesta a la de los dvto. Asi, el £v ya no es un &v, sino
un no-ser. Pero como los mol\é& = &vta participan del €v y pueden existir ante todo gracias
a esta participacién, el €v aparece no s6lo como un no-ser, sino ante todo como un mds
alla del ser. Asi, pues, al elevar el valor éntico de la multiplicidad dentro de la disyuncién
eledtica o, dicho de otro modo, al hundir el ser al nivel de la multiplicidad, lo opuesto a

3 Coincidimos en este punto con el enfoque hermenéutico de I. Lafrance en «Deux lectures de 1’idée du Bien chez
Platon: République 502¢-509¢», p. 264.

4 H.J.Krimer, «<EIIEKEINA THX OYZIAZX. Zu Platon, Politeia 509 b», p. 10.
5 Ibid.
6 Ibid.
7 Ibid.
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la multiplicidad, el Uno, se vuelve necesariamente un no ser y un mds alld del ser, y, en
consecuencia, se coloca en una posicion EmExeLva To0 OVTog o EMERELVA TG OVOTOG»S.

Por nuestra parte, pensamos que la determinacién del Bien como €méxerva Ti)g ovoiag
no apunta dnicamente a la «absoluta indivisibilidad del Uno, que precede a toda individua-
cioén y por tanto a todo ser»’. Ademads, creemos que se habria de tener en cuenta que para
Platén «la indivisibilidad» del Bien es una cualidad indisociable de su opuesta, «la autodi-
fusividad» del Bien, esto es, la idea de la fecundidad y la comunicatividad de la naturaleza,
que Platén exalta con entusiasmo en el Timeo, pero de la cual no hay, sin embargo, rastro
alguno en el ensayo de Kridmer.

Otra interpretacion de corte neoplaténico es la de C. J. de Vogel, quien entiende la tesis
de la ultramundaneidad del Bien en el sentido que le confiere el autor de las Enéadas. Segin
ella, el Bien no formaria parte de los vontd, de los seres inteligibles. No se trataria, afirma,
de «un ser, sino de algo suprarreal»', y, por tanto, el Bien no serfa objeto de la vonoig de la
manera en la que lo son las «otras» Ideas, ni un objeto susceptible de una definicién formal.

Si bien no compartimos una lectura de este tipo, pensamos que el acento que pone Vogel
en que, a ojos de Platén, nada en el mundo se identifica con el Bien es importante para la
comprensioén de la tesis sobre la trascendencia del Bien. En este sentido, ella resalta el cuidado
que pone el filésofo, con el uso del neutro plural en la frase de Resp. 534 b-c dlopiococBon T
AOY® ATt0 TV GAA®Y TAVTOV AdermV TV TOD dyaBoD idéav, en advertir que el Bien debe
ser distinguido y aislado de fodo lo demds, de las otras Ideas y de todo en el mundo!!. En rela-
cién con este aspecto de la teorfa, tiene también su importancia que se enfatice la idea de que
la via negationis (w0t Qpaipeotv) representa la tnica via para determinar la naturaleza del
Bien'2. Por nuestra parte, pensamos, de forma parecida a como lo ha planteado E. Berti'?, que,
con la frase «separardndola de todas las demds cosas», Platon se refiere, mds precisamente, a
la separacion o al aislamiento de la definicién del Bien respecto «de todas las otras posibles
definiciones [del Bien que puedan oponerse a la propuesta por el dialéctico], o hipdtesis,
mediante la refutacion de todas estas ultimas»!4. Pero reiteramos que el interés en distinguir
y aislar el Bien del mundo es algo con peso en la ontologia de Platén, y estd presente, como
mostraremos, en un pasaje del Banquete que aduciremos en apoyo de nuestra interpretacion
del sentido preciso que tiene la tesis de la trascendencia del Bien®.

Por supuesto, tampoco faltan los intérpretes de Platén que se muestran contrarios a una
lectura neoplatonizante del pasaje. En este sentido, F. M. Cornford sostiene que «el Bien no

T3

estd aqui “mds alld del ser”, sino que se trata de una sustancia inmutable (ovoia), exacta-

8 Ibid.

9 H.J.Kridmer, Dialettica e definizione del Bene in Platone. Interpretazione e commentario storico-filosofico di
«Repubblica» VII 534 b 3-d 2, p. 102, n. 29.

10 «Surréel», C. J. DE VOGEL, «Encore une fois : le Bien dans la République de Platon», p. 56.

11 Op.cit.,p.52.

12 Ibid.

13 E. Berti, «L’Idea del bene in relazione alla dialettica», pp. 310-311.

14 Op.cit.,p.311.

15 Es por ello que, pese a que tampoco coincidamos con M. Vegetti en su lectura de corte antineoplaténico de la
Idea de Bien, somos de la opinién de que lleva razén cuando insiste en «el exilio» del Bien de «este» mundo.
Bien se puede afirmar que, en efecto, «la del exilio es ... una dimensién constitutiva del platonismo» («L’idea
del bene nella Repubblica di Platone», p. 228).
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mente igual que del “Uno” de Platén se dice que es una ovota en Met. 987b, 22»'¢. Aunque
compartimos este punto de vista, el tratamiento que hace Cornford del asunto adolece, en
nuestra opinioén, de reduccionismo e incomprensioén de la teologia de Platén y del personal
talante mistico del filésofo: ni el Bien de la Repiiblica, sostiene Cornford, se puede identifi-
car con el Uno del Parménides, ni la trascendencia del Bien guarda relacién alguna con un
significado religioso ni con una teologia negativa, lo cual seria mds una creacién de Plotino
que de Platén'’. En torno a la férmula de Resp. 509 b se ha acumulado, por obra sobre todo
de los propios neoplaténicos, una atmésfera de «fervor religioso»'®, pero las palabras de
Platén «no significan nada mds que, mientras que siempre se puede preguntar por la razén
de la existencia de algo y la respuesta serd que existe por causa de su bondad, no se puede
preguntar por la razén de la bondad; el bien es un fin en s{ mismo; no hay otra causa final
mds alld de él»'°. El significado de la célebre férmula de la Repiiblica es el mismo que el
de la exigencia de Sécrates en el Fedon conforme a la cual «el orden del mundo deberfa
explicarse haciendo referencia a algtn tipo de bien de la totalidad que seria la razén dltima
(aitio) del ser de las cosas. La “razén” o “causa” que explica toda la existencia podria
describirse como “mads alld” de la existencia que explica y, al ser el bien o el fin de esa
existencia, serfa superior a ella en dignidad»?. Nosotros esperamos mostrar que las palabras
de Platén encierran mds de lo que la interpretacion de Cornford sugiere.

A nuestro entender, también se queda corta, por razones parecidas, la lectura que hace
H. F. Cherniss, quien aprobaba la interpretacion de Cornford?!. En efecto, en un contexto
en el que estd rechazando la validez de la teorfa de la derivacién de las Ideas a partir de
la Idea de Bien (dentro a su vez de un trabajo dedicado al pasaje del libro décimo de la
Repiiblica en el que aparece la concepcion de un dios fabricante de las Ideas), afirma a
propdsito de la tesis de la trascendencia del Bien:

En cierto sentido, la Idea de Bien estd por encima del Ser, porque en este sentido los
bienes son bienes debido a su participacién en esa Idea. Al describir la Idea de Bien,
Platéon tiene en mente la formacién de los guardianes; de ahi que esté interesado
sobre todo en que tienen que llegar a conocer la fuente de todas las acciones éticas.
En consecuencia, hace bien en subrayar la dignidad e importancia de la Idea de Bien,
puesto que ésta es la causa de todo propésito en el Universo??.

16 F. M. Cornford, Platon y Parménides, p.202.

17 Op. cit., pp. 200-204.

18 Id.,p.201.

19 1Id.,p.202.

20 Ibid. Al igual que Cornford, también E. de Strycker sostiene que «el éméxnewva Tig ovotag quiere decir, pues,
simplemente que el dyaB6v es la aitio suprema y la Gy} 10D Tavtdg» («L'idée du Bien dans la “République”
de Platon», p. 455. Pese a que el titulo de este articulo sea general, versa exclusivamente sobre el alcance de la
férmula de la trascendencia del Bien.) Y también en su caso llega a esta conclusion a partir de algunas de las
ideas que cabe extraer de la autobiografia intelectual de Sécrates narrada en el Fedon.

21 H. F. Cherniss, The Riddle of the Early Academy, p. 98, n. 142 y «Some War-Time Publications Concerning
Plato», p. 173.

22 H.F. Cherniss, «On Plato’s Republic X 597 b», p. 237. L. Brisson, que niega también la trascendencia ontold-
gica del Bien, recoge este pasaje en «L’approche traditionnelle de Platon par H. F. Cherniss», p. 96, n. 1.
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Comentaremos al respecto algo parecido a lo que hemos anotado en relacién con la
lectura anterior, esto es, que confiamos en que nuestro trabajo muestre que «la dignidad
e importancia de la Idea de Bien» no estd vinculada tnicamente con la funcién ética que
Platén atribuye al Bien?.

3. Trascendencia y funciones causales del Bien

La clave para entender el sentido de la tesis sobre la trascendencia del Bien tiene que ver,
mads bien, con la condicién de principio primero (&Qy") que cumple la Idea de Bien y con
su superior potencia explicativa (dUvapug), es decir, con las funciones causales que Platén
adscribe al Bien. Lo que se desprende del simil del sol es que la superioridad de la Idea
suprema respecto del resto de Ideas responde a que el Bien es el principio y la condicién
de posibilidad del ser y del saber y, como tal, estd «mds alld» o «por encima» de ambos. Y
de ahi justamente que Platon tenga el cuidado de puntualizar cudl es exactamente el matiz
diferencial que hay que trazar entre el Bien y el resto de seres inteligibles: «el Bien no es
esencia, sino algo que estd todavia por encima de aquélla en cuanto a dignidad y poder»
(Resp. 509 b). El Bien no es una Idea como el resto, pues en nuestra opinién Platén la con-
cibe como un Intelecto al que adscribe la funcién de ser el principio del orden del universo.

Un rasgo decisivo de la teoria platdnica del Bien es que es una teoria volcada en auspi-
ciar, ante todo, el talento principial y causal, por asi decirlo, de la Idea de Bien por medio
de la descripcién de su campo de accion y sus efectos. Aunque los textos son claros en
este sentido, muchas veces a los especialistas del filésofo griego pasa inadvertido que lo
importante del principio del Bien es lo que pueda hacerse con €I, lo que pueda explicarse
con él, esto es, su potencia?*. En este sentido el proyecto platénico del Bien es sumamente
ambicioso, pues aspira a crear un sistema filoséfico en el que el origen, orden genérico e
inteligibilidad del universo en su conjunto queden explicados en tltima instancia por medio
de la dialéctica de la Idea de Bien. Esta dialéctica consiste en la defensa argumentada del
punto de vista teleoldgico, tal y como Platén lo anuncia en el Fedodn al narrar su «segunda
navegacion» y como lo aplica posteriormente en la escuela del Timeo, frente a cualquier
hipétesis alternativa para explicar el origen y la constitucién del ser, del saber y de la
felicidad social e individual, o bien frente a posiciones de corte escéptico y relativista que
nieguen que pueda darse una explicacién de tal naturaleza.

En efecto, Platén confia a la potencia del Bien una cuddruple funcién: ética, politica,
epistemoldgica y ontolégica, que la distingue y coloca por encima de cualquier otra Idea. En

23 Otra lectura que niega toda funcién ontoldgica a la Idea de Bien es la de M. Isnardi Parenti. Segtn ella, el sig-
nificado de la tesis sobre la trascendencia del Bien se reduce a la idea de un «deber ser absoluto... situado mds
alld de todo lo que es» («Platén y el problema de los dgrapha», p. 88). Nosotros, en cambio, pensamos que lo
respetuoso con el texto platénico es reconocer que el Bien tiene tanto una valencia ética como una ontolégica;
eso ademds de las valencias politica y epistemoldgica.

24 Ademds de en el libro quinto de la Repiiblica, donde la nocién de potencia se define como capacidad para hacer
algo (477 c-d), Platén analiza el concepto de dUOvajug en Phaedr. 270 c-d y Soph. 247 d-e. En ambos casos se
trata de la capacidad intrinseca de producir efectos o de actuar (swotelv, dp@v) sobre algo y de sufrir (7woOelv)
la accién de un elemento externo. Ademads, en el pasaje del Sofista se propone la identificacion del ser con la
dlvapug. Véase también R. G. Bury, «On the use of dUvopug and pvoig in Plato», pp. 297-300 y J. Souilhé,
Etude sur le terme dOvayug dans les dialogues de Platon.
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primer lugar, la Idea de Bien es aquello que «persigue y con miras a lo cual obra siempre
toda alma» (Resp. 505 d-e), «lo que a todo trance tiene ella que ver» (526 e) para poder
darle un sentido a la propia vida individual. Y para poder también, en segundo lugar, saber
qué es una politica justa y conferir su sentido a la vida humana colectiva. Al saber del Bien
estd encaminada, y con €l culmina, toda la formacién intelectual de los fildsofos gobernantes
(540 a-b). En tercer lugar, Platén propone la Idea de Bien, por un lado, como principio pro-
ductor y orientador del saber del alma y de la verdad de la cosa conocida, en la medida en
la que su «luz» hace que el mundo sea inteligible y el hombre inteligente (simil del sol, 507
d-509 a); y, por otro, como principio ultimo fundamentador de todo el conocimiento, tanto
tedrico como préctico (simil de la linea, 509 d-511 c). En cuarto lugar, el filésofo propone
la Idea de Bien como causa tltima del ser de todas las demads Ideas:

Del sol dirds, creo yo, que no s6lo proporciona a las cosas que son vistas la facultad de
serlo, sino también la generacion, el crecimiento y la alimentacién; sin embargo, él no
es generacion. ... Del mismo modo puedes afirmar que a las cosas inteligibles no sélo
les adviene por obra del Bien su cualidad de inteligibles, sino también se les afiaden,
por obra también de aquél, el ser y la esencia; sin embargo, el Bien no es esencia, sino
algo que estd todavia por encima de aquélla en cuanto a dignidad y poder (509 b).

En el siguiente pasaje se alinan y sintetizan las cuatro funciones que cumple la Idea de
Bien:

En el mundo inteligible lo dltimo que se percibe, y con trabajo, es la Idea de Bien,
pero, una vez percibida, hay que colegir que ella es la causa de todo lo recto y lo
bello que hay en todas las cosas; que, mientras en el mundo visible ha engendrado la
luz y al soberano de ésta, en el inteligible es ella la soberana y productora de verdad
e inteligencia, y que tiene por fuerza que verla quien quiera proceder sabiamente en
su vida privada o publica (517 b-c).

Ahora se puede ver con mayor claridad que las interpretaciones de la trascendencia del
Bien que tratan de revitalizar la dptica neoplatdnica no son quizds las mds acertadas. Lo
veremos de la mano de un examen de la interpretacion que ha ofrecido R. Ferber, quien en
su hermenéutica tiende a acortar el hiato entre Platén y Plotino. Defiende la tesis de que
Platén concebia la Idea de Bien como «un tercero» entre y por encima del pensamiento y
del ser®. Una de las consideraciones que ofrece en apoyo de su punto de vista gira en torno
a la interpretacién del término dAAo en Resp. 508 e. Recordemos el pasaje en cuestion:

Puedes, por tanto, decir que lo que proporciona la verdad a los objetos del saber y la
facultad de saber al que sabe es la Idea de Bien, a la cual debes concebir como objeto
del saber, pero también como causa del saber y de la verdad; y, asi, por muy hermosas
que sean ambas cosas, el saber y la verdad, juzgards rectamente si consideras esa Idea

25 «Die Idee des Guten ist das Dritte zwischen und iiber Denken und Sein» (R. Ferber, Platos Idee des Guten, p.
11). También defiende esta tesis en «The Absolute Good and the Human Goods», p. 189.
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como otra cosa distinta (GAA0) y méds hermosa todavia que ellas. Y en cuanto al saber
y la verdad, del mismo modo que en aquel otro mundo se puede creer que la luz y la
visién se parecen al sol, pero no que sean el mismo sol, del mismo modo en éste es
acertado el considerar que uno y otra son semejantes al Bien, pero no lo es el tener a
uno cualquiera de los dos por el Bien mismo, pues es mucho mayor todavia la consi-
deracion que se debe a la naturaleza del Bien. —Qué irresistible belleza —dijo— le
atribuyes! Pues, siendo fuente del saber y la verdad, supera a ambos, segin td, en
hermosura. No creo, pues, que lo vayas a identificar con el placer. —Ten tu lengua
—dije— (508 e-509 a).

La conclusion que distingue y exalta la Idea de Bien como «otra cosa distinta y mds
hermosa todavia» que el saber y la verdad, implicada por la conclusién previa de que el
Bien es causa del saber y de la verdad, querria decir, segtin Ferber, que la Idea de Bien «es
también algo “distinto y mds bello” que la ousia, la cual estd correlacionada o es sin mds
“coextensiva” con la verdad. Y si la Idea de Bien es algo “distinto y méds bello” que la ousfa,
(como —se pregunta— puede ser también ella una ousia? En efecto —continda—, mds
abajo se dice que “el Bien no es una ousia” (0% ovotog dvrog ToD dyadod, 509b8-9)»2.
Y, aunque «es verdad —reconoce— que justo después se precisa que la Idea de Bien “no
es una ousia” por el hecho de que ella, estando aun mds alld de la ousia, la sobrepasa en
dignidad y poder (i éméxetva tig ovalog mpeaPelg nol duvdpet, Resp. 509b9-10), esta
puntualizacién no pone en duda el hecho de que la Idea de Bien no sea una ousia. Pretende,
mds bien, especificar de modo mds detallado la naturaleza de no-existente (non-essente) de
la Idea de Bien, explicando precisamente de qué manera la Idea de Bien no es una ousia»?’.

En nuestra opinién, de lo que se trata en este pasaje de la Repuiblica es, por el contrario,
de transmitir la idea de que no debe confundirse lo que es el principio productor del saber
y de la verdad con lo que es el producto de ese principio. Platén concibe el Bien como algo
distinto del saber y de la verdad: el Bien es, segiin proponemos nosotros interpretarlo, un
Intelecto que se concibe como principio del orden del universo?, no la facultad de razo-
nar del hombre ni tal o cual verdad vislumbrada por él. Y Platén previene a sus lectores
de que no se debe identificar el intelecto del hombre ni la verdad que éste pueda alcanzar
con el Bien mismo, pese a que el saber y la verdad sean, ciertamente, semejantes al Bien
(GryaBoeldi)). Ademds, debe tenerse en cuenta que para Platén es un axioma evidente que la
naturaleza, o actividad propia, de una causa es mas hermosa y merece mayor consideracion
que sus efectos, mds si cabe tratdindose, como en este caso, del Bien, esto es, de la causa
universal, lo cual hace que Platén lo tenga por «el mejor de los seres» (532 c). Con sus
palabras, Platén exhorta a sus lectores a que compartan con €l también esto tltimo.

Tampoco podemos coincidir con Ferber en lo referente a la dltima parte de su argumen-
tacion. Creemos que la formula mds célebre del misticismo platénico atesora varios sentidos
distintos, pero que entre éstos no se cuenta la idea de que el Bien carece de sustancia, sino, lo

26 R.Ferber, «L’idea del bene ¢ o non ¢ trascendente? Ancora su énéxetva Tfig ovotog», p. 135.

27 Op.cit.,pp. 135-136.

28 En un texto dedicado especificamente a la tesis de la trascendencia del Bien, y siendo este espacio tan limitado
como el presente, no es posible entrar a tratar con detenimiento un problema tan fundamental y vasto como el
del contenido y la definicién de la Idea de Bien.
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contrario, la de que es sustancia en mayor grado. «El Bien», dicho con una frase de J. Adam,
«no es ovola en el sentido en el que las Ideas son ovotaL; pero, en un sentido mds elevado,
es la dnica verdadera ovoia, puesto que todas las ovciow son sélo determinaciones especificas
del Bien»?°. Adam afiadia a esto, con expresién neoplatdnica, que «la VregovoLOTN G del Bien
es simplemente la manera que tiene Platén de decir que el primer Principio de toda existencia
debe ser en si mismo no derivado. ... La concepcion es poética y religiosa no menos que
filosofica»®. A lo cual podemos afiadir nosotros otra breve consideracién «poética y religiosa
no menos que filoséfica». Segun la interpretacién que proponemos, Platén concebia el Bien
como el Intelecto que gobierna el universo, y las funciones ontoldgicas, epistemoldgicas y
axioldgicas que cumple hacen del Bien el principio explicativo mds extraordinario que existe.
Casi se podria decir que es literalmente increible que una tnica Idea pueda explicar todo lo
que Sdcrates pretende explicar con ella, lo cual hace comprensible tanto el asombro con el
que reacciona Glauc6n como la insistencia de Sécrates en dejar sentado que la Idea de Bien
merece mayor consideracién que cualquier otra cosa. Y es que el Bien supera en poder y
dignidad a todos los demds seres que pueblan el mundo inteligible.

4. Explicacion de la trascendencia del Bien mismo por medio de la explicacion de la
Belleza misma

En esta tltima parte, nuestro propdsito es revivir un sentimiento moral y religioso de sello
mistico, expresado por primera vez en el Banquete, que es util para comprender el sentido
preciso que ha de darse a la tesis de la trascendencia del Bien insinuada en el pasaje 509 a-c
de la Repiiblica, pero no explicada alli, ni en ningtin otro lugar de los Didlogos. Pensamos que
el sentido de la tesis de la trascendencia e imperturbabilidad de la Idea que se convertiria en
el dios eternamente distante e introvertido —y coherentemente esterilizado— de Aristételes
y en el inefable dios ultramundano —y sin embargo fértil y procreador— de los neoplaténi-
cos’!, sélo puede clarificarse completamente si se atiende al pasaje del Banquete en el que se
habia tratado con detenimiento sobre la impasibilidad y el aislamiento trascendente de que
disfruta la Idea de Belleza. Esta consideracién viene a complementar lo apuntado previamente
sobre la condicién de primer principio y primera potencia que tiene el Bien supremo en la
Repiiblica, asi como la idea de que, a ojos de Platén, es una necesidad metodoldgica que
el proceso dialéctico se cierre reduciendo todo lo que debe ser explicado a una idea que se
explique a si misma, a algo que sea «lo no hipotético, ... el principio de todo» (Resp. 511 b).

No debe extrafar que queramos usar la explicacién de la Belleza misma del Banguete
para tratar de arrojar luz sobre la tesis de la trascendencia del Bien mismo de la Repiiblica,
pues en la filosofia de Platén hay una convergencia entre la bondad y la belleza y la teorfa
del Bien es fundamentalmente estética en su concepcion®. En la lengua griega los términos
noAOG y Aya00g estdn estrechamente emparentados tanto en su uso significativo como en

29 J.Adam, op. cit., vol. 1L, p. 62.

30 Ibid.

31 Sobre la influencia de Platén en la metafisica y la teologia posteriores, véanse A. O. Lovejoy, La gran cadena
del ser y las conclusiones del libro de F. Solmsen, Plato’s Theology, pp. 177-195.

32 «No debe sorprendernos que esta realidad suprema sea en un didlogo lo Bello, y el Bien en otro. Ambos concep-
tos estaban estrechamente vinculados siempre en la mente de Platon y, en este sentido, se limitaba a expresar la
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su uso idiomdtico. Ambos conceptos se fusionan en el sustantivo compuesto xahoxdyadia,
«hombria de bien», «<hombre integro e intachable», que resume para los griegos su ideal
de bondad, y también en la expresién 6 xohOg ndyaB0g, «noble». Pero, ademds, hay una
fuerte semejanza entre el pasaje de la escalinata erdtica del Banquete y el de la alegoria de
la caverna de la Repiiblica. En ambos casos se trata de elevarse gradualmente por la «ruta
maravillosa» (Ep. vil 340 c) de la dialéctica, y la lenta y ardua conversién del alma hacia
el mundo superior culmina en la visién intelectual de una Idea suprema: la de la Belleza
amada por si misma en un caso, la del Bien amado por si mismo en el otro. Ahora bien,
la descripcién paralela de aquélla tiene una ventaja sobre la de éste: en ella se entra con
cierto detalle en el contenido del techo de vuelo de la dialéctica de lo miiltiple a lo Uno,
razén por la cual conviene convocarla para nuestros fines.

Pues bien, una vez hechas estas consideraciones preliminares, vayamos a nuestro obje-
tivo. En la Repiiblica, recordémoslo una vez mds, se introduce la trascendencia del Bien
respecto del mundo por medio de la advertencia de que «el Bien no es esencia, sino algo
que estd todavia por encima de aquélla en cuanto a dignidad y poder» (509 b). Lejos de ser
como el resto de Ideas, el Bien es una Idea de una «asombrosa superioridad» (509 c) debido
a su mayor dignidad y poder. Esta es la clave del asunto. No se trata de que el Bien no tenga
una esencia, es decir, que no sea algo determinado y definido, sino de que la clase de reali-
dad que es no se puede rebajar ni igualar a ninguno de los sentidos en que las demds cosas
tienen realidad. La interpretacion que niega que el Bien sea, a ojos de Platén, un ser real
supone hacer una lectura demasiado cruda del texto y que no tiene en cuenta el importante
matiz que Platén introduce en la dltima parte de su frase y que explicita su sentido. Y asf lo
confirma la via negativa (zot dpaigeov) ensayada en el Banquete.

A cierta altura de su discurso, Diotima trata de iniciar a Sécrates en los mds profundos
«misterios del amor» (Symp. 209 e). Esta iniciacién consiste en remontarse hasta la contem-
placién de la Belleza misma valiéndose, como si de escalas se tratara, de las cosas bellas de
«este» mundo, cosas que el aprendiz de fildsofo va aprendiendo a desdefiar y a trascender de
forma escalonada. El primer peldafio es el del enamoramiento en la juventud. Pero este primer
celo por un cuerpo pronto debe superarse para «hacerse enamorado de todos los cuerpos bellos
y sosegar ese vehemente apego a uno solo, despreciandolo y considerandolo de poca monta»
(210 b). Y eso porque hay que comprender que «la belleza que reside en cualquier cuerpo
es hermana de la que reside en el otro y que, si lo que se debe perseguir es la belleza de la
forma, es gran insensatez no considerar que es una sola e idéntica cosa la belleza que hay en
todos los cuerpos» (210 a-b). La siguiente etapa es la de aprender a «tener por més valiosa la
belleza de las almas que la de los cuerpos» (210 b). Esta altura tiene que ser trascendida a su
vez en otra mayor en la que se sea «obligado nuevamente a contemplar la belleza que hay en
las normas de conducta y en las leyes y a percibir que todo ello estd unido por parentesco a si
mismo, para considerar asi que la belleza del cuerpo es algo de escasa importancia» (210 c).
Desde aqui se debe ser conducido al conocimiento de las ciencias, «para que el iniciado vea a
su vez la belleza de éstas, ... vuelva su mirada a ese inmenso mar de la belleza ... hasta que,
robustecido y elevado por ella, vislumbre una ciencia unica, que es tal como la voy a explicar

mentalidad comtin ateniense» (G. M. A. Grube, El pensamiento de Platon, p. 48). Véase también Ch. H. Kahn,
«Plato on What is Good», pp. 627-640.
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y que versa sobre una Belleza que es asi». (210 c-e). Con este anuncio nos acercamos a lo que
mads nos interesa para nuestros fines. «El que hasta aqui» (210 e), agrega Diotima,

ha sido educado en las cuestiones amorosas y ha contemplado en este orden y en
debida forma las cosas bellas, acercdndose ya al grado supremo de iniciacién en el
amor, adquirird de repente (¢Eaidvng) la visién de algo que por naturaleza es admi-
rablemente bello, aquello precisamente, Socrates, por cuya causa tuvieron lugar todas
las fatigas anteriores (ibid).

Hablando con propiedad, los atributos del ser que es la justificacién de su propia exis-
tencia se pueden expresar inicamente mediante la negacion de los atributos de las cosas del
mundo sensible. Asi, en efecto, la Belleza misma no es ni mutable ni relativa:

Que, en primer lugar, existe siempre, no nace ni muere, no crece ni decrece, que,
en segundo lugar, no es bello por un lado y feo por el otro, ni tampoco unas veces
bello y otras no, ni bello en un respecto y feo en el otro, ni aqui bello y alli feo, de
tal modo que sea para unos bello y para otros feo (210 e-211 a).

Y la Belleza misma no es tampoco ni cismundana ni susceptible de sufrir dafio alguno:

Tampoco se mostrard a él la Belleza, pongo por caso, como un rostro, unas manos, ni
ninguna otra cosa de las que participa el cuerpo, ni como un razonamiento, ni como
un saber, ni como algo que exista en otro ser, por ejemplo, en un viviente, en la tierra,
en el cielo o en otro cualquiera, sino la propia Belleza misma que siempre es consigo
misma especificamente dnica (a0T0 ®00’ AVTO PeD’ avLTOD povoeldeg el Hv), en
tanto que todas las cosas bellas participan de ella en modo tal que, aunque nazcan y
mueran las demds, no aumenta ella en nada ni disminuye, ni padece (GoyeLv) nada
en absoluto (211 a-b).

«Si alguna vez la vislumbras», dice Diotima también,

no te parecerd que es comparable ni con el oro, ni con los vestidos, ni con los nifios y
jovenes bellos, a cuya vista ahora te turbas y estds dispuesto ..., con tal de ver a los
amados y estar constantemente con ellos, a no comer ni beber, si ello fuera posible,
sino tan s6lo a contemplarlos y a estar en su compaiiia (211 d).

En el dltimo estadio del discurso Platon expresa, pues, un deseo de, por asi decirlo,
resguardar y exaltar el objeto supremo de contemplacion colocdndolo en un absoluto
aislamiento y en un estado de sublime indiferencia respecto de todos los demds seres.
«La Belleza misma, en su pureza, limpia, sin mezcla, sin estar contaminada por las car-
nes humanas, los colores y las demds vanidades mortales» (211 e), estd por encima de
un mundo que Platén juzga que es, podemos decir usando la imagen de la Repiiblica,
una deplorable caverna de sombras sin sustancia ni valor. Y no puede ser identificada
con ninguna de las cosas bellas o buenas que hacia ella tienden o a las que ella atrae, y
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por las que ella no siente interés alguno. Una absoluta trascendencia que Platon refuerza
cuidadosamente de una triple mismidad —a0TO %00’ aVTO ped’ atod— y libera de
todo condicionamiento, dependencia y sufrimiento por toda la eternidad®. Este mismo
sentimiento gufa sutilmente la dialéctica seducida por lo inefable del Parménides, la cual
coloca la Idea de Unidad también en un sereno y silencioso estado trascendente de soledad
y ensimismamiento.

A modo de conclusién, podemos preguntarnos por qué la Belleza, el Bien o el Uno
tienen tan «maravillosa trascendencia». Y la respuesta la encontramos en el rasgo de su
autosuficiencia absoluta: el Bien es trascendente porque no tiene necesidad del mundo y
es absolutamente autdrquico. En efecto, en la filosofia de Platén, la acepcién mds fun-
damental del término «bien» (T0 AyaBdv) es el sentido de «autosuficiencia» e «indepen-
dencia» que tiene el término en la filosofia de Sécrates. El bueno (dyafdg), en cuanto
que bueno, les sugiere Sécrates a Lisis y a otros muchachos presentes en la palestra del
sofista Micco, se basta a si mismo, y el que se basta a si mismo no necesita de nadie en
su suficiencia, no se vincula ni ama a nadie (Lys. 215 a-b). Un hombre bueno, se dice en
la Repiiblica, «es quien mejor retine en si mismo todo lo necesario para vivir bien y se
distingue de los otros mortales por ser quien menos necesita de los demds» (Resp. 387
e). Cuando Platén hipostasia el término y lo convierte en un rasgo esencial de la Idea
suprema, el término conserva esta misma connotacién, s6lo que ahora se toma en sentido
absoluto y sin restricciones.

De modo que en esta parte de su especulacion teoldgica Platon toma esta ensefianza
fundamental de la vida y filosofia de Sécrates, de «ese hombre verdaderamente divino y
admirable» (Symp. 219 b-c), de ese hombre «tan extrafio en su persona y en sus discursos»
(221 d) que «no se puede encontrar a mano, por mas que se busque, parangén alguno, ni entre
los hombres de ahora ni entre los antiguos» (ibid.), y la convierte en la esencia de la «divina
Belleza misma, que es tnica especificamente» (211 e). Los textos en que mds claramente se
aprecia esta hip6stasis del término se encuentran en el Filebo. «La naturaleza del Bien» (60
b), escribe Platén alli, «se distingue de todas las demds en esto» (ibid.):

en que en aquel de los seres vivos en quien el Bien estuviese por siempre y totalmente
presente hasta el fin, no necesitaria ya de ninguna otra cosa y estarfa perfectamente
satisfecho’4.

Sélo «el Intelecto verdadero y a la vez divino» (TOv ... dAnOivov duo xol Oglov ...
vodv) (22 c) posee la cualidad de la autosuficiencia en un sentido absoluto e incondicional,
y esto lo distingue y lo coloca por encima (dtadpéperv) de todos los demds seres (20 d).
La autosuficiencia es la cualidad de la que todos los bienes concretos participan en alguna
medida; y, en su plenitud, es la cualidad que distingue a la divinidad de todos los demds
seres. Esta perfecta autosuficiencia del Bien hace que represente a su vez el paradigma de «la

33 Sobre el cardcter ultramundano, pero a la vez cismundano, del Bien platénico véase R. Hackforth, Plato’s Exa-
mination of Pleasure. A Translation of the Philebus, with Introduction and Commentary, pp. 56-57,n. 1.

34 @ mogein TodT del TOV THov St TEMOUG TAVTOG %ol TTavTY), ndevog £TéQov moTé Tt eoodeico, TO
d¢ inavov tehedtortov Eyewv (Phil. 60 c).
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felicidad suprema», como se dice en el Teeteto (176 e), que sea «lo mds dichoso de cuanto
es», como se dice en la Repruiblica (526 ¢).
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Resumen: A partir de la preocupacién de Adela
Cortina, Federico Nietzsche, Alain Touraine y
otros autores por la dificultad, oportunidad, con-
veniencia, incapacidad e incluso el peligro de
actuar conforme a pardmetros racionales y princi-
pios universales, se analizan las posibilidades de
decision auténoma de los individuos, teniendo en
cuenta el contexto institucional u organizacional
y las regulaciones que el capitalismo impone a
nivel global. A partir de esta reflexién se reconoce
el cardcter por completo relativo de los sistemas
de valores y de las relaciones humanas locales y
préximas a cada individuo, que validan o inva-
lidan uno u otro tipo de comportamiento mds
alld de lo individual y lo universal. También se
explora la incursién y arraigamiento de principios
universales propios de la racionalidad neoliberal
y de la ética cldsica. Se tiene, por ende, que en la
practica los seres humanos estdn obligados a com-
petir unos con otros, sin quebrantar reglas lega-
les y valores universales, para acceder al capital
social y econémico que les permita ingresa a un
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Abstract: Based on the concern of Adela Cor-
tina, Friedrich Nietzsche, Alain Touraine and
other authors about the difficulty, opportunity,
convenience, incapacity and even the danger
of acting according to rational parameters and
universal principles, this document analyzes the
possibilities of autonomous decision of indivi-
duals, taking into account the institutional or
organizational context and the regulations that
capitalism imposes on a global level. From this
reflection, the relative character of the value sys-
tems and the local human relations close to each
individual are recognized. They validate or inva-
lidate one or another type of behavior beyond
the individual and the universal. The incursion
and permanence of universal principles proper to
neoliberal rationality and classical ethics are also
explored. Therefore, in practice, human beings
are obliged to compete with others, without
breaking legal rules and universal values, to
access social and economic capital that allows
them to enter a particular lifestyle, an identity,
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estilo de vida particular, una identidad, consti- constituted and represented with products and
tuida y representada con productos y servicios services that the market offers.

que el mercado ofrece. Keywords: Neoliberalism, autonomy, Adela Cor-
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institucional.

Introducciéon

El verdadero caballero es el que solo predica lo que practica.
Confucio

Las labores administrativas implican, en su cotidianidad, la toma de decisiones efectivas
(es decir, eficientes y eficaces). Con frecuencia los empleados con capacidad de decisién se
enfrentan a circunstancias donde los valores éticos, los principios institucionales o aquellos
que regulan los modos de interaccidén social, chocan con las conveniencias o prejuicios de
otros grupos de interés, o con la reflexion sobre las consecuencias de cada alternativa de
decisién. Alli se pone a prueba la resistencia de distintos sistemas de valores y la fortaleza en
el carécter de los tomadores de decision. Basicamente puede pensarse que son tres los siste-
mas de valores que se encuentran: Uno, el de quien debe tomar una decision (ética personal,
profesional), dos, el de una cultura organizacional que se construye de manera espontinea
como producto de la interaccion social cotidiana y, tres, el que propone de manera formal la
organizacion, digamos, por decreto, como propuesta aspiracional (principios institucionales)
(Hamburger, 2017). Sin embargo, ;es verdad que el administrador se toma la molestia de
meditar sobre ello antes de tomar una decision definitiva?

De otro lado es extrafia la ocasién en la cual los tres se alinean bajo los mismos principios.
Que un administrador actie en su vida personal bajo los mismos criterios de la empresa, y
que estos dos estén en completa equivalencia con los habitos y las pricticas mds cotidianas
que mantienen los empleados entre si, es poco frecuente. De hecho, si algo tienen claro
la mayoria de personas, es que los ideales y los principios de accién aspiracionales, poco
tienen que hacer en la realidad, donde por necesidad y sobrevivencia se tendria que actuar
de otro modo. Es decir, unas son las palabras y el discurso aspiracional o la imagen que se
quiere proyectar, y otros son los actos, que se supone estdn mds acordes con un estado de
cosas real que condiciona. O bien, con Touraine, una es la racionalidad técnico-economica
o racionalidad instrumental, y otra la conciencia de si, la identidad (Touraine, 2000).

Esta diferencia la aborda Adela Cortina en su libro ; Para qué sirve realmente...? la ética
(2013), donde examina distintas explicaciones dadas a su preocupacién de por qué las per-
sonas no parecen estar a la altura de sus declaraciones, de su discurso, del discurso de los
Derechos Humanos y de la democracia, o de los principios morales que cada uno se propone
para sus vidas y que dice poseer. Ampliando un poco mds el espectro de esta inquietud caben
preguntas como las siguientes: ;Es verdad que el ser humano estd en posicion de decidirse
por algo de manera auténoma?, ;le es posible decidir y actuar conforme a unos lineamientos
morales universalmente establecidos sobre lo que es correcto e incorrecto? En este sentido
el presente trabajo explora algunas hipédtesis dadas por autores especificos, las cuales son
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confrontadas para analizar su alcance, especialmente con el modo de relacionamiento social
particular que impone el neoliberalismo y con el fenémeno de la corrupcion institucional.

1. Egoismo y estupidez

Adela Cortina se pregunta si el problema de algunas personas de no estar a la altura
de sus declaraciones se debe a la supuesta predisposicion bioldgica que proponen algunos
autores, de la cual los seres humanos, al parecer, no podemos escapar (egoismo bioldgico);
o bien, al altruismo o egoismo genético o nepotismo, por lo cual solo podemos ser consi-
derados, en el mejor de los casos, con aquellos que llevan nuestros propios genes y demds
colaboradores cercanos; o bien, al mutualismo caracteristico de los seres humanos, quienes
estdn dispuestos a dar a cambio de tener siempre qué recibir, pero solo entre miembros de
un mismo grupo, dada la desconfianza o el peligro que generan los desconocidos provenien-
tes de otros grupos (Cortina, 2013). En fin, la razén de aquella contradiccion entre el decir
y el hacer estaria en el egoismo, pero también en el miedo a lo desconocido, en el afdn de
poseer y desposeer, de ganar en juegos de suma cero, de quitar, restar lo de otros y sumar
a lo propio, de expropiar y adquirir ventajas y privilegios. “Injusto” por ende, para nuestro
tiempo, seria violar los Derechos Humanos resultado del consenso universal, y poner los
intereses personales por encima de los intereses de los demds. Eso es malo, y mas que eso
o por ello mismo, en palabras de Cortina, estupido.

(Por qué es estipido? Porque al parecer se trata de una decisidn consciente equivocada.
Porque era otra la mds conveniente y evidente. Cortina niega que exista un destino para los
seres humanos trazado por la naturaleza, la divinidad, los genes, una estructura neuronal
determinadora. Cree que los seres humanos, a pesar de nacer en un contexto social y con
unos rasgos particulares que no podemos rechazar ni aceptar, tenemos la capacidad para
reflexionar sobre las propias actuaciones...

[...] intentar apreciar si existe o no coherencia en nuestro modo de obrar en distintas
situaciones, tratar de entender por qué hay incoherencia, cuando la hay, y también
tomar la decisién de extender al conjunto de la vida la actuacién honesta y justa, o
bien al menos tomar conciencia de por qué no es posible hacerlo. (Cortina, 2013, p. 31)

O lo que reconoce ella misma como intereses de segundo orden. Quien no hace uso de
esta capacidad, parece ser estipido, dado que puede evitar la fragmentacion de su caricter y
actuar siempre conforme a los principios de justicia y prudencia, los cuales darian mayores
opciones de sobrevivencia. Es decir, en el juego de las conveniencias, no es un buen negocio
ser cruel y, menos, egoista por cuanto genera resentimiento y deseos de venganza en los
demas. Al final, una persona agresiva, posesiva y egoista, que no cumple lo que promete,
que rompe el contrato, que viola los Derechos Humanos, que no estd a la altura de sus
declaraciones porque solo las afirma con el objeto de generar confianza y de ser aceptada
en un grupo social; al final, este demonio es desposeido, aislado y desaparecido, pierde
opciones de sobrevivencia segin los prondsticos de Adela Cortina. Tal ha sido el mandato
de Zeus a Hermes, digase de paso, segtin cuenta Protdgoras a Sécrates: “que al incapaz de
participar del honor y la justicia lo eliminen como a una enfermedad de la ciudad.” (Platén,
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1985, p. 527). Asi, tanto Protdgoras, como Zeus y Cortina, afirman esa capacidad de los
seres humanos para no tomar decisiones esttipidas.

Pero que no se pierda de vista el aspecto acerca del cual se estd dilucidando: Una cosa es
lo que se dice y otra lo que se hace o se puede hacer. Piénsese en cualquier funcionario que
debe tomar decisiones que impactan positiva o negativamente a su empresa (a los valores
aspiracionales puestos por escrito en su marco estratégico, o a la cultura organizacional que,
de hecho, se afirma en las interacciones précticas de los empleados), a los clientes, a s{ mismo,
a la sociedad o la cultura donde opera, o que pueden impactar cualquier otra sociedad o per-
sona, sin importar el nivel de cercania fisica de la empresa en el actual mundo globalizado.

Adela Cortina opina que a pesar de la diversidad de sistemas de valores con los cuales
se las ve un tomador de decision, algunas de las virtudes mds comentadas por la autora a lo
largo de su texto que pueden ayudar en esos casos son las siguientes: (1) sentido de justicia
(respeto innegociable a los Derechos Humanos), (2) virtud (capacidad para tomar decisiones
segln el contexto, disefiar negociaciones y estrategias si es el caso), (3) sentido de gratui-
dad o compasién (sentir y tratar de aliviar efectivamente el dolor de quien sufre sin esperar
retribucién), (4) prudencia (saber dar, recibir, obtener cuanto conviene y en la proporcién
adecuada). Estas virtudes, ademds de parecer una pequefia guia para tomar decisiones en un
contexto plural, diverso y democrético, permiten el cultivo de un cardcter menos fragmen-
tado, mds consistente; permite, en otras palabras, cumplir con las promesas, estar a la altura
de las propias declaraciones, porque la estupidez, al parecer, se debe a la falta de cardcter.

2. Buenos y malos

Desde un punto de vista critico ante la interpretacidn racionalista, que estudia este tipo de
problemas propios de la filosofia moral explorando el cuerpo, las fuerzas vitales, la historia
documentada y la etimologia, Federico Nietzsche (2002), pone el acento en el agresor, en su
aparente egoismo y maldad, con capacidad para discernir entre lo bueno y lo malo, y para
decidir con libertad. Pero, ;Por qué alguien con capacidad para distinguir entre lo bueno y
lo malo se decidiria por lo malo, aun conociendo las consecuencias negativas a nivel legal
y social? Porque es estipido, no sabe lo que le conviene, es egoista y en general carente
de virtud, dird Cortina. ;Y qué es lo que le conviene? Respuesta: No despertar el deseo de
venganza de las estructuras juridicas y de los que han sufrido la agresion.

No obstante, Nietzsche dird que todo aquello es apenas una interpretacién de conceptos
tales como justicia, pena, bueno o malo, desde el punto de vista de los estados democra-
ticos actuales, de los psicélogos genealogistas que no acuden a la historia para elaborar
sus definiciones y desde el punto de vista del perdedor, débil, malo, reactivo y resentido,
incapaz de tomar decisiones si no es con vistas a ocasionar un dafio o beneficio a otro. En
este sentido, puede ser que justicia no sea venganza, sino solo una oportunidad de sentir
bienestar al ver o hacer sufrir a otro, como quien asistia al coliseo romano, u observa
apasionadamente un combate de Artes Marciales Mixtas; o bien, precisamente un intento
por detener el efecto perverso del afdn de venganza del agredido; o bien, el efecto nega-
tivo practico de un plan que salié mal de modo inesperado, y del cual no cabe sentirse
culpable si hay que pagar una pena por ello. A propésito, puede que las penas tampoco
se impongan para hacer sentir culpable, para infundir miedo, para debilitar, domesticar y
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hacer sentir estipidas y a la vez hacer mds inteligentes a las personas. El efecto puede ser
el contrario: hacer mds avisados a los agresores (Nietzsche, 2002).

Es decir, para Nietzsche ni el agresor es necesariamente malo, ni el vengativo bueno, ni
la pena debe generar culpa y remordimiento, ni se ha de dejar de actuar de manera egoista
por temor a las represalias vengativas de los ofendidos pues, para este filésofo, los humanos
no pueden dejar de ser lo que son, como cualquier otra forma de vida: voluntad de poder,
con capacidad y deseo de crear, transformar, organizar, moldear, someter, violentar... Solo
pueden actuar, o bien, reaccionar; es decir, o afirman dicha voluntad hacia afuera, sobre otras
formas de vida y sobre la materia prima, o la niegan hacia adentro tratando de apagarla,
encubrirla y reprimirla, con la misma violencia, en un intento por vengarse de aquello que
les ha violentado y sometido, esto es, los instintos de libertad.

Esto dltimo es una reaccién en contra de aquello que es lo mds natural, lo propio de
toda forma de vida, su capacidad para expresarse con plena libertad sobre su medio exterior,
sobre los elementos o sobre sus iguales. En otras palabras, aquel egoista estipido de Adela
Cortina, incapaz de calcular de manera inteligente las consecuencias negativas de sus actos
de agresidn, es precisamente el hombre activo y duefio de si de Federico Nietzsche. Para
entender esto con claridad, es necesario sin duda abordar el andlisis filologico e histdrico
que ha realizado Nietzsche, en su primer tratado de La Genealogia de la Moral, de los
conceptos “bueno”, “malo” y “malvado”.

Nietzsche interpela la misma hipdtesis que normalmente se establece para los casos de
corrupcién corporativa, a saber: 1. Un funcionario ptiblico en tanto egoista, es malo; el egoismo
es, por tanto, causa de su corrupcion, 2. Un funcionario publico en tanto compasivo, es bueno,
la compasién es, por ende, causa de su honestidad. Asi, los psic6logos ingleses de la época,
seguin Nietzsche, consideran que el origen de la bondad de los buenos es su no egoismo y
compasion. Si bien, ellos consideran que esa relacidn causal se estableci6 en algiin momento
de la historia, no se toman la molestia de ir a verificar en la historia ese momento o devenir.

Por otro lado, lo que Nietzsche parece haber encontrado en sus andlisis histdricos es
que los llamados “buenos” pertenecen a las antiguas noblezas que albergan “un sentimiento
global y radical de una especie superior dominadora en su relacién con una especie infe-
rior, con un abajo —éste es el origen de la antitesis “bueno” y “malo”” (Nietzsche, 2002,
p. 38). Todo aristécrata es bueno, todo plebeyo es malo, podria concluirse. La aristocracia
es compleja, privilegiada, poderosa, propietaria, veraz y valiente; los plebeyos son simples,
desposeidos, obedientes, mentirosos y cobardes.

Con el paso del tiempo y en la medida que se fortalecen las propuestas liberales y repu-
blicanas donde progresivamente toman relevancia y valor las clases populares, lo malo y
egoista se relaciona con la clase aristocrata que debia ser destronada; mientras lo bueno, no
egoista y compasivo pasan a ser cualidades de las clases populares. Esta transvaloracién se
da, ademds, por el desarrollo que la clase sacerdotal da a sus ideas, sentimientos y condi-
cioén animica, cuya distintiva debilidad fisica los hace vulnerables en el campo de la guerra,
donde la salud, la fortaleza fisica, la valentia y la no conmiseracién son de mads alto valor
y condicién de sobrevivencia para la clase caballeresco-aristocrdtica. Segtin Nietzsche, la
venganza de la clase sacerdotal no puede darse en franca lid, a causa de su debilidad, sino en
el campo espiritual y de las ideas. Es asi como el sacerdote decide dar valor a su existencia
tal y como es: “jlos miserables son los buenos; los pobres, los impotentes, los bajos son los
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tinicos buenos; los que sufren los indigentes, los enfermos, los deformes son también los tini-
cos piadosos, los tnicos benditos de Dios, [...]”, dirfa el sacerdote (Nietzsche, 2002, p. 46).

Esta forma de pensar de quien se siente perdedor, de quien quiere venganza y valor, es
reactiva en tanto su estado de dnimo, lo que piense de si mismo, lo que decide y hace tiene
como referencia su objeto de humillacién: aquella aristocracia activa que no depende sino
de si misma para ser feliz. Nietzsche distingue, por ello, entre “activo” y “reactivo”. Aquel
que se afirma a si mismo sin referencias y ante los demads si es receptor de alguna ofensa,
siendo espontdaneo y expresando su inconformidad abiertamente y de inmediato, es sin duda
activo. Pero aquel que solo reacciona de conformidad con referentes externos, aquel que no
sabe actuar al instante en busca de la restitucién de su dignidad y orgullo propio ante una
ofensa, se hace un resentido y reactivo.

Una palabra més acerca del ser humano activo: no le interesa el bien comtn, no le interesa
tener que romper una promesa o un contrato, no le interesa actuar con vistas a agradar o dafiar
a alguien intencionalmente solo para tener mayor oportunidad de sobrevivencia y bienestar,
porque el sentimiento de poder, la capacidad para transformar y reinterpretar, de someter y
adaptar es de mayor valor. De hecho, tal vez no le interese mucho que le consideren demonio
estupido, o no porque le llamen asi va a querer renunciar a ese sentimiento de poder. En este
sentido, para Nietzsche el hombre activo o reactivo en realidad no podria hacer cosa contraria
a sus capacidades, a su predisposicion, a su forma de concebir la realidad y de interpretar las
circunstancias. Se tendria que interpretar la vida de otra manera y contar con otra constitucion
incluso fisica para poder actuar distinto, 0 mds exactamente, para actuar.

La critica de Nietzsche a la propuesta republicana de hacer a todos los seres humanos
iguales en la medida que son poseedores de los mismos derechos o del mismo concepto
precisamente de ser humano, es comprensible desde la explicacion que hace Alain Touraine
(2000) a su concepto de desmodernizacion. Asi, el republicanismo y la idea de una democra-
cia revolucionaria puede terminar, como ha ocurrido, sefialando las expresiones identitarias
y comunitarias como contrarias a aquellos ideales de igualdad y libertad.

El racismo, la segregacién y la exclusion social pueden entenderse de esta manera.
De otro lado, la alternativa contraria, la afirmacién de las identidades y comunidades y la
simple preocupacion por si mismas, sin atender criticamente los poderes mercantiles que
regulan las relaciones entre ellas, termina por definir a las personas solo como compradores
y vendedores, como si la unica forma de relacionamiento e intercambio de los distintos
individuos tuviera que ser comercial. Entre tanto, las élites que regulan sin resistencia este
tipo de intercambio, imponen las condiciones de existencia (Touraine, 2000). En cualquiera
de los dos casos se observa resentimiento, deseo de venganza, sumisién e imposicién. Se
analiza esta circunstancia con mayor detenimiento a continuacion.

3. Neoliberalismo

El choque entre distintos sistemas de valores en la toma de decisiones, se hace atin mas
dramético en tanto las personas pierden autonomia con el paso del tiempo. Pero, ;no debia
ocurrir lo contrario? ;La promesa no es que, con el paso del tiempo, el autoaprendizaje per-
manente y la mente puestos en la innovacion y la alta productividad, las personas acceden
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a mayores recursos, privilegios, cargos de alta responsabilidad administrativa y a estados de
mayor estabilidad, bienestar y felicidad?

Hay que pagar la hipoteca, la cuota del apartamento, la del auto, terminar los estudios
de posgrado que han significado un verdadero sacrificio en términos de tiempo, dinero y
vida social. Ademds, mantener la imagen, la reputacion y las apariencias implica el con-
sumo de ciertas marcas, productos y servicios. También puede haber hijos y mascotas, y
las opciones de ahorro se esfuman de esta manera. Mds que responsabilidades o deberes,
se dirfa desde el budismo, son apegos, uno de los tres venenos, junto con la aversién y la
indiferencia (Garcia, 2009). Ellos disminuyen las posibilidades de ser realmente auténo-
mos y libres para tomar decisiones y mds en situaciones limite, como las que enfrentan a
diario los administrativos conforme a principios, nuevamente, personales, institucionales
o culturales. Las decisiones que se tomen deberdn estar encaminadas a la satisfaccién de
dichas responsabilidades, apegos y deberes.

De este modo, en tanto los moralistas tratan de explicar un comportamiento desde el punto
de vista de los sistemas de valores, como si fueran éstos variables independientes; y mientras
los cientificos sociales comprenden todo ello desde las practicas sociales y aquella cultura
organizacional resultado de unos habitos positivos o inadecuados; casi todos los demds morta-
les entienden que lo que se tiene son cuentas por pagar. Los deberes con el banco, los deberes
con la familia, los deberes con el circulo social son los que realmente estarian apresurando
una decisién. Por ello, al momento de tomar una decision administrativa, es probable que no
se pueda tener en mente solo a la empresa, ni a la sociedad, ni a si mismo en realidad, sino al
banco, a los demas acreedores, al circulo social y a los suefios y aspiraciones de los hijos y la
esposa. Entonces, ;Qué hacer con todo ello que al parecer consume el tiempo vital sin plena
satisfaccién?, ;qué hacer con aquel dragén del i debes? (Nietzsche, 2011), ;abandonarlo
todo como Buda abandoné a su esposa y a su hijo, o como Thashi abandoné a Pema y a su
hijo? (Nalin, Pan, 2001), ; Abandonarlo todo e ir tras de la nada?

De otro lado, ;qué de malo tiene la reivindicacién de la individualidad de todos los seres
humanos, cuando en la historia la mayoria de ellos han tenido que vivir para satisfacer los
caprichos del emperador, del rey, de Dios, del marido, de la sociedad, del conquistador
blanco, del Estado, de la Iglesia, del psicélogo, de la fébrica, de la empresa, de la clase
social, de una ideologia? El ser humano individual no parece haber tenido nunca su vida
para si mismo, y advierte que las aguas que brotan de aquel oasis de libertad son solo un
espejismo. Claro, se supone que el “yo” con plena libertad y conciencia ha escogido qué
estudiar, a quién amar, con quién vivir, con qué banco pactar las condiciones de un crédito
para vivienda, qué automdvil tener, la empresa a crear o de la cual ser empleado. Con plena
libertad ha preferido de nuevo el grillete.

(Pero estas condiciones o estilos de vida han surgido de manera espontdnea producto de la
interaccidn social, o hay una racionalidad, un poder, un grupo de personas que intencionalmente
han venido organizando las cosas de esta manera, imponiendo un tipo particular de interaccién
social? El actual sistema sociopolitico y econémico conocido en el medio académico como
neoliberalismo, puede ser producto de una ofensiva disefiada por las élites de la ultraderecha
ante la crisis petrolera de 1973, los protestas sindicales, los movimiento estudiantiles del 68,
las organizaciones indigenas de Suramérica, los movimientos feministas y las conformacién
de las guerrillas anti-sistema de los afios de 1960 y 1970, el desarrollo de las tecnologias de
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la informacién y la comunicacién que permitieron la interconexién global, la disolucién de la
Unién Soviética, la resistencia socialista mas importante a la implantacién global del modelo
capitalista de produccién (Herndndez, 1997; Colussi, 2018; Puello-Socarrés, 2015).

Y en qué consistié tal ofensiva? En la afirmacién del liberalismo econémico no
intervencionista; en politicas de privatizacién de los bienes publicos; en la supresion defini-
tiva del Estado de bienestar; en la implantacion de dictaduras para la persecucién y neutra-
lizacién de las organizaciones sociales emergentes anti-sistema; en el surgimiento y apoyo
al sistema bancario multilateral (Colussi, 2018), en la implantacién de un tipo conciencia
de si donde el ser humano se reconozca en sus necesidades, como productor y consumi-
dor; en la desideologizacion y despolitizacion de las relaciones humanas y su consecuente
tecnificacién, donde la preocupacion por lo publico queda borrada y lo privado se impone,
de modo que las actividades técnico-econdémica como, en general, el modelo capitalista de
desarrollo no podran ser objeto de censura o de discusién (Touraine, 2000). El resultado de
todo ello, como dice Alain Touraine, es que nos ponen...

[...] frente a una eleccién imposible entre un liberalismo salvaje y un comunitarismo
o un republicanismo cerrado e intolerante; y esto es lo que sofoca las nuevas reivin-
dicaciones, negando cada espacio intelectual. (Touraine, 2000, p. 51)

De este modo puede anularse en las personas todo deseo de resistir a aquello que coac-
ciona, domina o somete, limitar su agencia critica o la “capacidad de las personas para
reflexionar sobre sus condiciones de vida, en las sociedades capitalistas actuales, y sobre
los caminos mds pertinentes para enfrentarlas” (Quintana, 2018). El hombre se entrega a
estas condiciones socioecondmicas de existencia limitdndose a satisfacer sus necesidades
o a calmar su ansiedad con productos comerciales (que en realidad puede que no necesite)
hechos a la medida de su personal estilo de vida.

Este suceso puede desmentir dos interpretaciones acerca del neoliberalismo. No apareci6 de
manera espontanea, como producto de un continuum evolutivo en las practicas mercantilistas
cotidianas. Pero tampoco es exacto decir que se deba a la mente de alguien que goza de auto-
nomia para hacer lo que desee. El concepto de racionalidad que propone Foucault indica otro
modo de aparicién (Foucault, 2007). La racionalizacién del capitalismo implicaria la pregunta:
(Coémo hacerlo operable a pesar de las circunstancias que la interpelan?, que no sé6lo vincula a
unos individuos a una forma de ser y de hacer, a una subjetividad particular conveniente a una
forma de poder, sino también a aquellos que la imponen y deben hacerla posible en la préctica.

Por ello, no se trata de la situacién particular de un individuo y de su poca o mucha
virtud, de un estrato socioecondémico, de una clase social envenenada, incapaz de aceptar
el devenir, sino de toda una forma de pensar y de concebir el tiempo, aquel mundo que
Bauman ha analizado bajo el concepto de sindrome consumista (2016), donde el aburri-
miento no permite que la satisfaccién de las necesidades se hagan esperar, con productos
del todo novedosos o susceptibles de ser mejorados ad infinitum, generando una sensacién
permanente de insaciabilidad, pero que aun asi pueden hacer parte provisional de un estilo
de vida que tiene como base el consumismo o, mds exactamente, que transforma a todos
sus integrantes en prosumidores (Ruiz, 2018), con capacidad para consumir y producir
articulos en gran medida desechables.
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Los productores acatan lineamiento y valores impuestas por el mercado para el estable-
cimiento de estilos de vida propios que, como tales, se caracterizan por promover el respeto
absoluto al individuo, el culto al yo (Bedoya, 2018), a sus gustos personales, siempre dife-
rentes, alternos. El llamado de la OCDE (2017) a la diversificacion del mercado tiene su
eco en la necesidad de individualizacién que tiene la sociedad de consumidores. Pero, ;por
qué tiene tal necesidad de individualizar?

Entiéndase de la siguiente manera. Ante la presion y la crisis producida por la resistencia
de los movimientos sociales anticapitalistas de los afios 70 y 80 especialmente y el shock
petrolero de 1973, que dieron lugar al ajuste del modelo liberal, y sobre todo del Estado
de bienestar, éste debid hacer caso a la propuesta que hacia la Escuela Social de Mercados
del neoliberalismo alemdn y austriaco, que proponia una funcién regulatoria del Estado, no
controladora, para atender las dificultades sociales que la economia de mercados generaba
(Puello-Socarrds, 2015). Ajuste, acomodacion, exterminio sistematico, reinterpretacion, res-
iliencia y asimilacién de lo que representa un peligro: eso es lo que ha hecho el capitalismo
ante la crisis y la amenaza de los movimientos de resistencia.

Incluso aquello que antes significaba un peligro (como la extrema pobreza, la inestabilidad
laboral, el posicionamiento a corto plazo de marcas y productos en el mercado global, etc.)
el capitalismo lo ha convertido en condicién de existencia, en oportunidad de afirmacién y
crecimiento. De hecho, como lo explica el profesor Bedoya (2018), la precarizacién de la
vida y la sensacion de inseguridad y de riesgo constante entre los individuos, ha dado lugar a
un tipo de subjetividad adecuado que ofrece dinamismo al mercado: el sujeto emprendedor.

La precarizacién de la vida, con la privatizacién de lo puiblico, permite al Estado desha-
cerse de su deber de satisfacer derechos basicos como la salud, la educacidn, la vivienda y el
empleo, pues el ciudadano debe contar ahora con las capacidades para adquirir todo ello por
si mismo y por medios legales. ;Cémo? A mayor competitividad, conocimiento, habilidad,
innovacién, entonces mayor seguridad laboral y poder adquisitivo; a mayor incompetencia
e improductividad, entonces mayor inseguridad y riesgo. Es decir, si alguien no cuenta con
los minimos vitales es culpa de si mismo, de un yo consciente o racional negligente, de un
demonio estipido, dird Cortina, que muy probablemente no ha sabido establecer redes de
alianza e intercambio comercial, por su egoismo, porque no se ha preparado adecuadamente
para tener qué ofrecer al mercado laboral.

Nuevamente se dird que el pobre es causa de su pobreza, el rico es causa de su riqueza,
el corrupto es causa de su corrupcion, el bueno de su bondad y el malo de su maldad, porque
la perversidad del sistema consiste en hacer creer al individuo que es libre y que su vida,
su forma de vida y su estilo de vida son mérito propio, en tanto es inducido a hacerse com-
petente y altamente productivo, se sepa vender mejor y logre vender mds, y en tanto puede
comprar mds o comprar a otros para el mismo fin. El discurso de la racionalidad neoliberal
a unos jovenes universitario en su dia de graduacién puede ser el siguiente: jTodo cuesta,
td estds solo porque el hombre en esencia es egofsta, los medios para alcanzar un estilo de
vida digno y conforme a tus particulares fantasias son limitados y hay que competir por
ellos; pero tienes todas las capacidades racionales para obtenerlos; solo debes desarrollarlas
a través del autoaprendizaje permanente, porque el riesgo a perderlo todo siempre estara ahf,
la competencia con otros es eterna; la clave estd en innovar todo el tiempo y en ser altamente
productivo; y si fracasas, serds el tinico culpable porque lo tuviste todo para triunfar!
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De otro lado, en caso de que no alcance el dinero, a pesar de todos los esfuerzos, para
obtener de manera legal y a corto plazo aquellos objetos que pueden ir con el estilo de vida
y que exige una clase socioecondmica para ser parte de ella, hay que apelar a las tarjetas
de crédito y a los bancos. De hecho, nunca alcanza. El profesor Maldonado dird que esa
es la idea: que no alcance. Las deudas bancarias son medios estatales de sujeciéon y control
de los individuos (Maldonado, 2017; 2020). Si en las sociedades industriales la disciplina
se ejercia directamente sobre los cuerpos de manera coercitiva, manteniéndolos en lugares
analégicos, cerrados y jerarquizados (casa, colegio, batallén, fabrica, hospital, manicomio,
cércel) (Deleuze, 1991), en la actualidad esa labor la lleva a cabo el sistema bancario y la
mercadotecnia, pero ahora a puertas abiertas.

La captura de datos personales permite el rastreo de patrones individuales de consumo
a través del internet. Con la informacién recopilada se disefian estrategias de mercadeo y
publicidad que luego van a perseguir a estos individuos a través de los medios de comunica-
cion tradicionales de las redes sociales y portales web, con esléganes imperativos e imdgenes
emotivas, hasta hacerles desear y convencerles de adquirir productos que prometen felicidad.
Pero no hay que esperar por ellos. Asi que just do it (eslogan de Nike), porque las tarjetas de
crédito estdn Everywhere you want to be (eslogan de Visa). Vivir para pagar deudas mes a
mes no da tiempo de pensar, de preguntarse, de sospechar y menos de protestar, no permite
el lujo de no tener que trabajar, solo de trabajar para pagar lujos.

Y entonces, ;qué hacer ante ese poder que ejerce control sobre nuestra intimidad y
mantiene unas condiciones de riesgo socioecondémico permanentes, para forzarnos a ser
emprendedores, competitivos, mejoradores continuos, productores y consumidores, como
estrategia de afrontamiento? Dicho con mds claridad, el neoliberalismo parece crear el pro-
blema e imponer una solucion, no para superar el problema, por supuesto, sino para aprender
a vivir con él o, peor atn, para mantener a los individuos sujetos a las condiciones de vida
que establece, eso depende del grado de éxito o de fracaso obtenido. Es un poder que da
infinitas oportunidades porque la competencia necesita que haya victoriosos y rezagados.
Aunque nadie puede morir, todos deben seguir intentdndolo, no renunciar. La competencia
no se termina con el fin del juego o del campeonato, vuelve el afio que viene, la siguiente
primavera, y comienza desde cero, para que nadie piense en el suicidio.

Pero, (Es verdadera la existencia de aquel yo, de aquel individuo consciente de lo que
debe y no debe hacer? ;La culpa de mi bondad o de mi maldad, de mi éxito o fracaso soy
yo? Con el fin de ilustrar la posible dificultad de seguir ofreciendo una respuesta afirmativa
a estas preguntas, se analiza el caso de la popular y enigmética corrupcién administrativa.

4. Corrupcion institucional

Como advierte Arellano (2016), las acciones corruptas no siempre pueden ser entendidas
en toda su complejidad en tanto se consideren producto de una decisién consciente o indi-
vidualmente tomada por alguien concreto. Si bien el ser humano tiene, no solo el derecho
sino el deber de la autodeterminacién, en tanto ser con sentido moral y capacidad para dis-
cernir entre lo que puede estar bien o mal para si mismo y para los demads; en tanto ser con
capacidad para comparar unos valores con un rango de acciones posibles, y para calcular las
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consecuencias de cada una; también es cierto que se trata de un ser social, y actia conforme
a unos lineamientos exteriores consensuados o espontanea.

Esto implica varias circunstancias: 1. Lo bueno y lo malo estd determinado por el con-
texto social en el cual participan e interactian los individuos. 2. Lo bueno y lo malo no tiene
una esencia universal facilmente perceptible por los seres humanos de todas las culturas. 3.
Lo bueno y lo malo también puede ser determinado por las précticas sociales de cada sector
social, cultura o agrupaciéon humana. 4. Los individuos por lo general valoran sus acciones
conforme a las coordenadas que ofrece el contexto social en el cual interactdan.

Por ello, es poco probable que los individuos pertenecientes a una cultura organizacional
especifica, puedan reconocer que han cometido un acto de corrupcidn, incluso si toda la evi-
dencia encontrada se ajuste palmo a palmo con aquello que La ley ha determinado por escrito
como tal (Arellano, 2016). No es cinismo del presunto culpable. De este modo, no solo
podria encontrar explicacién la llamada cultura de la corrupcion, también la cultura de la
violencia, la cultura de la ilegalidad, y cualquier tipo de comportamiento generalizado que
puede ir en contra del interés mds general de una empresa, una institucién o una sociedad.

Por ejemplo, un funcionario ptiblico o un empleado de una empresa no importa el rango,
puede perfectamente tomar decisiones y actuar conforme a una moral social o cultura organi-
zacional convencional (Urquijo, 2011), absolutamente convencido de no ser objeto de censura,
en tanto observe que los demds miembros de su sector actian de la misma manera. Lo que es
un escdndalo en una sociedad, puede ser absolutamente casual, cotidiano y honesto en otra.

No obstante, desde el punto de vista creacionista, tomado el ser humano como unidad de
accidn racional y origen consciente de todo estado de cosas, de toda situacién o fendmeno,
se comprende que existen niveles de conciencia. Asi, a mayor conciencia y mayor inteli-
gencia, menor egoismo y casos de corrupcién, y a menor conciencia, menor inteligencia,
mayores casos de corrupcién, menos actos compasivos y mayor exposicion a la venganza y
la violencia de una sociedad que ha sufrido el ataque.

No obstante, como se observa, existen situaciones sociales e institucionales que trascien-
den lo personal, o bien, que no son comprensibles desde el enfoque individualista que ve
al ser humano como centro racional y originario del bien y del mal. Si ello fuera asi, hace
tiempo que la fuerza coercitiva de los ejércitos y de las instituciones educativas habrian dado
solucion eterna a todas las situaciones de injusticia. Pero no es asi. La propuesta del sector
educativo funcionaria si todo dependiera en realidad de seres humanos racionales atomizados.

Una cultura particular, comunidad o identidad (sé como todos, cree en lo que todos
creen, has lo que todos hacen), unas reglas y protocolos institucionales (has lo que ten-
gas que hacer para alcanzar las metas propuestas sin salirte del marco normativo), unas
demandas o exigencias sociales y laborales (sé profesional, sé creativo, sé innovador, sé
emprendedor, sé ti mismo), unas instituciones educativas que infunden un tnico y verda-
dero modo de ser (sé competitivo, mantente actualizado en tus competencias y sé altamente
productivo), involucran a las personas en interacciones, procesos y actuaciones cotidianas
que poco o nada dan permiso o espacio para la reflexion y la toma de decisiones desde un
codigo moral o perfil ético ideal universal. En este sentido las instituciones educativas y el
sistema bancario, como se ha sefialado, tendrian mucho mds en comtn como dispositivos
de control de los poderes estatales y econémicos.
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El delirio por la competitividad es emblemadtico, arrastra a situaciones limite que terminan
por generar escenarios exactamente contrarios a aquellos esperados. Por lo general se sefiala a
la corrupcioén institucional, pero también a la trampa y el plagio estudiantil en las instituciones
educativas como causales de baja competencia y baja calidad académica. No obstante, la
situacion es exactamente la contraria: la presion que ejerce la sociedad, las tarjetas de crédito,
las empresas y las instituciones a sus funcionarios y estudiantes para alcanzar unos resultados
en muy poco tiempo, no parece dejar mds alternativa que acudir a atajos estratégicos: trampa
en exdmenes y pruebas, plagio de productos académicos, robo de patentes, extorsiéon, ame-
naza, dopaje; y luego, desercién escolar, baja calidad en productos y servicios profesionales,
baja capacidad adquisitiva, reportes DataCrédito y embargos. por dltimo, nuevamente censura
y rechazo social. ;Qué le queda a este profesional, deudor, deportista o estudiante por hacer?
Acudir de nuevo a los atajos estratégicos relacionados con actos de corrupcién.

El escenario es el siguiente: Se estd ante una insaciable demanda de alta competitividad
(autoaprendizaje permanente), vulnerable ante propuestas y alternativas poco honestas de
alcanzar en muy poco tiempo metas empresariales de las cuales depende su permanencia en
el mercado, con deudas en el banco y una imagen social y una reputacién profesional que cui-
dar. Como se observa, las mismas condiciones que impone la sociedad y las empresas (la alta
competitividad), con la promesa de una vida buena y digna, son aquellas que con mayor fuerza
empujan a las personas a la locura, el suicidio, el endeudamiento, la estafa y la corrupcion.

No obstante, en la corrupcion institucional se puede ir atin més alld. Investigadores sobre el
fenémeno como Page (2018) o Lessig (2014), consideran que ni siquiera es necesario afectar
las reglas institucionales para que tenga lugar la corrupcién administrativa. Las mismas reglas
y condiciones de accién que permiten y hasta exigen las empresas e instituciones a sus funcio-
narios y empleados, en si mismas pueden ponerse en contra de su propia mision institucional.

Page ofrece el ejemplo emblemadtico de los politicos, a quienes les es permitido recibir
dinero a modo de donacién por parte de sectores poderosos de la economia, con el objeto
de financiar sus campafias electorales. El 16gico y necesario resultado de este procedimiento,
cuando el politico ha ganados las elecciones y estd en posicién de tomar decisiones admi-
nistrativas, es la priorizacién de los intereses particulares de aquellos donantes, por encima
de los intereses de la gran cantidad de ciudadanos que efectivamente votaron por él. De este
modo, una institucién gubernamental, cuya mision es la salvaguarda del bien comin, termina
forzando el respaldo de intereses privados (Page, 2018).

5. Conclusiones

. Se puede seguir hablando de decisiones auténomas en situaciones tales de coaccién?
(Se estd ante actuaciones egoistas, o actuaciones para la sobrevivencia o la adaptacion?
(La amenaza del fracaso educativo o escolar, la amenaza de la exclusién social, el miedo a
la soledad y a DataCrédito pueden permitir y ameritan acciones absolutamente racionales,
conscientes y compasivas? ;La configuracién espontdnea de culturas organizacionales y
la elaboracién de reglas legitimas para la operatividad institucional pueden determinar los
comportamientos de sus miembros e ir en contra de las propias institucionales?

Asf son sefialadas las inquietudes abordadas a lo largo del presente ensayo, cuyas respues-
tas se consideran, por supuesto, tentativas y generales. Sin embargo, han permitido una mirada
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panordmica y sefialar una gran cantidad de aspectos en los cuales es necesario profundizar. Por
ello, sin muchas pretensiones se sefiala la siguiente conclusién a modo de sintesis.

Antes de juzgar a cualquier individuo como bueno o malo, honesto o deshonesto, estipido
o consciente, es decir, antes de realizar una afirmacién moral sobre su comportamiento a par-
tir de criterios con pretensiones universalistas —como los Derechos Humanos, las leyes del
mercado o un concepto definitivo para ser humano—, se deben considerar sus alternativas de
decision. En el sentido aqui sefialado y cuestionado, se puede analizar la conveniencia o incon-
veniencia de las alternativas, cuando todas son funcionales y acordes a una racionalidad ins-
trumental, a unas relaciones interpersonales modeladas por los poderes econdmicas globales.

Los criterios para la toma de este tipo de decisiones son conocidos: eficacia, eficiencia,
efectividad, sostenibilidad, mantenimiento de un estilo de vida, incremento de capital social
y econdémico. Aqui el modelo econémico descrito no se cuestiona; de hecho, se da por
sentado que es el unico, el mds conveniente, el mas adecuado. Existen reglas y derechos a
respetar y metas que cumplir. Su seguimiento y obtencién aseguran el éxito. Pero cuando la
competencia y la fortuna no son las suficientes para el logro de dichas metas, se hace lo que
sea para alcanzarlas: corrupcién administrativa, fraude académico, endeudamiento, dopaje.

Sin embargo, se mantiene intacto y sin censura el modelo de economia de mercados que
determina solo un modo de relacionamiento entre los individuos y las culturas. En este sentido
nadie vale para otro sino como posible comprador o vendedor de algo. Entre tanto, se proponen
cultivar un estilo de vida, un adentro particular, sobre el cual tener dominio. Aqui es posible
reconocer el concepto de moral de los esclavos de Federico Nietzsche (2002, p. 50), en tanto
los individuos no actien y solo reaccionen hacia dentro o contra s{ mismos. No se reconocen
como actores con capacidad de afectacién o cambio sobre un afuera, sobre otros individuos,
sobre el tipo de relacion interpersonal, sobre el sistema econdémico, politico o bancario. Solo
reaccionan hacia adentro tratando de adaptar sus deseos, sus pasiones, sus necesidades a las
condiciones y requerimientos de las fuerzas incuestionables de fuera. ;Moral del resenti-
miento? No, sin resentimientos, mds bien adaptacién, no censura, adaptacion.

No obstante, existen otros criterios de buisqueda y abordaje de alternativas de decision,
mds alld de las virtudes, mds alld de los valores universales, que podrian respetar lo que
Touraine 1lama el principio de “subjetivacion”, el “deseo de individuacién” (2000, p. 61),
o lo que con Nietzsche (2002) se puede entender como voluntad de poder activa, capaz de
afirmarse a si misma en su deseo de transformar y crear, incluso nuevos valores, sin referen-
cia moral contra otros, sin poner el signo negativo “malo” sobre otras culturas o identidades,
con el deseo pleno de actuar e interactuar por otros individuos no solo con pretensiones
econdmicas; y sobre todo, con capacidad para sospechar siempre de aquellas alternativas
de decisiéon —provenientes de grandes poderes globales capaces de penetrar hasta la esfera
de la intimidad —, que revierten apariencia de autonomia, pero que a corto plazo restringen
las libertades y debilitan ese deseo de ser simplemente distinto.
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Resumen. En la genealogia del cuidado de si,
Foucault afirma que la filosoffa cartesiana pro-
pina a esta tradicion el golpe definitivo que la
condena al olvido. A partir de entonces, el sujeto
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Descartes la cuestion del cuidado no es olvidada,
sino que precisamente la empresa de la recons-
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Abstract. In the genealogy of self-care, Foucault
states that Cartesian philosophy deals this tradi-
tion the final blow that condemns it to oblivion.
Since then, the subject no longer has to practice
any transformation of his being as a subject in
order to access the truth; the correct use of his
cognitive faculties is enough. This article argues
that in Descartes the question of care is not for-
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A partir de Descartes ya no seria necesaria ninguna transformacién del sujeto, sino que le
basta con utilizar correctamente sus capacidades cognoscitivas.

Tras la publicacién del curso del College de France L’herméneutique du sujet, esta
temadtica fue discutida por Guenancia, que rechazé la lectura foucaultiana por no tener en
cuenta la presencia de aspectos espirituales en la empresa cartesiana, como la peregrinacion
a Nuestra Sefiora de Loreto y, sobre todo, por no haber considerado que en la generosidad
la perspectiva de la subjetividad es ampliamente superada (2002, 253). Sin embargo, las
conferencias y cursos que han aparecido con posterioridad hacen necesaria una revision del
debate, en tanto que explicitan la existencia de una conexion entre la lectura de Descartes
ofrecida en Histoire de la folie y la de los textos sobre el cuidado de si. Asi, tras exponer
como se relacionan estas dos lecturas de Descartes, en este texto se analiza la justicia del
lugar que Foucault le otorga en la historia del cuidado de si. La tesis que se defiende es que
en Descartes la cuestion del cuidado no es olvidada, sino que precisamente la empresa de
la reconstruccién del edificio del conocimiento para la bisqueda de la verdad es abordada
como fruto de una decisién moral sobre la forma de vida.

s oz

1. Descartes o la clausura de la tradicion del epimeleia heautou

A partir del afio 1980, la obra de Michel Foucault sufre una torsién. Tras el estudio de
las formas en las que el sujeto es objeto de saber y objeto de dominacién, Foucault arriba
a la nocién de gobierno en la que descubre una cohabitacidn entre procesos de coercién y
técnicas mediante las que el individuo se constituye o se modifica a si mismo. Haciendo
la genealogia de las exhortaciones a decir la verdad sobre uno mismo que forman parte de
las técnicas de gobierno de los otros, el autor toma consciencia de que estas no siempre
han estado enmarcadas bajo una obligacién general de obediencia, sino que en el mundo
griego y romano han permitido el establecimiento de una relacion del sujeto consigo mismo
en la que este se constituia como tal. Esto lleva a Foucault a afirmar que el sujeto no solo
es constituido a través de las practicas de dominacion, sino que también se constituye a si
mismo a través de ciertos métodos. Es la investigacion de estas practicas de si la que da
lugar a una nueva aparicién de Descartes en el corpus foucaultiano tras Histoire de la folie.

De esta forma, en el curso del College de France L’herméneutique du sujet (1981-1982)
el autor francés busca demostrar que, a diferencia de lo que la tradicién ha hecho creer, en la
cultura griega el precepto délfico «condcete a ti mismo» estaba subordinado a la nocién mas
general de «inquietud de si». La necesidad del autoconocimiento aparece con el personaje de
Sécrates siempre asociada al principio mds general de ocuparse de uno mismo, como una de
sus formas (Foucault, 2001, 5-7). Es decir, el sujeto solo podia tener acceso a la verdad bajo la
condicidn de realizar previamente sobre si mismo en tanto que sujeto una serie de transforma-
ciones. El cuidado de si tuvo un papel tan central en la cultura antigua que en las sociedades
helenistica y romana se convirti6 en el principio de toda conducta racional, constituyéndose
una verdadera «cultura de si». Esto le llevé a Foucault a distinguir entre la filosofia, definida
como el pensamiento que se pregunta por las condiciones y los limites del acceso del sujeto
a la verdad, y la espiritualidad, es decir, «las pricticas y las experiencias por las cuales el
sujeto efectda en si mismo las transformaciones necesarias para tener acceso a la verdad»'

1 Las traducciones son propias.
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(2001, 16-17). Por tanto, en la cultura de si antigua, para que el sujeto pudiera acceder a la
verdad, no podia tomarse a si mismo como una simple funcién receptora de contenidos, sino
que debia ejercer previamente un trabajo sobre si, debia cumplir con la responsabilidad de la
propia transformacion ya que no era posible la verdad sin conversion. Y este acceso a la verdad,
como producto de una conversion ascética tiene «efectos del contragolpe», es decir, realiza el
ser mismo del sujeto. En consecuencia, el famoso precepto griego «condcete a ti mismo» se
convierte en un instrumento del cuidado de si, de la transformacién que el sujeto ha de obrar
sobre si para acceder a la verdad (Foucault, 2001, 17-19).

Dados dichos presupuestos, Foucault emprende un recorrido por las distintas variaciones
de esta nocién en el que distingue tres momentos: el socratico-platénico, la edad de oro del
epimeleia heautou en el periodo helenistico y romano, y la ascética del cristianismo primitivo.
Ahora bien, si esta nocién es tan extrafia para nosotros es debido, afirma el autor, a los fuertes
golpes que la han condenado al olvido. El primero de ellos fue precisamente el ascetismo
cristiano que transformo el objetivo de la constitucion de si griega y romana en la necesidad
de renunciar a s{ mismo para alcanzar la santidad. Como resultado, el horizonte general del si
mismo comenz6 a desdibujarse. Pero para Foucault el punto determinante de esta decadencia
es el «xmomento cartesiano», que revalorizo el autoconocimiento y devalué el cuidado de si. A
juicio del autor, Descartes utiliza una técnica de si como la meditacién, originalmente empleada
para obrar una transformacion del si mismo que permitiera el acceso a la verdad, con el fin
de establecer como primera verdad la evidencia de la existencia del sujeto. En otras palabras,
a partir de entonces, el individuo no necesita ninguna técnica de si que transforme su ser en
tanto que sujeto para acceder a la verdad, le basta con el conocimiento (Foucault, 2001, 19).
Y aunque se encuentran algunas resonancias de la tradicién de los ejercicios de si en autores
posteriores como Leibniz o Spinoza, y a pesar de que esta cuestion se desplazé al interior de
ciertas formas sociales —como la necesidad de pertenecer a una clase—, la importancia del
momento cartesiano reside en que fue el primer paso del proceso que condend al olvido a las
relaciones entre el sujeto y la verdad en la cultura occidental (Foucault, 2001, 29-31).

Ahora bien, esta no fue la primera ocasion en la que Foucault propuso una lectura critica
de las consecuencias que, a su juicio, tuvo la filosofia de Descartes. En Histoire de la folie
a I’age classique ya describié el efecto de la filosofia cartesiana en la comprension de la
locura como un «coup de force», un gesto violento por el que el pensamiento y la locura
se convierten en elementos inmiscibles (Foucault, 1972, 56). Por otra parte, en el curso al
que acabamos de referirnos, L’hermenéutique du sujet, la torsién cartesiana por la que el
sujeto deja de ser constituido para ser constituyente de una prictica de conocimiento es
denominada «moment cartésien» (Foucault, 2001, 15-16, 19, 29). No obstante, la expresién
«coup cartésien» es recuperada posteriormente en un debate mantenido en la Universidad
de California en Berkeley para referirse a las relaciones entre Montaigne y Descartes en el
marco de la epimeleia heautou (Foucault, 2015, 175-176). Estos dos momentos de ruptura,
(estén relacionados? Foucault da algunas pistas para entender como puede trazarse la cone-
xién. En el paso de Montaigne a Descartes, las condiciones de acceso a la verdad dejan de
atafier a transformaciones que haya que realizar sobre el sujeto, y en su lugar se establecen
condiciones internas al acto de conocimiento —formales, objetivas, metodolégicas— y
otras extrinsecas que solo conciernen al sujeto en su existencia concreta pero no en cuanto
a la estructura de su subjetividad, como son las condiciones culturales o morales —recibir
formacion o no tener intereses espurios—. Y entre estas tltimas hay una especialmente inte-
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resante para nuestro proposito: «conditions comme : “Il ne faut pas étre fou pour connaitre la
vérité” (importance de ce moment chez Descartes)» (Foucault, 2001, 19). Pero, si de acuerdo
con Histoire de la folie Descartes habia exiliado a la locura al plantear que su posibilidad
era ajena al pensamiento, ;qué amenaza debe conjurar el sujeto para conocer la verdad?
La locura en la experiencia cldsica puede afectar al individuo pero no al pensamiento, es
decir a la razén (Foucault, 1972, 58). En este sentido, nos es muy valiosa la diferencia que
sefiala Fréderic Gros entre locura y sinrazén, a pesar de las ambigiiedades que encontramos
en el texto foucaultiano. La primera refiere a la «divisién originaria» de la que Foucault
busca realizar una «historia tragica» de la cultura, en la que observar cdmo esta se construye
por el rechazo de lo que no es. De esta forma la locura significa el limite de toda experiencia
posible. Después, en un nivel superior, se construyen las experiencias que de esta divisidn,
de este limite que representa la locura, tienen lugar en cada época. Y precisamente es la
«sinrazén» la que define la experiencia cldsica, aunque Foucault no sea exhaustivo en su uso
(Gros, 2000, 31-33). A este respecto es particularmente relevante la precisién que ofrece el
autor en su respuesta a la critica formulada por Derrida: Descartes se niega a someterse a la
prueba de la locura y para ello define a los locos como insani, amens y demens. El primer
término es una expresién médica que describe las imaginaciones de las que son victimas los
insensatos y que les llevan a tomarse por lo que no son. Los otros dos conceptos pertenecen
al campo juridico, designan la incapacidad de estos individuos para ejercer ciertos derechos
y Descartes los utiliza para justificar la imposibilidad de seguir su ejemplo (Foucault, 1994,
253-254). La prueba de la locura no puede ser efectuada porque en ese instante la medita-
cién quedaria suspendida por la invalidez del sujeto que se propone realizarla. En cambio,
el suefo si le permite dudar de su actualidad —del lugar en el que estd o del calor que la
estufa le hace sentir— sin que por ello deje de ser un sujeto valido, ya que forma parte
de los recuerdos y virtualidades mds frecuentes. Finalmente, la hip6tesis genio maligno, a
pesar de que extiende la sospecha mucho mds all4 de los errores sensibles de los que son
objeto los locos, quien la formula no es por ello preso de su efecto: la locura se impone, el
gran engafiador me permite no creer que esta actualidad es la mfa. Foucault afirma que es
la constitucion previa del sujeto razonable mediante la expulsién de la locura la que per-
mite que de hecho no se le preste ninguna credulidad al genio maligno (1994, 261-266). Es
decir, a juicio de Foucault, la descalificacién de la locura como posibilidad para un sujeto
razonable es previa a la meditacién. De esta forma, el ejercicio de Descartes ya ha sellado
la oquedad de la locura cuando se plantea dudar de todo lo que alguna vez ha sido tomado
por verdadero y de esta forma también ha definido con anterioridad lo que significa pensar.
Por tanto, los dos coups cartésiens que Foucault denuncia en la exclusién de la locura
y en el olvido de la tradicion de la epimeleia heautou estan estrechamente relacionados.
Descartes utiliza la meditacion, un ejercicio del pensamiento propio de la tradicién de la
inquietud de si en el que el sujeto se modifica a si mismo mediante el discurso que va
pronunciando, con el pretexto de someter a duda todo lo que ha sido tomado alguna vez
por verdadero y fundamentar asi el conocimiento cientifico, pero sin confesar que su gran
victoria ha sido previa, ya que la razén entra en el proceso purificada del peligro que queria
afrontar. Al rechazar la legitimidad de la prueba de la locura, que ponia en duda lo més
evidente, establece implicitamente el limite de la verdad y de lo razonable: lo evidente es
verdadero (Foucault, 2012, 96). Como consecuencia de ello, este ejercicio de si acotado
y controlado llega a la conclusién de que el sujeto puede alcanzar la verdad mediante la
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correcta aplicacién de los criterios del recto conocimiento. Las técnicas utilizadas durante
siglos para transformar el ser del sujeto se convierten en métodos para la fundamentacién
del conocimiento cientifico (Foucault, 2013, 119-121). El gesto violento que expulsa a la
locura permite que la meditacion termine consagrando al sujeto cognoscente como sujeto
verdadero y someta la tradicién del epimeleia heautou al conocimiento?.

Una vez expuesto el lugar que Foucault reserva a Descartes en la genealogia del cuidado
de si y cdmo su interpretacion en Histoire de la folie completa esta lectura, en las siguientes
secciones se discute dicha posicion.

2. La necesidad de la verdad para la correcta direccién de la vida

En primer lugar es necesario recordar cudl es el fin de la empresa cartesiana, el contexto
desde el que se plantea su trabajo. En el Discours de la méthode Descartes comenta que
el desencadenante de su investigacion fue su insatisfaccion con la educacion recibida, que
no le ayudaba mds que a reconocer su propia ignorancia, y la impotencia de la filosoffa en
la que no habia nada que no fuera motivo de disputa (VI 4-6)3. Pero no es una motivacién
tedrica la que impulsa al autor a buscar una salida a la situacién de estancamiento en la
encontraba el saber, sino que ante todo es practica: Descartes quiere «aprender a distinguir
lo verdadero de lo falso para ver claro en sus acciones y andar con seguridad en esta vida»
(VI 10). Asi, la metafora arquitecténica de reconstruccion del saber desde sus cimientos a la
vez que pone de manifiesto que es imposible la ética sin solucionar previamente la cuestién
metafisica, no puede hacernos perder de vista que el levantamiento dicho edificio tiene como
fin la direccion de la vida (VI 14). En la misma linea, en el comienzo de las Méditations
el autor manifiesta que en esta obra se dedica a la reconstruccién de los cimientos sobre lo
que se ha de establecer algo «firme y constante en las ciencias» (IX, 1 13).Y, ;cudles son
estas ciencias? En los Principes de la philosophie el autor describe la filosofia como un
arbol en el que las raices son la metafisica, el tronco la fisica, y las ramas las tres ciencias:
la medicina, la mecdnica y la moral. Por esta tdltima entiende:

«La mads alta y perfecta Moral que, presuponiendo un completo conocimiento de las
otras ciencias, es el dltimo grado de la Sabiduria, ya que no se recogen los frutos del
tronco ni de las raices, sino solo de las extremidades de las ramas. Asi la principal
utilidad de la Filosoffa depende de aquellas partes de la misma que solo pueden
desarrollarse en dltimo lugar» (IX, 2 14).

Por tanto, el primer punto que hay que tener presente es el marco en el que sitda el autor su
investigacion. El proyecto cartesiano busca la excelencia moral, es decir, la reconstruccién un
gobierno de la vida. Como ha mostrado Lazaro, de esta forma Descartes intenta solucionar el pro-
blema que habia planteado Montaigne: la separacion radical entre verdad y vida (2012, 159-177).

Consecuentemente, Descartes dedica la primera fase de su exploracion a la metafisica.
Sirviéndose de la l6gica, la geometria y el dlgebra formula las cuatro reglas del método que

2 Para un andlisis mds detallado de la relacién entre los dos momentos cartesianos y el lugar que con respecto a
ellos ocuparia la figura de Montaigne en la filosofia de Foucault cfr. Jiménez Villar (2020).

3 Todas las referencias y citas a las obras de Descartes se hacen siguiendo la edicion Adam-Tannery, sefialada en
la bibliografia. El niimero romano indica el volumen.
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aplica a la filosofia (VI 18). Y asi, para poder deshacerse de todas las opiniones que hasta
entonces habia tomado por verdaderas, decide no tomar por ciertas aquellas en las que
pueda encontrar el mds minimo motivo de duda: la falibilidad de los sentidos nos impide
creer en los contenidos que estos nos representan, al no poder distinguir entre suefio y
vigilia la experiencia de lo real es desestimada y la hipétesis de que Dios haya querido que
nos engafiemos incluso en las verdades matemadticas deja al meditador en una situacién de
absoluta intemperie. Serd el descubrimiento del cogifo lo que permita encontrar la salida
y la colocacién de la primera piedra del edificio del saber. A esta primera intuicién le van
aparejados los criterios de verdad, la claridad y la distincién, que permitirdn distinguir a
partir de entonces conocimientos verdaderos y falsos. Nuestro entendimiento no es infinito,
a diferencia del de Dios, su alcance estd limitado, pero lo que percibe con claridad con
distincidn es necesariamente verdadero, afirma Descartes (IX, 1 49-50).

Ahora bien, ;cémo debemos entender esta legitimacion de las percepciones que van
acompaifiadas por el sello de la claridad y la distincion? Para solucionar esta cuestion es
necesario, en primer lugar, recordar qué es el juicio para Descartes. Los dos modos del
pensamiento son la percepcidn del entendimiento y la accion de la voluntad. Y para que emi-
tamos un juicio no es suficiente con que el entendimiento perciba, sino que es imprescindible
el concurso de la voluntad. De hecho, el error se produce cuando la voluntad sobrepasa los
limites marcados por el entendimiento (IX, 2 39-40). Y en la Meditacion cuarta Descartes
nos dice como es posible contenerla: «por medio de una meditacion atenta y reiterada». El
hombre no debe quejarse de las limitaciones de su entendimiento o de que la insaciabilidad
de la voluntad lo conduzca al error, ya que al menos tiene el poder de contenerla dentro
de los limites del conocimiento. Y de esta forma, la meditacion «graba» en la memoria el
habito o la costumbre de no errar, es decir, de no aceptar como verdadero més que lo claro
y lo distinto (IX, 1 49). Desde este punto de vista, la funcién de la meditacién serfa habi-
tuar a la voluntad a actuar segin la primera regla del método: «no admitir como verdadera
cosa alguna, como no supiese con evidencia que lo es; es decir, evitar la precipitacion y la
prevencién, y no comprender en mis juicios nada mds que lo que se presentase tan clara y
distintamente a mi espiritu, que no hubiese ninguna ocasién de ponerlo en duda» (VI 18).

Sin embargo, esta respuesta no satisface la pregunta que nos hacfamos antes: ;por qué
Descartes argumenta que toda percepcion clara y distinta ha de ser juzgada como verdadera?
Que no pueda ser admitido como verdadero nada que no sea claro y distinto, no implica
que la admisién como verdadero de lo claro y lo distinto esté justificada. Es decir, cuando
el entendimiento percibe con claridad y distincion, jel asentimiento de la voluntad se sigue
necesariamente? Parece que aqui estd la clave de la lectura que propone Foucault cuando
afirma que la filosoffa cartesiana no es mds que la legitimacién de la evidencia del sujeto
cognoscente sin necesidad de transformacion previa. Ahora bien, frente a esta interpretacion
cabe preguntarse si la voluntad ha de ser habituada a asentir ante lo claro y lo distinto, si la
verdad necesita ser ejercitada. Esta reflexion nos conduce de lleno al problema de la libertad.

3. Lalibertad ante la verdad y para el ejercicio de la verdad
Descartes sostiene que la voluntad es libre, pero en esta libertad distingue dos estadios.
El més bajo lo constituye la libertad de indiferencia, y se produce cuando las percepciones

son confusas y el sujeto no se siente mas inclinado hacia una opcién que hacia otra. En
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cambio, el grado mayor de libertad se practica cuando la percepcién clara y distinta nos
hace mds propensos a tomar una eleccidn, a lo que Vidal Pefia, en su edicién de las Medita-
ciones, denomina «libertad como reconocimiento de la necesidad» (Descartes 1977, 435, n.
36). En este dltimo sentido, Descartes apostilla: «la gracia divina y el conocimiento natural,
lejos de disminuir mi libertad, la aumentan» (IX, 1 46). De esta forma, el asentimiento de la
voluntad ante la percepcidn clara y distinta marca el mayor grado de libertad posible. Ahora
bien, aunque implique un menor grado de libertad, ;la voluntad puede no asentir ante la
percepcion clara y distinta? A este respecto, en la carta enviada por Descartes a Mersenne
el 27 de mayo de 1641 encontramos una precision muy esclarecedora:

[L]a indiferencia significa propiamente ese estado en el que se encuentra la voluntad
cuando el conocimiento de lo que es verdadero o de lo que es bueno no la lleva a
seguir un partido mds que otro; y en ese sentido la he tomado cuando he dicho que
el grado mds bajo de la libertad consistia en poderse determinar hacia cosas por las
cuales tenemos una absoluta indiferencia. Pero acaso por esta palabra indiferencia
hay otros que entienden esta facultad positiva que tenemos de determinarnos a uno
u otro de dos contrarios, es decir, a perseguir o huir, a afirmar o negar una misma
cosa. Sobre lo cual tengo que decir que jamas he negado que esta facultad positiva
se encontrara en la voluntad; tanto es asi que estimo que se encuentra en ella no solo
siempre que se determina a esta clase de acciones, a las que el peso de ninguna razén
lleva a hacia un lado més que hacia otro, sino también que se encuentra mezclada
en todas sus demds acciones, de manera que no se determina jamds si no la pone
en préctica; incluso que aun cuando una razén muy evidente nos lleva a una cosa,
aunque moralmente hablando sea dificil que podamos hacer lo contrario, hablando,
sin embargo, absolutamente lo podemos, pues siempre somos libres de no seguir
un bien que nos es claramente conocido o de admitir una verdad evidente solo con
tal de que pensemos que es un bien testimoniar de ese modo la libertad de nuestro
libre albedrio. [...] Pues la amplitud de la libertad consiste en la gran facilidad que
tenemos de determinarnos o en el gran uso de esta potencia positiva que tenemos
de seguir lo peor mientras conocemos lo mejor» (III 378).

Para el problema que nos ocupa, es especialmente relevante la afirmacién de que ante
la percepcion de verdad, es decir, de un contenido que se presenta con claridad y distincién
ante los ojos del espiritu, tenemos una obligaciéon moral de asentimiento, no absoluta. Es
decir, la voluntad puede no plegarse, pero si lo hiciera serfa objeto de alabanza. También en
los Principios de la filosofia, Descartes lo deja meridianamente claro:

«[A]si como no se otorgan alabanzas a las miquinas que realizan movimientos diversos
y los ejecutan con tanta precision como cabria desear, por cuanto estas maquinas no
desarrollan accién alguna que no deban realizar de acuerdo con sus mecanismos, sino
que tales alabanzas se tributan al disefiador de las mismas por cuanto ha tenido el
poder y la voluntad de componerlas con tal artificio, de igual modo debe atribuirsenos
mayor mérito cuando, en virtud de una determinacion de nuestra voluntad, escogemos
lo que es verdadero cuando lo distinguimos de lo que es falso; esto no se haria si
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estuviésemos determinados a actuar de un modo y estuviésemos obligados a ello en
virtud de un principio ajeno a nosotros mismos» (IX, 2 84-85).

Para ser dignos de alabanza epistémica cuando afirmamos que un contenido claro y
distinto es verdadero, debemos poder no afirmarlo. Ahora bien, ;qué provoca que no consi-
deremos verdadero lo que el entendimiento nos presenta como claro y distinto? ;La voluntad
es perversa? Antes de discernir estas cuestiones es necesario saber como opera la voluntad.

En Les passions de 1I’ame, Descartes explica como son las relaciones entre esta y el
cuerpo. Lo que es una accién con respecto a la primera es pasion con respecto al segundo,
y viceversa. Asi, mientras que las funciones del cuerpo son el calor y el movimiento, las del
alma son sus acciones y sus pasiones (XI 329). Las acciones del alma son sus propias voli-
ciones, mientras que las pasiones son sus percepciones o conocimientos, que no dependen
de ella (XI 342). En el caso de estas ultimas, Descartes distingue entre las que tienen como
causa el alma, es decir, las percepciones de sus voliciones o conocimientos, de las que tienen
como causa el cuerpo. Entre las que tienen como causa el alma, el autor cuenta no solo con
las percepciones de que conocemos o queremos algo, sino también aquellas en las que ima-
ginamos algo que no existe. Sin embargo, en ambos casos es preferible la denominacién de
accién de la voluntad, ya que provienen de ella (XI 344). Ahora bien, entre las causadas por
el cuerpo, se encuentran tanto las que provienen de los nervios, como otras producidas por
los espiritus agitados cuando siguen ciertas «huellas» de impresiones previas, sin el concurso
de nuestra voluntad. Estas, a pesar de tener un origen turbio, pueden ser tan verdaderas para
nosotros como las primeras (XI 344-345, 348-349). Y a su vez, entre las que provienen de
los nervios, Descartes distingue las que se refieren a objetos exteriores, las que se refieren a
nuestro cuerpo (como la sed o el hambre), y las que se refieren a nuestra propia alma (como
la alegria o célera). Solo para este tiltimo caso el autor considera apropiado la denominacién
«pasiones del alma». Asi, propone la siguiente definicion: son «percepciones, sentimientos o
emociones del alma que se refieren particularmente a ella, y que son causadas, mantenidas
y fortalecidas por algin movimiento de los espiritus» (XI 349). En consecuencia, afirma
Descartes, cuando vemos un animal viniendo hacia nosotros, a través de los nervios 6pticos
y la accién de los espiritus se forma la imagen de dicho animal en la glandula, que a su vez
«actia contra el alma» y le hace ver su figura. Pero, si ademads esta figura guarda relacién
con cosas que antes han sido perjudiciales para el cuerpo, provoca en el alma la pasién del
temor o de la valentia, seglin «como uno se haya preparado antes». Ademas, los espiritus
que han reflejado la imagen en la glandula se trasladan en cierta medida a los nervios que
producen la huida a través de los movimientos de la espalda y las piernas (XI 355-357).

De lo anterior se sigue que la principal consecuencia de la pasion es la determinacién de
la voluntad, la predisposicion del alma a querer ciertas cosas. Dado que la voluntad es libre
y absolutamente poseida por el alma, el cuerpo solo puede modificarla indirectamente a
través de las pasiones. Ahora bien, el camino inverso también es posible: la voluntad puede
modificar las pasiones indirectamente, es decir, a través de juicios o razones (XI 359-360)%.
Porque, como indica el articulo 44 de las Passions, «cada volicidn estd naturalmente unida
a algin movimiento de la glandula, pero por aplicacién o por hdbito se la puede unir a
otros» (XI 361-362). Asi, afirma el autor:

4  En este sentido, Ldzaro indica que el conocimiento de si va de la mano del dominio de si (2012, 249-257).
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«[P]ara excitar en uno mismo el arrojo y quitar el miedo, no basta con tener voluntad
para ello, sino que es necesario esforzarse en considerar las razones, los objetos o
los ejemplos que persuaden de que el peligro no es grande; que siempre hay mayor
seguridad en la defensa que en la huida; que tendremos la gloria y la alegria de haber
vencido, mientras que solo podremos esperar el pesar y la vergiienza de haber huido,
y cosas semejantes» (XI 363).

En consecuencia, en el campo de batalla que es la gldndula pineal se enfrentan el cuerpo
y el alma: las pasiones intentan dirigir nuestra voluntad y la voluntad busca imponerse a las
pasiones a través de razonamientos.

Y ahora, una vez aclarada la relacién de la voluntad con respecto al cuerpo, estamos en
disposicion de dilucidar la relacion de la voluntad con el entendimiento. Para ello, volvamos
a las Méditations.

En numerosos lugares del texto Descartes afirma que el ejercicio filoséfico que va a ini-
ciarse ha requerido unas condiciones de posibilidad externas al contenido que va a exponer.
Ante una empresa de tal envergadura, en primer lugar ha considerado necesario esperar a
tener una edad en la que ya no pueda prever alcanzar otra mds adecuada. Pero también ha
proveido a su espiritu con la soledad necesaria para poder emprender la destruccién de sus
antiguas opiniones, encontrdndose asi «libre de todo cuidado» (IX, 1 13).

En segundo lugar, Descartes presenta las meditaciones como ejercicios diarios. El paso
del tiempo adquiere un papel fundamental y, en consecuencia, aparece en reiteradas oca-
siones. Asi, la segunda meditaciéon comienza con «mi meditacién de ayer... » (XI, 1 18).
En la meditacién cuarta confiesa que durante estos dias ya se ha acostumbrado a apartar su
pensamiento de las cosas sensibles (XI, 1 42). La meditacién quinta se justifica como una
investigacién sobre si se puede conocer algo de las cosas materiales, ya que el saber sobre
qué hay que hacer para alcanzar la verdad permite «librarse de las dudas que han asaltado
los dias anteriores» (XI, 1 50). Finalmente en la conclusion que ofrece la sexta meditacion
se afirma que ha de rechazar todas las dudas que se presentaron «los dias pasados» (XI, 1
71). Por tanto, a la meditacion le es intrinseca un elemento temporal que, por otra parte,
también se encuentra en la enunciacién del método para el recto conocimiento, en tanto que
es necesaria su practica para afianzarlo en el espiritu (VI 22).

En tercer lugar, la meditacién es presentada en como un ejercicio que permite fijar el
espiritu (XI, 1 55). Asi, en la meditacién primera, después de presentar la hipétesis del Dios
engafiador y concluir que no puede conceder crédito alguno a las cosas que consideraba
verdaderas, manifiesta que tiene problemas para mantenerlas lejos de su espiritu. La indo-
cilidad del espiritu es manifiesta, se resiste a seguir los pasos que la meditacién toma. Esto
le lleva a Descartes a afirmar que el hdbito y la costumbre incita a las cosas que antes tenfa
por verdaderas a que reclamen «derecho de ocupacién». En consecuencia, hasta que estos
presupuestos no sean duefios de su juicio, cree que es preferible fingir que se estd enga-
flando para sortear los obstaculos que el espiritu pone a la meditacién. Esto lleva a sustituir
la posibilidad de que Dios sea engafiador por la de un geniecillo maligno (IX, 1 17-19). En
la meditacién segunda, tras enunciar los atributos —dudar, imaginar, sentir, etc.— que le
pertenecen en tanto que cosa que piensa, el autor vuelve a sefalar que el espiritu no deja
de engafarlo. Este comportamiento ha de ser transformado por una guia que solo puede
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consistir en dejarlo a rienda suelta en primer lugar, y posteriormente, en una contencién. Y
esta razon es la que justifica la introduccién del ejemplo de la cera (IX, 1 23). El espiritu
cree que el conocimiento de su naturaleza proviene por los sentidos o de la imaginacion,
pero solo puede ser concebida por medio del entendimiento. Asi, Descartes pone una prueba
al espiritu para que, a través el ejercicio, se informe. También en la meditacién tercera,
Descartes comenta cémo el espiritu se escabulle de las conclusiones adoptadas. A pesar de
haber demostrado que Dios ha de existir dado que tenemos la idea de una sustancia infinita,
cuando la atencién se debilita y el espiritu se oscurece, lo olvida (IX, 1 38). La meditacién
busca imprimir en la «memoria» la costumbre de no errar.

En definitiva, todos estos elementos reiterativos que describen el proceso de aprehensién de
la verdad son herramientas que buscan luchar contra los prejuicios que hemos aprendido en la
infancia y que, aun siendo conscientes, resulta dificil desprenderse de ellos. Ademads, también
intentan paliar la naturaleza precaria del espiritu, que se fatiga cuando mantiene la atencién
durante largo tiempo en cosas inteligibles y rdpidamente considera otras razones (IX, 2 58-60).

Pero, ademads de este trabajo de contencién de la voluntad, que se niega a seguir los pasos
marcados por el entendimiento, a las Méditations métaphysiques se les presenta a una tarea de
mayor envergadura. A diferencia de lo que ocurre en el Discours de la méthode, en esta obra
la hipétesis del Dios engafiador extiende la duda hasta las verdades matemaéticas alcanzando
asf la propia estructura racional (Barroso, 2017, 42). Esto ocurre cuando Descartes afirma que
Dios bien podria haber querido que nos engafidframos cuando sumamos dos mds tres (IX, 1 16).
Aqui es la propia evidencia la que es puesta en duda: las percepciones claras y distintas mds
paradigmaéticas, como son para el autor las que encontramos en las matemadticas, son puestas
bajo sospecha. En este momento dejan de ser fiables los contenidos que se presentan ante los
ojos del espiritu con la marca de la verdad. A través del descubrimiento del cogito saldré de esta
situacion terrible, justificando la certeza indubitable de la existencia de una cosa que piensa.
Barroso ha mostrado que esta verdad que no puede ponerse en duda es la de «un pensamiento
en cuanto pensante; un pensamiento ejecutivo, y con ello, resistente incluso a la posibilidad de
que existiera un dios engafiador». Ahora bien, sobre el resto de percepciones claras y distintas
«no puedo decir mds que son pensamientos pensados, incluso [...] la idea misma de Dios. De
todo ello [...] no puedo decir que tenga la misma certeza que la que tengo respecto del cogito,
sino un tipo de certeza que la hipédtesis del genio maligno habia puesto en duda» (Barroso
44). Por tanto, la funcién que cumple la demostracién de la existencia de Dios al garantizar el
criterio de claridad y distincion es la de un argumento trascendental que certifica, en tanto que
condicién de posibilidad, el orden racional. Asi, la perspectiva barroca permite comprender
bajo una nueva luz la insistencia con la que Descartes se afana en demostrar la existencia de
Dios. En definitiva, desde este punto de vista, el gran problema de las Méditations métaphy-
siques no es solo contener la voluntad dentro de los limites marcados por el entendimiento,
o combatir la inestabilidad del espiritu, sino someter a prueba la potencia cognoscitiva del
meditador e investirlo de la confianza suficiente para que confie en su percepcion de verdad,
porque, como afirma Boehmn, la duda solo es posible si podemos no asentir ante lo claro y
lo distinto (2014, 722). Y la tnica salida es la moralizacién del conocimiento que los argu-
mentos de la existencia de Dios producen: dado que el Creador existe, debemos confiar en
nuestro orden racional, explica por qué la voluntad estd moralmente obligada a plegarse ante
lo claro y lo distinto aunque, absolutamente, pueda no hacerlo. De forma andloga a cémo el
alma combate las pasiones del cuerpo a través de razones y juicios firmes, el meditador ha de
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darse razones a si mismo para convencerse de que puede confiar en lo claro y lo distinto, para
habituar a su voluntad a asentir ante lo claro y lo distinto.

4. La bisqueda de la verdad como forma de vida

Por tanto, las Méditations no pueden ser interpretadas como una simple legitimacién de las
capacidades cognoscitivas del ser humano para conocer la verdad independientemente de toda
transformacion previa en su ser de sujeto. La contencién de la voluntad dentro de los limites
del entendimiento y la confianza en lo que se le presenta como claro y distinto se consiguen no
como fruto de una exposicion razonada —de ahi las reservas iniciales de Descartes a escribir
en el orden geométrico— sino como fruto de la habituacién y la préctica que se muestra en el
texto. De esta forma se produce una transformacién de un sujeto que, o bien confiaba en los
prejuicios adquiridos en la infancia sin atender a su propios limites o, ante la indocilidad de su
espiritu, se abstenia absolutamente de juzgar, en un sujeto que se convence a si mismo de las
capacidades (limitadas) de su racionalidad para comprometerse asi con la via del conocimiento.

En un trabajo ya cldsico, Jean-Luc Marion afirma en este sentido que en Descartes hay
un desdoblamiento de la verdad por el cual la verdad de las cosas depende de la verdad
del método, en la medida en que el método ofrece un apoyo antes de que la verdad sea
conocida. A su juicio esto confirma la dependencia del método hacia el je que lo forma o
se lo prescribe, de modo que la verdad metddica se somete a una instauracion voluntaria:
aqui la cosa debe su camino al método y é1 mismo debe su descubrimiento al ego. El cono-
cimiento de la verdad no coincide con el pleno uso de la razén, sino que el fin del método
es mds bien un progreso en el uso de esta facultad. Por tanto, es un cardcter esencial de la
nueva filosofia que la practica moral forme un todo con la practica del método, en lugar
de oponerse a ella (Marion, 1973, 41-42). Para escapar del relativismo y la contradiccion,
de la prueba por la prueba, y poder guiar su vida de acuerdo con la verdad, la filosofia
cartesiana necesita, en primer lugar, convencerse de que el camino del conocimiento es
transitable, de que el viajero no terminard siendo errante.

Es cierto que en Descartes hay una diferencia radical entre el 4ambito tedrico y el practico:
en el primero la certeza es absoluta y en el segundo no puede serlo, dado nuestro ser com-
puesto. Su objetivo préctico es vivir con la mayor certeza posible a medida que las verdades
sean reveladas (Llinas, 2012, 175). Pero previamente Descartes tiene que persuadirse de que la
empresa del conocimiento no es un viaje hacia ninguna parte, que la investigacion de la verdad
tiene sentido porque la verdad que busca es posible. Pero este viaje, al menos en las Médita-
tions, solo es posible si funciona el recurso teoldgico. En consecuencia, la reconstruccion del
edificio del conocimiento desde sus cimientos parte de una determinacién de la voluntad que
se compromete con la legitimidad del proyecto a través de una operaciéon netamente barroca.
Y para aprehender su propio compromiso, tiene que ejercitarlo. Asi, es esta determinacién
de la voluntad permite restablecer la «crisis esquizofrénica», siguiendo la denominacién de
Nijera, abierta entre lo tedrico y lo practico (2003, 27). Tanto en el conocimiento tedrico
como en la generosidad, la primera piedra es la de una voluntad que toma la determinacién de
comprometerse con la realizacién de su libertad. Por tanto, no es que el cuidado o el ejercicio
se subordinen al conocimiento o se conviertan en meras pricticas de conocimiento, sino que
el ejercicio constituye a un sujeto comprometido con la bisqueda de la verdad como forma
de vida. No se sustituyen los preceptos morales que daban forman a la vida por las reglas del
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método del recto conocimiento, antes bien, es el conocimiento mismo el que es moralizado.
Y por tanto, su biisqueda y su cultivo se convierten en un estilo de existencia.

A diferencia de lo que cree Foucault, el fin de la filosofia cartesiana es el gobierno de la
vida, no el mero conocimiento, aunque este sea imprescindible para aquella. Pero en la filosofia
cartesiana al sujeto no le basta con el ejercicio de las capacidades cognoscitivas para acceder
a la verdad, sino que previamente ha de transformarse a sf mismo en un sujeto que cree que
la verdad existe y estd a su alcance. Y en un mundo de contradicciones, escepticismo y relati-
vismo, como es el barroco, la salida solo es posible mediante una determinacién de la voluntad.
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El Scito te ipsum de Pedro Abelardo frente al
socratismo cristiano

Peter Abelard’s Scito te ipsum facing Christian Socratism

Resume. Tal como Etienne Gilson sefald, el
siglo XII asiste a lo que denomind “socratismo
cristiano™: una revalorizacion tedrica y préctica
de la sentencia délfica “Nosce te ipsum”. Uno
de los filésofos que suele ser incluido en esta
corriente es Pedro Abelardo, autor de una obra
llamada Scito te ipsum (Condcete a ti mismo).
Rainer Ilgner, sin embargo, guiado por un espiritu
primordialmente filolégico, ha denunciado que
el maestro palatino no hizo mds que “usurpar”
la méxima a partir de la cual pensadores como
Hugo de San Victor o Bernardo de Claraval si
edificaron sus respectivas propuestas morales.
Nuestro objetivo principal, pues, es contrastar
su tesis desde un punto de vista filoséfico. Para
ello, hemos dividido este articulo en dos gran-
des momentos: en el primero, explicaremos en
qué consiste el socratismo cristiano y cudl es la
relacion que, segin diferentes autores, guardaria
con €l la teoria ética de Abelardo; en un segundo
momento, realizaremos un anélisis filoséfico de
las principales premisas de la teorfa ética abelar-
diana de modo tal que nos permita corroborar o
refutar la acusacion de Ilgner.

Palabras clave: Pedro Abelardo, socratismo cris-
tiano, ética, conocimiento de si, imago Dei.

Recibido: 11/07/2020. Aceptado: 15/02/2021.

NATALIA JAKUBECKI*

Abstract. As Etienne Gilson held up, during the
12t century arose a movement he called “Chris-
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Entonces intervino Eutidemo: — Ten la seguridad de que
creo firmemente, Sécrates, que el conocimiento de si mismo
debe tener la maxima importancia, pero ;cémo hay que
empezar a conocerse a s mismo? Es algo por lo que pongo
los ojos en ti por si quisieras servirme de guia.

JENOFONTE, Memorables 1V.2.29-30.

1. Elsiglo XII y el socratismo cristiano
1.1. Generalidades

De la nutrida serie de fendmenos culturales que se dieron en el siglo XII hay uno espe-
cialmente significativo, aquel al que Marie-Dominique Chenu, de manera un tanto poética, ha
llamado “el despertar de la conciencia”, término con el que titulé su libro homénimo. Como
el estudioso francés ha sugerido, es precisamente por esta nueva “sensibilidad psicoldgica y
moral respecto de la conciencia, [que] el hombre se descubre como sujeto” (1982, 30).! La
revision y creacién de nuevas 6rdenes mondsticas, el apogeo del amor cortés, el nacimiento
de la poesia goliarda, la recuperacion de la jurisprudencia practica no son mds que algunas
de las miiltiples repercusiones de este hallazgo. En el campo filoséfico, ese despertar de la
conciencia tuvo su manifestacion mas nitida en una tendencia a la que Etienne Gilson, en su
célebre L’esprit de la philosophie médiévale, dio el nombre de “socratismo cristiano”.

Ahora bien, no debemos perder de vista que “socratismo cristiano” es una etiqueta historio-
gréfica y, en cuanto tal, igual de problemadtica que las restantes: nacidas de la necesidad epis-
témica de agrupar ciertos fendmenos, o tesis, o afinidades de cualquier indole para estudiarlas
en conjunto, corren el riesgo de ser arbitrarias, de modo que sus limites seran tan estrechos
o tan amplios como pretenda que lo sean quien crea o usa esa etiqueta. Coincido, pues, con
Julio Castello Dubra cuando sefiala que los “denominadores comunes” deben aparecer “‘como
el resultado de un examen empirico de las complejidades histéricas y no como un a priori que
organiza el material histérico conforme a lo que ya se sabe que se va a encontrar” (2017, 74).
En otras palabras, primero debe tener lugar el hallazgo genuino de elementos que se repiten
con relativa sistematicidad y solo después ha de idearse una categoria que, en base a esos
elementos, a esos “denominadores comunes”, refiera al mismo tiempo a todos los individuos
del conjunto. Asi, luego de establecida la etiqueta siempre serd més facil incorporar nuevos
individuos que participen en ella —o sea, nuevos autores o textos en los que se han detectado
los denominadores que la originaron—, que nuevos elementos que la conformen, pues ellos
deben estar presentes en cada uno de los individuos ya incluidos en el conjunto; de lo contrario,
estarfamos dando cuenta de otro fendémeno que deberfa reclamar su propia etiqueta.

En lo que concierne al “socratismo cristiano”, no cabe duda de que el elemento tedrico
recurrente mas ostensible es la sentencia délfica “Nosce te ipsum”, traduccién latina del
griego “I'viOL ceavtdv”. Sin embargo, si fuera el dnico, la némina de autores inscriptos
en este movimiento se incrementaria drasticamente. Mds atn, ni siquiera se trataria de un

1 Todas las traducciones son propias salvo expresa indicacién en contrario.
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fendmeno caracteristico del siglo XII.> Por supuesto hay algo mds, y eso es una determi-
nada interpretacién y utilizacién de dicha sentencia. En efecto, explica Gilson, los autores
cristianos que €l considera “socriticos” vieron en el mandato délfico la clave para entender
la naturaleza del ser humano, esa que se encuentra en el Gn. 1: 26-27, donde no una, sino
tres veces se afirma que somos imagen de Dios (imago Dei):

“Dios dijo: ‘Hagamos al hombre a nuestra imagen, segin nuestra semejanza; y que
le estén sometidos los peces del mar y las aves del cielo, el ganado, las fieras de la
tierra, y todos los animales que se arrastran por el suelo’. Y Dios cre6 al hombre a
su imagen; lo cred a imagen de Dios, los creé varén y mujer”.?

Si bien cada escuela apelard sus propios recursos teéricos para definir esta imagen, en
términos generales es posible decir que la han encontrado en la inteligencia o en la libertad
(cf. Gilson, 1932, 214-215). De alli que Ermenegildo Bertola haya identificado dos vertientes
de socratismo, las cuales, nos obstante, se retroalimentan mutuamente: una gnoseolégica, que
busca justificar la importancia de la investigacioén psicoldgico-cientifica sobre la naturaleza del
alma, y que dio origen a una significativa cantidad de opusculos especificos sobre ella; otra
ética, mds cercana al socratismo clésico, que busca conocer al ser humano en su totalidad, qué
lugar le corresponde en el orden creatural, de dénde viene y hacia dénde va (cf. 1959, 258).

La pregunta que se impone es por qué esta corriente fue tan fuerte durante el siglo XII.
Para simplificar una respuesta que amerita una discusidn propia, diremos que el factor, no
tnico pero si determinante, fue el creciente interés fisicista despertado por las artes del
quadrivium en las nacientes escuelas urbanas, alimentado luego por las traducciones de
textos griegos y drabes. Frente a la “curiosidad por las cosas exteriores” (curiositas rerum
externarum), como la llama Bernardo de Claraval en Sentencias 111.4, este volver la mirada
hacia si mismo no es mds que una reaccién que, con todo, no necesariamente debe inter-
pretarse como un rechazo a las ciencias naturales, sino como una exhortacion a privilegiar
un objeto de estudio de mayor jerarquia (cf. Bertola, 1959, 259-260; Ilgner, 2003, 404) 4
No es casual, entonces, que el socratismo cristiano haya florecido en el medio mondstico.
Sin 4nimos de exhaustividad, podemos citar algunos pocos, pero representativos ejemplos.

1.2. Algunos ejemplos de socratismo cristiano

En primer lugar, se destacan los cistercienses y, entre ellos, desde luego, el recién men-
cionado Bernardo, para quien el conocimiento de si es a tal punto importante, que lo llevé a
afirmar que nadie puede salvarse sin é1.°> En la doctrina del abad, a través de la cognitio sui

2 Al respecto, Bertola sefiala que, si bien se puede rastrear este socratismo a lo largo de toda la evolucién del
pensamiento cristiano, es en el s. XII cuando alcanza madurez y autoconciencia. Cf. Bertola, 1959, 252-253.

3 Trad. Levoratti y Trusso, 1990.

4 Sintetizamos aqui dos de las posturas mads moderadas. En los extremos se encuentran Gilson, que directamente
tilda al socratismo cristiano de antificisista (cf. 1932, 217), y Courcelle, que ni siquiera toma este factor en con-
sideracién en alguno de los tres volimenes de su famoso ‘Connais-toi toi-méme’. De Socrate a saint Bernard.

5 Bernardo de Claraval, Sermones in cantica canticorum, sermén 36.7 (SBO 1II, p. 8): “Sed iam advertere, quo-
modo utraque cognitio sit tibi necessaria ad salutem, ita ut neutra carere valeas cum salute”.
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ipsius se emprende un camino de autoconocimiento que va desde lo inferior a lo superior, y
que conduce a descubrir dos realidades que, aunque parezcan opuestas son, en verdad, com-
plementarias. En un primer momento, lo que se conoce es la miserable condicién humana:
“Mira con atencién la tierra para que te conozcas a ti mismo”, dird el abad.® Reconocer
la fragilidad y miseria propias de la naturaleza es un paso ineludible en el camino ascen-
dente hacia Dios, pues solo de esta experiencia “nace la humildad, madre primordial de la
salvacion”.” Recién entonces, a salvo ya del orgullo y la vanidad, nos serd posible encontrar
en el alma aquello que nos distingue del resto de las creaturas, esa imago Dei en la que
ella consiste, esa notitia de Dios en nosotros que nos permite conocerlo y orientar hacia El
ese honesto amor (caritas) que habria despertado la compasién por la miseria propia y la
ajena: “De esta manera, el conocimiento de ti es un paso hacia el conocimiento de Dios; y
El mismo se mostrara a partir de la imagen suya que se reproduce en ti”$ Solo asf nos serd
posible alcanzar nuestro fin, que no es otro que gozar de Dios.

En el 4mbito cisterciense es tan profunda la fuerza que adquiere esta exhortacién, que
Guillermo de Saint Thierry llega incluso a sostener que quien por vana curiosidad “dispersa
la inteligencia en cosas ajenas se extravia miserablemente en la locura”.? Es cierto que los
sentidos apenas alcanzan para conocer lo que nos es propio, pero a pesar de ello, quien
atienda a su propia naturaleza podra elevarse a Dios, gracia mediante. Asi, con la esperanza
de llegar “hasta el Autor de todas las realidades visibles e invisibles”, Guillermo dedica su
obra a escrutar por dentro y por fuera ese microcosmos que, dice, es el ser humano mismo.'°

Un dltimo cisterciense que no puede soslayarse es Isaac de la Estrella, cuyo socratismo
se encuadra mds bien en la vertiente onto-gnoseoldégica. Para este pensador inglés, es la
misma superioridad del alma la que implica la superioridad de su propio conocimiento frente
a cualquier otro. Uno de los pasajes de su obra mds sugestivos respecto del tema que nos
concierne es el del Sermon 11.13. Allf utiliza el concepto de imago para confrontar el tépico
humanista del ser humano como microcosmos con el dato genesiaco. Serd el conocimiento
de si aquello que no solo permita distinguir entre la imagen exterior y la imagen interior,
sino también aquello que, incluso, posibilite la deificacion.

“Si quieres conocerte a ti mismo, poseerte, entra en ti mismo y no te busques por
fuera. Una cosa eres ti, otra lo que es tuyo, otra lo que estd a tu alrededor. [...] Por
fuera eres un animal a imagen del mundo, de ahi que se diga del hombre que es

6 Bernardo de Claraval, De gradibus humilitatis et superbiae X.28 (SBO 1III, p. 38): “Terram intuere, ut cognos-
cas teipsum”.

7 Bernardo de Claraval, Sermones in cantica canticorum, sermén 37.1.1 (SBO 11, p. 9): “Neminem absque sui
cogitatione salvari, de qua nimirum mater salutis humilitas oritur”.

8 Bernardo de Claraval, Sermones in cantica canticorum, sermén 36.6 (SBO 11, p. 8): “Atque hoc modo erit gra-
dus ad notitiam Dei, tui cognitio; et ex imagine sua, quae in te renovatur, ipse videbitur”.

9 Guillermo de S. Thierry, De natura corporis et animae, (PL 180:695/696): “miserrime errat et desipit, qui extra
se in alienis intellectum suum dispergit”. Trad. Pereté Rivas, 2008, 69.

10 Guillermo de S. Thierry, ibid.: “ut per visibilia vel sensibilia nostra intellecta ad visibilium et invisibilium
omnium surgamus auctorem”. Trad. Pereté Rivas, 2008, 70.
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un mundo mds pequefio; por dentro, eres un hombre a imagen de Dios, de ahi que
también puedas ser deificado”.!!

Otros que se hicieron eco del mandato délfico fueron los victorinos. Hugo de San Vic-
tor, por ejemplo, comienza su Didascalicon con él. Evocando a su modo el momento de la
intentio agustiniana, el maestro sefiala que “El alma inmortal [...] iluminada por la sabiduria,
puede ver cudl es su principio y reconoce cudn indigno es que alguien busque fuera de si
mismo cuando debiera darse por satisfecho con lo que €l es en si mismo”.'? Y agrega que en
el templo de Apolo se halla la inscripcidn “condcete a ti mismo” (gnothi seauton) porque es
precisamente atendiendo a su origen que el hombre comprende la insignificancia de las cosas
mutables. Debe, pues, recuperar ese conocimiento que Adan tenia antes de caer por el cual
no ignoraba ni su condicién, ni su orden, ni lo que estd “encima de €1, en él y debajo de é1”
y justamente gracias al cual sabia “lo que debia hacer y lo que debia evitar”.!3

Para Ricardo de San Victor, por su parte, la bisqueda introspectiva es importante al
punto que se vuelve condicién de posibilidad de cualquier otro conocimiento: “; Ves cudnto
vale para el hombre el conocimiento de si? En efecto, a partir de este avanza hacia el cono-
cimiento de todas las cosas celestes, terrestres e infernales”.14

Asi pues, al menos respecto de los circulos intelectuales cistercienses y victorinos —que
es donde con mayor fuerza se manifiesta esta corriente—, es claro que antes que la sentencia
en si, lo que congrega a sus representantes es una misma conviccién que puede sinteti-
zarse en dos premisas: 1) que hay un orden jerarquico cuyo conocimiento es por completo
necesario, es decir, ineludible tanto en lo que atafie a las cuestiones mundanas como a las
celestiales, tanto las inmediatas como las eternas, y 2) que dicho conocimiento no puede
obtenerse mds que a partir del autoconocimiento.

1.3. El caso particular de Pedro Abelardo

Uno de los filésofos que se suele incluir en el catdlogo de socraticos es Pedro Abelardo,
autor, entre otras cosas, de una obra ética llamada Scito te ipsum (Condcete a ti mismo)."
Entre los especialistas de mayor renombre encontramos, por ejemplo, a Bertola quien, aun-

11 Isaac de la Estrella. Sermo 11.13 (ed. Hoste, 1967, 106): “Si vis teipsum cognoscere, te possidere, intra ad teip-
sum nec te quaesieris extra. Aliud tu, aliud tui, aliud circa te. [...] Foris pecus es ad imaginem mundi, unde et
minor mundus dicitur homo; intus homo ad imaginem Dei, unde potes deificari”.

12 Hugo de San Victor, Didascalicon 1.1 (ed. Buttimer, 1939, 4): “Inmmortalis quippe animus sapientia illustratus
respicit principium suum et quam indecorum, agnoscit, ut extra se quidquam at: cui quod ipse est, satis esse
poterat”. Trad. Villalaz, 2013, 17.

13 Hugo de San Victor, De sacramentis 1.6.15 (PL 176:727A): “Porro cognitionem sui eumdem hominem a prima
cognitione sua talem accepisse credimus, ut et debitum obedientiae suae erga superiorem agnosceret, et debitum
providentiae suae erga inferiorem non ignoraret. Hoc siquidem erat semetipsum agnoscere, conditionem et ordi-
nem et debitum suum sive supra se, sive in se, sive sub se non ignorare; intelligere qualis factus esset et qualiter
incedere deberet, quid agere, quid cavere similiter”.

14 Ricardo de San Victor, Beniamin Maior 3.7 (ed. Grosfillier, 2013, 294): “Vides quantum valeat homini plena
cognitio sui? Ex hac siquidem proficit ad cognitionem omnium coelestium, terrestrium et infernorum”.

15 De los cinco manuscritos que nos han llegado con este texto, la sentencia se halla en el incipit de todos excepto
en el Bayerische Staatsbibliothek Miinchen Clm. 28363, 103".
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que ni siquiera menciona a Abelardo en su articulo dedicado exclusivamente al socratismo
cristiano, comienza otro donde estudia la ética abelardiana incluyéndola explicitamente en
esta corriente (cf. 1988, 53-54).

Gérard Verbeke, a partir de una escrupulosa interpretacién del imperativo abelardiano
del autoconocimiento, parece intuir que esta doctrina no cuadra del todo en el socratismo
cristiano. Nota, incluso, que Abelardo prefiere la voz “scito” a la “nosce” habitual, lo que de
todos modos justifica diciendo que con ella el autor queria acentuar la necesidad de que ese
conocimiento sea fundado (cf. 1987, 91). Sin embargo, el mero uso de la sentencia délfica
como titulo, mds el hecho de que el peso de la teoria se ubique integramente dentro del
dominio interior, “en las profundidades de la conciencia humana” (1987, 90), le hicieron
perder de vista a Verbeke la singularidad de la doctrina del maestro palatino, a la que termina
por incluir en este movimiento sin mayores argumentos.

Chenu, por su parte, entiende el socratismo cristiano de una manera mucho mds amplia
y por ende mds vaga que Gilson. Para él, sencillamente, se trata de la “interiorizacién
consciente de la vida del espiritu”. De ahi que establezca una implicita identificacién entre
esta corriente y cualquier mencién o uso del término “conciencia”, y soslaye casi por com-
pleto la asimilacion especifica de la maxima délfica. Parece no haber tenido en cuenta que,
aunque el socratismo cristiano fuera, en efecto, una manifestacién de la nueva sensibilidad
a la conciencia, no toda sensibilidad a la conciencia ha de ser necesariamente socratismo
cristiano. Sea de ello lo que fuere, lo cierto es que son estas imprecisiones las que le per-
miten, al igual que sus colegas, incluir a Abelardo en la ndmina de socraticos. De todos
modos, Chenu, mucho més que Verbeke, nota que la doctrina del Palatino desentona y por
ello advierte que dentro del fendmeno que nos ocupa hay “dos espiritualidades diversas”
(1982, 67): una de indole mondstica, representada por el Cister; otra, la de Abelardo. En
pocas palabras, para Chenu, Abelardo forma parte del colectivo de socrdticos cristianos pero
a condicién de ser el tdnico individuo de su propia especie de socratismo (cf. 1982, 65-71).
Horacio Santiago-Otero, consciente o no, replica la lectura de Chenu. En efecto, al igual que
aquel, emparenta la Ethica con el socratismo, pero distingue la introspeccién abelardiana de
la de “sus contempordneos, los misticos mondsticos” (1988, 91).

Mais recientemente Eileen Sweeney publicé un trabajo en el que realiza una ope-
racién similar a la de Chenu. Basada en la discutible identificacion entre socratismo y
humanismo'® y haciendo caso omiso del adjetivo “cristiano” después del primer parrafo,
explica que Abelardo efectivamente integra este colectivo pero que, a diferencia del de los
restantes, el suyo es socratismo-humanismo “mds pesimista, mds negativo” (2016, 102).
Y cuando intenta deslindar ambas corrientes y explicar qué hace a Abelardo pertenecer a
cada una de ellas por separado, la autora yerra no en la lectura de la filosofia abelardiana,
sino en la concepcién de socratismo cristiano, dado que lo que incluirfa al Palatino en él
es su “busqueda incesante de respuestas” y su “critica extremadamente aguda” a las que
carecen de rigor, por una parte, y “su disposicién a admitir la ignorancia”, por otra (2016,

16 En efecto, aunque haya elementos comunes en ambas corrientes, como por ejemplo el tépico de la “miseria de
la condicién humana” (miseria humanae conditionis), no lo comparten todos los autores como para que una
y otra sean equiparables. En todo caso, el socratismo cristiano podria verse como una especie de humanismo,
por lo cual del hecho de ser humanista no se sigue necesariamente la adhesion al socratismo cristiano. De todos
modos, tal equivalencia debe sopesarse con un andlisis mds detallado.
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102). Esta descripcién bien puede atribuirse a un socratismo en sentido amplio, pero no
ciertamente al socratismo cristiano tal como lo describe Gilson, a quien Sweeney refiere
de manera explicita en la primera oracién de su escrito (cf. 2016, 101).7

Ahora bien, a ninguno de estos estudiosos parecié haberle llamado la atencién el que Gil-
son no incluyera a Abelardo en esa especie de repertorio que realizé al proponer la etiqueta
historiogréfica en cuestién. Es cierto que el erudito francés en ninglin momento afirma que
pretendié ser exhaustivo, pero de haber considerado a Abelardo un socrético cristiano, su
inclusién hubiera sido insoslayable, dada la gravitacién del Palatino en el siglo XII. Nadia
Bray, por su parte, contribuye de manera indirecta e involuntaria, incluso, a acrecentar los
indicios en contra de esta atribucién. La autora, antes de comenzar a desarrollar la imagen que
se tuvo de Sécrates en los siglos XIII y XIV, realiza un breve recorrido por los tépicos con los
que los autores inmediatamente precedentes se refirieron a él. Alli se aprecia con claridad que
la recepcion de Socrates por parte de Abelardo es muy similar a la de sus colegas del medio
escolar urbano, como Guillermo de Conches y Juan de Salisbury (cf. Bray, 2019, 572-574).

Pero ademds de los andlisis contempordneos, el hecho de que Bernardo y Abelardo coin-
cidan en una misma tendencia, siendo sus doctrinas tan opuestas como eran, también deberia
hacernos sospechar.’® Y aunque no sin justicia se nos podria objetar que de por si esto no
es un argumento, porque bien pueden dos autores enfrentados por muchas cosas confluir en
una, no parece ser este el caso si se atiende a las palabras del propio Bernardo. En efecto,
indignado por la que, entendia, era una indebida apropiacion del divino precepto, dice que
para ese presuntuoso dialéctico mejor hubiera sido, “segun el titulo de su libro”, conocerse
a s{ mismo y no traspasar sus limites. Mds aun, le achaca con ironfa que “nada ignora de
todo lo que hay en el cielo y en la tierra, excepto a si mismo”."?

Rainer Ilgner —el editor de la Ethica para el CCCM— ha denunciado que Abelardo
no hizo mas que “usurpar” la médxima a partir de la cual pensadores del talante de Hugo
de San Victor o Bernardo de Claraval si edificaron sus respectivas doctrinas morales (cf.

17 Hay otros casos en los que la inclusion de Abelardo dentro del socratismo es menos clara. Por ejemplo, Pierre
Courcelle, cuya obra recorre la suerte del conocimiento de si desde Socrates a Bernardo, nombra una tinica vez
a Abelardo en relacién directa con el precepto délfico, y solo para decir que nuestro autor lo “applique bien
mal” (1974, 263). Otro ejemplo es el de Michael Clanchy, quien termina su cuidada biografia del Palatino no
solo aludiendo al titulo alternativo de su Ethica sino vinculdndolo con el comienzo del Didascalicon de Hugo
de S. Victor al que hemos hecho referencia. Cf. Clanchy, 1997, 332. Otros casos similares estdn consignados en
Ilgner, 2003, 401-402, n. 7.

18 Un trabajo interesante al respecto es el de Rafael Ramén Guerrero, 1995. Alli explica por qué Abelardo y Ber-
nardo son ambos los mayores representantes de un nuevo paradigma que culminard con este “despertar de la
conciencia” del que hablaba Chenu. Sin embargo, Guerrero se guarda muy bien de incluir a estos dos pensadores
en una misma categoria historiogrédfica. Mientras que reconoce a Bernardo como un socrético (“La via del socra-
tismo cristiano, iniciada por Origenes aunque desarrollada por San Agustin, obtiene plena confirmacién en la
obra de San Bernardo”, p. 28), de Abelardo sefiala su originalidad, diferencidndolo, asi, del resto ( “al contrario
que algunos de sus contempordneos, que interpretaban al hombre directamente en funcién de su relacion con
Dios, la idea de hombre que parece proponer Pedro Abelardo tiene que ver mds con su realidad individual...”, p.
20).

19 Bernardo de Claraval, Epistola 192 ad Magistrum Guidonem de Castello (SBO VII, p. 44): “Melius illi erat, si
iuxta titulum libri sui seipsum cognosceret nec egrederetur ‘mensuram’ suam, sed ‘saperet ad sobrietatem’”; Ep.
193 ad Magistrum Ivonem Cardinalem (SBO VII, p. 45): “Nihil nescit omnium quae in coelo et quae in terra
sunt, praeter se ipsum”.
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2003, 402). Gracias a un meticuloso recorrido filolégico, demostré que el ascetismo de base
que congrega a los autores de esta corriente no proviene tanto del saber pagano como de la
invitacién al autoconocimiento formulada por Salomén en el Cantar de los cantares. De ello
eran conscientes los mismos medievales, o al menos los mas instruidos. Guillermo de Saint
Thierry, por ejemplo, con un gesto que recuerda al de Origenes, inicia su De la naturaleza
del cuerpo y del alma haciendo un paralelo entre el “Hombre, condcete (scifo) a ti mismo”,
maxima “célebre entre los griegos”, y el “Si no te conoces (cognoveris), sal”, dicho por
“Salomén, o mds bien, Cristo”.? Se entiende, entonces, por qué incluso los espiritus mds
conservadores como Bernardo lo consideraban un mandato divino antes que uno pagano.

Y aunque esta precisiéon no modifica la tesis central de Gilson, si pone en cuestién
el nombre que le dio a esta tendencia ascética, pues no seria de origen socrtico sino
veterotestamentario. Esto explica, ademds, la proveniencia de “scio” y de “(cog)nosco”.
Ilgner sostiene que el estudioso francés habria confundido elementos de dos tradiciones
distintas (cf. 2003, 395-402): por una parte, la que tiene su origen en la respuesta de la
Pitonisa a la pregunta de Querefonte, diciendo que Sécrates era el mas sabio de todos los
hombres, y habria dado origen a la irénica sentencia del sabio, resumida como “sé que
no sé” (scio quod nescio) (Platén, Apologia de Socrates 21a-d; Didgenes Laercio, Vidas
IL, 12); por otra, la médxima inscrita en el ordculo de Delfos: “gnothi seauton” —en latin
“nosce te ipsum”— que los Padres griegos primero, y latinos después habrian asimilado
a través de ciertos pasajes paralelos del Antiguo Testamento (cf. Job 5:27; Dt. 4:9; Sal.
138:23 y muy especialmente Cant. 1:7).

Sea de ello lo que fuere, lo que nos interesa no es discutir la pertinencia del nombre de
la etiqueta gilsoniana, sino rescatar la conclusion a la que arriba Ilgner. Afirma que, puesto
que en ningiin momento Abelardo explica qué entiende por “conocerse a si mismo”, ni
su importancia ni, mucho menos, por qué este es el titulo de su principal escrito ético, la
maxima, aislada al comienzo del texto, no tiene ninguna relacién concreta con €l (cf. 2003,
401). M4s atn, podemos agregar que esta sentencia ni siquiera vuelve a aparecer en sus
escritos restantes. A sus ojos, Abelardo no habria querido evocar la tradicién moral pagana
ni la lectura espiritual que habia congregado a sus coetdneos mondsticos, sino servirse de una
frase de moda pero a la vez bien vista por el cristianismo de la €época para expresar sus poco
convencionales ideas. Asi, mientras que sus contempordneos llamaban en conjunto a tomar
“conciencia de la futilidad del hombre y el mundo frente a Dios”, él proyecta “el hombre
racional como sujeto de la moralidad” (Ilgner, 2003, 402). Sin embargo, la conclusién de
Ilgner se sostiene gracias a un tratamiento eminentemente filolégico. Falta, pues, un andlisis
filoséfico del Scito te ipsum que la ratifique o bien que la refute.

A esa tarea nos dedicaremos a continuacion. Para ello, realizaremos un sucinto recorrido
por las principales tesis de la obra, con especial atencion a aquellas que nos permitan elucidar
la relacién tedrica que la doctrina guarda con la sentencia “condcete a ti mismo” que la titula.
Para interrumpir lo menos posible el hilo de la argumentacion, reservaremos la mayoria de
las observaciones criticas para el final de dicho recorrido.

20 Guillermo de S. Thierry, De natura corporis et animae (PL 180: 695/696): “Fertur celebre apud Graecos Del-
phici Apollinis responsum: ‘Homo, scito teipsum’. Hoc et Salomon, imo Christus in Canticis: ‘Si non, inquit,
cognoveris te, egredere’”. Trad. Pereté Rivas, 2008, 69. Cf. Origenes, Scholia in Canticum canticorum 59
(PG 17:256-7).
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2. El Scito te ipsum de Abelardo

Preocupado por hallar una instancia que se encuentre por completo bajo nuestra potestad
y, por tanto, nos haga enteramente y sin lugar a duda responsables, Abelardo ubica todo el
peso de la moralidad en la interioridad del ser humano. Pecar, nos dice, es despreciar a Dios
consintiendo en lo que no conviene, esto es, en el deseo de realizar aquello que cada agente
moral cree opuesto a su voluntad (cf. Ethica 1.2.9-3.4) 2! El pecado, entonces, se define en
primer lugar como el desprecio a Dios (contemptus Dei) que se da por medio del consenti-
miento de la voluntad (consensus voluntatis).

Entendido de este modo, el pecado se halla en medio de dos instancias en si mismas
moralmente indiferentes. Por una parte, una tendencia volitiva natural y espontdnea que
proviene del vicio que inclina a desear lo que no conviene, y que podemos llamar “concu-
piscencia” o, como sugiere Robert Blomme en su ya canénico articulo, “voluntad concu-
piscente” (1957, passim). Por otra parte, la accion externa, o sea, la concrecién efectiva de
esa tendencia primitiva que se ha transformado en voluntad intencional (o en “intencién”,
a secas) una vez que se ha consentido en ella.”? Y justamente como se ha consentido en
ella, como se ha decidido “llevarla a cabo si se diera la oportunidad”,? esta intencién es el
elemento central del acto volitivo en tanto es el tinico pasible de recibir cualificacién moral.
La cualificacién, desde luego, es relativa a la licitud o conveniencia del fin al que tiende: la
intencién serd buena si lo que se propone concuerda con aquello que creemos que agrada a
Dios; mala, si va en contra. La ética abelardiana, pues, se funda en la “primacia absoluta e
incontestable de la intencién” (Estevao, 1990, 187) que no puede sino ser individual.

La completa interioridad en la que se desarrolla el “combate” moral, como Abelardo lo
llama (cf. Ethica 1.7.3-4), trae aparejadas varias consecuencias practicas, dos de las cuales
nos interesa destacar particularmente. La primera de ellas es que, desde el punto de vista

21 Para Abelardo, la agencia moral estd dada no por la racionalidad —ya que esta es la diferencia especifica del ser
humano en general — sino por su ejercicio efectivo, esto es, por la razén. Dice el Palatino en De intellectibus
§9 (ed. Morin, 1994, 30-31): “Asi, tiene racionalidad cualquier espiritu que puede discernir a partir de su propia
naturaleza. Pero sélo posee razén aquel que es capaz de ejercerla con facilidad, sin estar impedido por ninguna
debilidad de la edad o defecto corporal del cual deriva alguna perturbacién que lo vuelve loco o insensato”
(Quicumque igitur spiritus ex natura propria discernere potest, rationalitatem habet. Rationem uero ille solus
qui hoc facile exercere ualet, nulla etatis imbecillitate remoratus aut inconcinnitate complexionis sui corporis
ex qua perturbationem aliquam trahat, ut insanus aut stultus fiat). Cf. Morin, 1994, 103-104. De ahi que locos,
niflos y los “insensatos por naturaleza” (naturales stulti) no sean agentes morales en tanto estdn impedidos de
comprender qué debe hacerse o dejar de hacerse (cf. Ethica 1.38).

22 El hecho de que las acciones sean moralmente indiferentes es mdas dificil de aceptar que la indiferencia moral
de la tendencia volitiva anterior al consentimiento. En efecto, en tanto que esta es natural y espontdnea, es
inevitable al punto que puede ser considerada como una pasién (cf. Ethica 1.6), mientras que las acciones que
llevamos a cabo dependen de nuestra voluntad. Abelardo, entonces, esgrime una serie de razones para probar
que su cualificaciéon moral estd dada tinicamente en base a la intencién de la que provienen. Brevemente, ellas
son: que el alma no puede ser “manchada” mds que por lo que le es propio; que el pecado ya es un mal al que
no se le puede sumar otro mal asi como al bien no se le suma otro bien; que una misma accién puede provenir
de intenciones diferentes; que una misma accién puede cambiar su licitud a través del tiempo; que entre la
intencién y la accién media la contingencia (cf. Ethica 1.8-14).

23 Ethical.9.7 (CCCM 190: 9.227-229): “Tunc uero consentimus ei, quod non licet, cum nos ab eius perpetracione
nequaquam retrahimus, parati penitus, si facultas daretur, illud perficere”.
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moral, nadie, excepto uno mismo y Dios es capaz de conocer con total certeza una intencion
y, por tanto, nadie, excepto uno mismo y Dios, puede juzgar con total justicia la culpa o ino-
cencia del alma.>* La segunda consecuencia estd de algiin modo ya implicita en lo dicho: si
el pecado se comete a partir del consentimiento de la voluntad, si las intenciones resultantes
solo son conocidas por uno mismo y por Dios, entonces, la mediacién de la Iglesia parece
ser superflua, especialmente en lo tocante al sacramento de la Reconciliacién. Como sefial6
Chenu, la complejidad de este sacramento —conformado por tres instancias: contricidn,
confesidn y satisfaccidon—, sumada a su condicién de obligatorio, no solo le otorgaba a la
Iglesia un enorme poder, sino también, de alguna manera, bloqueaba la emancipacién de la
conciencia y del juicio personal (cf. 1982, 42). La ética de Abelardo rompe con ello en la
medida en que reconfigura el peso de cada instancia: mientras que la contricién cobra una
inusitada relevancia, la confesion y la satisfaccion, ligadas ambas a las acciones externas, se
vuelven prescindibles. Aquello que nos reconcilia con Dios es tnicamente ese dolor que el
alma siente no por temor al castigo, sino por el mismo hecho de haberlo despreciado; dolor
en el que consiste el verdadero arrepentimiento o, como Abelardo lo llama, el “arrepenti-
miento fructifero” (fructuosa poenitentia) (cf. Ethica 1.57-60).% En consecuencia, tanto el
juicio que se haga de la propia intencién como el “remedio” de la culpa del alma dependen
en gran parte de una operacion exclusivamente introspectiva.

Ahora bien, por otra parte, ha de notarse que el pecado fue definido como el consen-
timiento en aquello gue se cree contrario a lo que Dios quiere que hagamos o dejemos de
hacer. Sin embargo, de agotarse el pecado en la interioridad, de no mediar un pardmetro
extra-animico y, por tanto, heterénomo, cualquiera que actuara en conformidad con sus
propias creencias, sean estas cuales fueren, podria alegar que sus intenciones son buenas.
El resultado seria un inadmisible subjetivismo segtn el cual, sefiala el propio Abelardo,
“incluso los mismos infieles, al igual que nosotros, darian origen a obras buenas”.?° Desde
luego, ese pardmetro extra animico es Dios. Por tanto, una buena intencién no es tal porque
asf la creamos, sino porque concuerda efectivamente con la voluntad divina. Dicho de otro

24 Sin embargo, aqui, en esta vida, algunas acciones resultan perjudiciales para terceros. Ellas, sea cuales fueren
las intenciones que les dieron origen, han de ser juzgadas en el fuero humano conforme a un criterio prctico
de convivencia. De un lado, entonces, se encuentra la moral, el juicio propio y el divino, y la recompensa o el
castigo eternos; del otro, el derecho, el juicio humano y el castigo o absolucién temporal (cf. Ethica 1.24-29). De
todos modos, para Abelardo la racionalidad politica es subsidiaria de la moral. En consecuencia, por mds que de
facto sea necesario deslindar sus respectivas jurisdicciones, de iure ambas se encuentran en perfecta armonia. Cf.
Bacigalupo, 1992, 188-192. Para un estudio mas profundo sobre la relacién entre Dios y el hombre en el pensa-
miento abelardiano, principalmente desde el punto de vista teoldgico, véase Kramer, 2000; Grellard, 2021.

25 Sibien Abelardo no niega las ventajas de la confesion, admite que se puede diferir, especialmente si el sacerdote
no es apto. En udltima instancia, su posicién no estaba fuera de la ortodoxia (cf. Von Moos, 1996, 124). Aun asf,
esta es una de las consecuencias mds controversiales de su teorfa ética, no desde el punto de vista teolégico
sino desde el politico, en tanto que repercute directamente en el atributo de la plenitudo potestatis. De hecho, la
doceava tesis condenada en el concilio de Sens se refiere a ello.

26 Ethica 1.36.6 (CCCM 190: 36.938): “... ipsi eciam infideles sicut et nos bona opera haberent...”. Aunque la
norma extra-animica hace su aparicién recién promediando la obra, su funcién dentro de la argumentacion es
evidente. No obstante, los primeros andlisis de la doctrina ética abelardiana tendieron a sobreacentuar su dimen-
sién intra-animica. Fue el articulo de Van den Berge, publicado en 1975, el que terminé de convencer a la critica
especializada de que debe desestimarse toda lectura que redunde en mero subjetivismo. Es por ello que, para
evitar confusiones, preferimos reemplazar el binomio “objetivo-subjetivo” por “intra/extra-animico”.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 88 (Enero-Abril) 2023



El Scito te ipsum de Pedro Abelardo frente al socratismo cristiano 91

modo, para tener una verdadera buena intencién se debe tener un conocimiento cierto de
aquello que real y verdaderamente Dios quiere.

No obstante, asi como Abelardo advierte que la conducta moral no puede quedar reducida
a la mera interioridad, asi también advierte que es imposible no el conocimiento de la volun-
tad de Dios —pues estd expresada no solo de manera positiva en las Escrituras, sino también
en cada uno de nuestros “corazones” como ley natural— sino mds bien la certeza de ella.
En tanto creaturas, somos irremediablemente falibles, por lo que puede suceder que, debido
a un error en nuestra estimacién de aquello que, en definitiva, no nos es evidente, estemos
convencidos de que nuestras intenciones agradan a Dios cuando en realidad no es asi. En ese
caso, esa intencioén no es mala sino errénea. El problema es que no tenemos forma de saberlo.

Con todo, en la medida en que el pecado es desprecio a Dios, la culpa solo puede
provenir de una intencién mala y esta no se da sino por ir en contra de lo que, errados
0 no, cada uno de nosotros cree que Dios quiere. El conjunto de todas las proposiciones
dednticas que creemos verdadera voluntad divina, tales como “Dios no quiere que min-
tamos”, “Dios quiere que amemos al préjimo”, etc., no es mds que la propia conciencia.
De alli que Abelardo deba admitir que “cuando no osamos ir contra nuestra conciencia,
en vano tememos presentarnos ante Dios como reos de culpa”.?’ Asi, quienes movidos
por amor a Dios actien conforme a una intencién errénea no son culpables, aun cuando
el error impida su salvacion.?®

En suma, para Abelardo son dos los pilares sobre los cuales se funda el acto moral-
mente correcto, ambos basados en el conocimiento: por una parte, el conocimiento de
Dios, pues es su voluntad la que exime a la conducta humana de quedar circunscripta a su
mero capricho; por otra, el conocimiento de si mismo, esto es, de las propias intenciones
y de los contenidos de conciencia con los cuales contrastarlas y de las cuales, en tdltima
instancia, arrepentirse. Sin embargo, solo uno de estos pilares titula la obra. ;Por qué?
Porque, aunque, como toda ética heterénoma —y la de Abelardo sin dudas lo es— hay una
tension entre la norma extra-animica y la intra-animica que debe resolverse a favor de la
primera, la posibilidad de errar en el conocimiento de Dios hace que el conocimiento de
si resulte decisivo. Notemos, sin embargo, que este conocerse a si mismo se convierte en
la maxima con la cual regir la conducta, pero no porque a través de este conocimiento se
conozca a Dios ni mucho menos al mundo —como sostienen los socraticos cristianos—,
sino porque, ante la imposibilidad de la certeza de la voluntad divina, a cada ser humano
solo le queda aspirar a vivir de manera coherente consigo mismo.

En ello, Abelardo parece estar mucho mds cerca del examen de conciencia cotidiano
que propone Séneca en su De ira que del reconocimiento de la propia grandeza y miseria
al que aspira Bernardo:

“Sextio [...] al terminarse el dfa, cuando se habia retirado al descanso nocturno, pregun-
taba a su espiritu: ‘;qué vicio curaste hoy? ; A cudl te resististe?’ [...] ;Cémo es el suefio

27 Ethica 1.37.2 (CCCM 190: 37.955-957): “Vbi contra conscienciam nostram non presumimus, frustra nos apud
deum de culpa reos statui formidamus’”.
28 De alli que Abelardo haga una distincién entre pecado en sentido amplio, es decir, un pecado que se da sin

culpa, y pecado en sentido propio, que es el que redunda en la culpa del alma. Cf. Ethica 1.38-45.
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que sigue al examen de si mismo, qué tranquilo, qué profundo y libre, cuando el espiritu
[...] analizandose a si mismo, censor secreto, se ha informado de sus costumbres!” 2°

3. Conclusiones

Para concluir, me permito citar una vez mas a Castello Dubra cuando afirma, nuevamente
al respecto de las etiquetas historiograficas, que “en materia filoséfica, la mera invocacién
de una autoridad significa cualquier cosa menos la garantia de una adscripcion a la linea de
pensamiento de dicha autoridad” (2017, 70-71). Si tenemos por autoridad invocada la maxima
“condcete a ti mismo” —elemento cuyo uso doctrinal permitiria incluir a Abelardo dentro del
socratismo cristiano—, entonces estas paginas son, en cierto modo, prueba de ello. En efecto,
aunque el recorrido por las tesis del Scito te ipsum no ha sido mds que un breve resumen,*
ha puesto de manifiesto que la eleccién de la sentencia délfica para titular un opusculo ético
no alcanza por si sola para incluir a Abelardo en la lista que retine con justicia a Bernardo de
Claraval, Guillermo de Saint Thierry, Hugo y Ricardo de San Victor, entre otros.

El socratismo cristiano llama a conocer eso que todos tenemos en comtun, €so que compar-
ten todas las almas humanas: la imago Dei que ellas mismas son. Abelardo, en cambio, llama
a conocer los contenidos de la propia conciencia y, a partir de ellos, las propias intenciones,
tinicas e irrepetibles en cada uno de nosotros, que nos llevan o no a pecar, que nos conducen
o no a arrepentirnos. El socratismo, pues, exige tomar conciencia de lo que nos hace excep-
cionales en tanto especie; Abelardo, prudente respecto de los limites humanos para aprehender
la voluntad divina, apela al tribunal de la conciencia individual. Si quisiéramos traducir esto
en términos dialécticos, podriamos decir que mientras el socratismo cristiano llama a conocer
el status homini, la ética abelardiana exige el conocimiento de cada particular.

El dnico modo de incluir a Abelardo en las filas del socratismo cristiano seria entender
esta corriente en un sentido mucho mas laxo del que le dio el propio Gilson cuando la pro-
puso. En otras palabras, para llamar “socratica” a una doctrina que nada tiene de ascética
y dista mucho de ponderar la miseria de la naturaleza humana, habria que pensar esta eti-
queta historiografica en funcién de un dnico elemento, la sentencia “Nosce te ipsum”.Y no
solo eso, sino que habria que hacerlo desatendiendo a su filiacién etimolégica y obviando
la funcién tedrica que la méxima desempeiia dentro de este movimiento, de manera tal que

29 Séneca, De ira 111, 36, 1-2 (trad. Codoiier, 2003, 169). Vale la pena transcribir el pasaje completo hasta 3:
“Faciebat hoc Sextius, ut consummato die, cum se ad nocturnam quietem recepisset, interrogaret animum
suum: ‘quod hodie malum tuum sanasti? Cui uitio obstitisti? Qua parte melior es?’ Desinet ira et moderatior
erit quae sciet sibi cotidie ad iudicem esse ueniendum. Quicquam ergo pulchrius hac consuetudine excutiendi
totum diem? Qualis ille somnus post recognitionem sui sequitur, quam tranquillus, quam altus ac liber, cum
aut laudatus est animus aut admonitus et speculator sui censorque secretus cognouit de moribus suis! Utor
hac potestate et cotidie apud me causam dico. Cum sublatum e conspectu lumen est et conticuit uxor moris
iam mei conscia, totum diem meum scrutor factaque ac dicta mea remetior; nihil mihi ipse abscondo, nihil
transeo”.

30 Dada la ingente bibliograffa al respecto no creimos que fuera necesario extendernos mucho mds en este
punto. No obstante, aprovechamos para recomendar dos piezas bibliogréficas recientes que resultan intere-
santes en la medida en que son una revision de las interpretaciones propuestas por las mds tradicionales y
canodnicas —las cuales, por su parte, pueden encontrarse debidamente consignadas alli: Holopainen, 2014;
Decosimo, 2018.
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su coincidencia con el titulo “Scito te ipsum” quede reducida al plano semantico. Desde
luego, no es que no se pueda —en especial desde el momento en que el socratismo cris-
tiano no es una escuela de pensamiento propiamente dicha, con premisas tedricas definidas
de manera explicita—, pero es justamente aquello que no es aconsejable, pues implicaria
establecer a priori los denominadores comunes de los que hemos hablado al comienzo, en
este caso, uno solo que, ademads, entendido asi, resultaria bastante impreciso.

Si, en cambio, mds alld de los matices que le imprime cada autor, la méxima ha de inter-
pretarse en un sentido univoco que consiste en conocer a la creatura con el fin de conocer al
creador, entonces deberiamos admitir que el Palatino no ha sido més que un usurpador, tal
como ha sugerido su editor (Ilgner, 2003, 402). Con todo, aun cuando en lineas generales
coincidimos con Ilgner, nos parece necesario hacer una precisién. El hecho de que nuestro
autor no se alinee a una tradicién exegética no implica que la eleccion del titulo haya sido
una —dirfamos hoy— mera estrategia de marketing. No se puede decir que Abelardo sea
un socrdtico cristiano, es cierto, pero tampoco que sea un usurpador. Tal como hemos visto,
su doctrina ética es una apuesta a la responsabilidad individual en la que el conocimiento

Pet)

no solo “de si”’ (en tanto ser humano), sino “de si mismo” es perentorio.
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Miedo, contemporaneidad y enemistad

Fear, Contemporaneity and Enmity

Resumen. La experiencia del miedo en la Con-
temporaneidad viene mayormente determinada
por un tipo de enemistad que, a diferencia de la
que imperaba en la Modernidad, se muestra ilo-
calizable, virtual, pocas veces visible, dadas las
estructuras de deslocalizacion propias de la glo-
balizacién. Todo ello remite a una epistemologia
concreta, ligada a la pérdida de las coordenadas
cldsicas de la finitud y a la apertura de un para-
digma donde la falta de representacionalidad
y su aparente despolitizacion convertirdn a los
adversarios y combatientes en meros fantasmas,
aumentando asi su efecto terrorifico. El articulo
pretende revisar estas nociones tomando el pavor
que ocasiona el terrorismo contempordneo como
punto de partida para construir una reflexién mds
global que incluye el especifico tipo de miedo
generado en tiempos de pandemia.
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08 Laila Yousef Sandoval

1. Introduccion

“El cobarde es, pues, un desesperanzado, pues lo teme todo”.
(Aristételes, 2007, 72-1116a)

El miedo, ya sea entendido de manera aristotélica como disposicién negativa del alma a
evitar,' esto es, vicio, o como vivencia existencial inextirpable de la especial constitucion del
Dasein, si recurrimos a términos heideggerianos, ha sido un fopos de la reflexién filoséfica.
La universalidad de este sentimiento no impide, empero, localizar las condiciones epocales
concretas de su experiencia. El ser humano siempre ha tenido miedo, y quizds casi siempre por
lo mismo, pero no de la misma manera. La muerte y el sufrimiento causados por la guerra, la
enfermedad y la violencia no han desaparecido como fuentes de pesar, pero si la manera de
entenderlos, las coordenadas de comprensién que inscriben ese dolor en marcos de interpre-
tacion concretos. Los conflictos bélicos de la actualidad siguen generando miedo, pero como
distan de ser como los de otras épocas, cambia la manera de concebir la figura del enemigo.?
El objetivo de este articulo es sefialar la especificidad que adquiere la vivencia fenomenoldgica
del miedo en la actualidad. Tomaremos como maximo exponente de la misma el miedo al terro-
rismo, pues este condensa los rasgos que permiten hablar de un cambio respecto a las formas de
enemistad tradicionales que se van quedando atrés. La hipétesis principal a desarrollar llevaria
a afirmar que la particular manera de vivir hoy el terror responde a los mecanismos propios
que pone en juego la Contemporaneidad a la hora de establecer relaciones de enemistad y que
s6lo se explican a partir del marco universal que ofrece la globalizacién. Estableceremos un
paralelismo entre el miedo producido por el terrorismo y el generado por la pandemia de la
COVID-19, evento no politico, en principio, y en nada comparable al primero, pero si inscrito
en la logica de la globalizacién contempordnea. En ambos casos, terrorismo y pandemia, la
falta de limite, su propagacién y funcionamiento viricos y su tendencia a la universalizacion,
dificultan acotar el terror que generan.

Es necesario echar una mirada a la época moderna precedente y otra al tipo de experien-
cia terrorifica que se estd gestando con la crisis de la COVID-19. ; Dénde radica la relevancia
del transito Modernidad/Contemporaneidad en lo tocante a la enemistad y al miedo? Lo que
el paradigma westfaliano aporté como novedad respecto al Medioevo fue la nueva luz con la
que se consider6 al adversario, que pasé de ser odiado por motivos confesionales (el inimi-
cus, en términos schmittianos),? en el contexto de las guerras entre catélicos y protestantes,
a ser concebido como un “otro” enemigo que, al menos, se merecia un cierto reconocimiento
politico (iustus hostis). La relacién de enemistad, disminuidas las pasiones imperiales de las
querellas religiosas —que conducian a la destruccién total del adversario— se transforma
en la Modernidad en un vinculo que, aunque basado en la oposicién y manteniendo las pul-
siones imperiales, estd desprovisto de trascendentalidad. La epistemologia mecanicista de la
época, aplicada a la politica, troca al enemigo en una pieza estratégica en el juego de pesos

1 Para Aristételes, el miedoso es el vicioso que, ya sea por intemperancia o por incontinencia, es incapaz de
encontrar el término medio entre temeridad y cobardia y apuntar al centro de la diana de la virtud valiente..

2 “La guerra no es menos atroz por ser solo un simulacro [...] Lo que ya no existe es la adversidad de los adver-
sarios, la realidad de las causas antagdnicas, la seriedad ideolégica de la guerra” (Baudrillard, 2008, 75).

3 Véanse, entre otras obras donde Carl Schmitt desarrolla la nocién de enemistad, EI nomos de la tierra [1950],
El concepto de lo politico [1927, 1932] o Teoria del partisano [1966].
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y contrapesos en que se convirtieron las relaciones interestatales, a partir del siglo XVII con
la instauracién del fus publicum europaeum tras la Paz de Westfalia.

En este proceso de aceptacion del contrincante la Modernidad llega incluso a exaltar la
existencia del enemigo. La presencia del adversario obliga a su rival a reconocerle como su
alter ego pues, al verse proyectado en él, consigue otorgarle igual rango. Todo ello permite
reconocer el cardcter politico y territorial de las disputas y ver en la enemistad un juego de
espejos barroco en el que los adversarios son conscientes del papel que desempefian sus
oponentes, dando asi entidad al suyo. La relativizacién de la enemistad hizo que la guerra
se volviera, en teorfa, mds contenida, si bien sélo en el continente europeo. Las siguientes
palabras de Nietzsche ponen el acento en esta transformacién:

Otro triunfo es nuestra espiritualizacién de la enemistad. Consiste en comprender pro-
fundamente el valor que tiene tener enemigos: dicho brevemente, en hacer y deducir
a la inversa de como se hacia y deducia antes. La Iglesia queria en todas las épocas la
aniquilacién de sus enemigos: nosotros, nosotros los inmoralistas y anticristos, vemos
que nos beneficia que la Iglesia subsista... También en lo politico se ha vuelto ahora
la enemistad mds espiritual, mucho mas prudente, mucho mas reflexiva, mucho mas
considerada. Casi todo partido comprende que va en interés de su autoconservacién
que el partido contrario no pierda fuerza; lo mismo se puede decir de la gran politica”
(Nietzsche, 2014, 175-176).

A ello contribuy6, por un lado, la emergencia del paradigma de la soberania estatal
durante el contexto westfaliano, ya que el Estado, desde su limitacién y su carécter secular,
enfrié las enemistades fundadas en la pasion religiosa; y, por otro, el desarrollo del esquema
epistemoldgico de la representacion, que posibilité el ejercicio de proyeccion simbdlica gra-
cias al cual los sujetos politicos podian reconocer en la figura del adversario la suya propia,
que cobraba sentido por comparacién y oposicién. La presencia, esto es, la visibilidad,* se
convierte en una de las razones por las que la enemistad moderna tiene un efecto tranquili-
zador, porque lo tnico que podemos aceptar de nuestros enemigos es que sabemos quiénes
son, dénde estdn y qué quieren y a partir de ahi, en términos nietzscheanos, podemos pro-
ceder a su espiritualizacion, esto es a la reconstruccion de la identidad de dichos adversarios
y a su sublimacion, labor que resulta beneficiosa para organizar las fuerzas materiales y
simbdlicas de defensa.

(En qué radica esta ganancia que se obtiene del discernimiento y confirmacién de la
existencia del enemigo? La presencia, podemos afiadir, la presencia logocéntrica que se mues-
tra una vez conocido el ideario y el argumentario de nuestros oponentes, otorga la tranquilidad
de la quiditas, del ejercicio deictico que se despliega en un sefialamiento que asegura que el
enemigo estd ahi, en frente de nosotros, que no es invisible, que no se va a esconder o que no
va a ser tan malévolo como para ni siquiera mostrar qué es. Por otro lado, lo que se pone en
juego en el despliegue de lo politico en sentido moderno, siguiendo la concepcién schmittiana,
no es la vivencia privada, el sentimiento interno de mayor o menor temor u odio —que queda

4 Se trata de la visibilidad estatal, porque son soberanias y no ideologias religiosas las que se enfrentardn tras la
Paz de Westfalia.
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reservado a la esfera intima del sujeto,’ una vez que Hobbes abre la brecha entre el dmbito
publico y el privado, segtin sostiene Schmitt en El Leviatdn en la doctrina del Estado de
Thomas Hobbes [1938]°—, sino la relacion politica de enemistad entendida como hostilidad.

(Qué ha ocurrido en la Contemporaneidad?, ;qué clase de cambios epistemoldgicos
se efectian cuando el enemigo pierde sus rasgos definitorios —tipicamente modernos o
westfalianos— y sus limites, su figura, su constitucién, su nimero, sus acciones violentas,
dejan de ser delimitables? ;Sigue siendo enemiga aquella entidad que no tiene presencia
soberana? Es decir, y siguiendo la lista de atributos weberianos tradicionalmente ligados al
Estado, ;qué cabe esperar cuando el enemigo se ha globalizado y no se deja identificar en
sus fronteras, poblacién y monopolio de la violencia porque sus bordes son difusos?

Una de las mayores fuentes de preocupacion contemporédnea es, no sélo el ser victimas
de un ataque terrorista o de una pandemia, sino también el miedo per se a un evento de este
tipo. O lo que es atn peor: no ser capaces de representarlo en su sentido, no atisbar esos
contornos que tan claros estaban en la Modernidad, romper el dique de contencién entre la
vivencia publica y la privada. Las pérdidas sufridas en la transicion de la concepcion de la
enemistad moderna a la contemporénea radican principalmente en la falta de delimitacién
de aquello que se presenta como enemigo, que se convierte en global, total y criminal, y en
el pavor que esa falta de objetivacion provoca.

La médxima ejemplificaciéon de dicho proceso fueron los actos terroristas que, muy espe-
cialmente a partir del 11 de septiembre de 2001, cambiaron las relaciones internacionales e
introdujeron nuevas variables a la hora de experimentar el miedo. El terrorismo global per-
mite entender el temor propio de los tiempos contempordneos y extrapolar esa explicacién a
otro tipo de terrores. Precisamente, pareciera que con la crisis de la COVID-19 los miedos
producidos por la globalizacién llegan hasta el paroxismo de una amenaza que no siendo, en
principio, politica —un virus no puede serlo y, por tanto, no es equiparable a una guerra o a un
ataque terrorista, aunque a dia de hoy pueden hacer palidecer el miedo que aquellos causan—
despliega los mecanismos del terror hasta el punto de hacer pensar a los individuos que estin
librando una “batalla”, tal y como cierto uso del lenguaje ha puesto de manifiesto. Para tratar
todas estas cuestiones planteadas en la introduccién (1) serd necesario definir las caracteristicas
del terror contemporaneo (2), analizar de qué manera construye su ilimitacién como “evento”
(3) y reflexionar acerca de los nuevos contextos en los que el terror puede desenvolverse (4).

3. El fantasma del terror

Los fantasmas y espectros dibujados con la simple apelacién o imaginacién del acto
terrorista se inscriben ya en el disefio de la propia accidn terrorifica, ejerciendo ya en su
mera potencialidad su mds pura actualidad. Pareciera que entre sus objetivos se incluyera,
ademads de causar el mayor nimero de victimas, la produccion del terror poblacional a gran
escala y generalizada (cual cadena no ya fordista, sino “toyotista”, como nombra Galli para
mostrar el cardcter deslocalizado del capitalismo global (2010, 104)7), asf como la paraliza-
cion de la vida social, que se convierten en armas de gran alcance simbdélico. Junto con la

5  “Aun enemigo en sentido politico no hace falta odiarlo personalmente” (Schmitt, 2009, 59).
6  Cfr., Schmitt, 2003.
7  Todas las traducciones de Galli al castellano de este articulo son personales.
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realidad del ataque se extiende la virtualidad de la amenaza del mismo: tener miedo a salir
de casa es ya un efecto del despliegue del terror, un “acto de desfamiliarizacién absoluto, ya
que transforma lo cotidiano en algo monstruosamente irreconocible” (Eagleton, 2008, 110).

De ahf la importancia de desgranar —en linea con el pensamiento de Baudrillard, Heidegger,
Derrida o Duque— qué tipo de funcionalidad terrorifica se pone en juego en este tipo de accio-
nes, que van mds alld de su propia realidad factica, razén por la cual se convierten en “eventos”.
Diversos autores insisten en sefialar que la especificidad que adquiere la enemistad en el marco
de la accidn terrorista estd en linea con los caracteres propios de la globalizacion (Galli, 2010;
Baudrillard 2002a, 2002b, 2008; Duque, 2004; Brown, 2015; Sitze, 2010), entendida ésta como
la estocada mortal o el punto final de la Modernidad, en palabras de Carlo Galli: “ese conjunto
de procesos en el que explotan todas las tensiones de la Modernidad” (2010, 103).

El terror —ya venga este de una accidén propiamente terrorista o, podemos afadir, de la
propagacion de un virus biolégico o informdtico— se adapta a la particulares formas que
tiene la globalizacién de operar: transnacional y deslocalizadamente, a través de redes de
contagio, contaminacion fisica y virtual, extension del panico generalizado, sin lugares libres
de la mécula del pavor, como explica Adam Sitze:

La guerra global no es anémala a la globalizacién econdémica; es el modo normal
en el que la polemicidad se manifiesta bajo condiciones de “glocalidad”, guerra en
la que cada punto de la tierra estd —en principio, si no de hecho— inmediata y
directamente expuesta al flujo global de violencia sin la intervenciéon mediadora del
Estado (Sitze, 2010, 1x1)8.

Este debilitamiento del Estado es clave para entender la disolucién de las certezas que
otorgaba la Modernidad, pese a haber sido este un periodo jalonado por miltiples conflictos. La
limitacion de la soberania no funciona sélo territorialmente, también simbdlicamente: el Estado
es capaz de determinar los confines del miedo, porque su poder como soberano es absoluto, y
es el tnico que puede decidir quién es el amigo y quién el enemigo —*“va anejo a la soberania
el derecho de hacer la guerra y la paz con otras naciones y Estados” (Hobbes, 2015, 149)—,
garantizando en esta labor delimitadora la seguridad que otorga el conocimiento acerca de la
amenaza enemiga. Se da entonces una mezcla de limitacién (del territorio, ergo, del alcance
finito de los problemas) y de ilimitacién (la propia del poder estatal, que tiene que mostrarse
como total). Representarse la idea de un poder ilimitado haciendo frente a un problema limi-
tado ayuda a la reduccién del miedo, ¢se ha perdido esa seguridad con la globalizacién?

El Estado sigue siendo el principal actor de las relaciones internacionales, pero el tipo de
miedo que se despliega en la Contemporaneidad tiene que ver con el cardcter no presencial
o virtual que adquiere la violencia y que hace que los Estados, pese a sus esfuerzos, se vean
desbordados en su intencién acotadora, como sostiene Wendy Brown: “El fantasma del
terrorismo transnacional, por ejemplo, traduce directamente la vulnerabilidad del Estado en
vulnerabilidad de los ciudadanos” (2015, 157).

La distincioén de Hobbes, en el gran diccionario que constituye su Leviatdn, entre miedo
y terror panico permite establecer la sutil diferencia entre las distintas vivencias respecto a
lo atemorizante. Por el primero entiende “la aversion, con una opinién de que el objeto va

8  Traduccién personal al castellano.
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a dafarnos” (Hobbes, 2015, 46) y por el segundo “miedo, sin que sepamos su porqué ni de
qué” (Ibid: 47). En la Modernidad y parte de la Contemporaneidad el objeto del miedo poli-
tico es conocido: la guerra contra un determinado Estado, el pavor que inspira un gobierno
o el riesgo de guerra civil. Ahora bien, la expansion del terrorismo globalizado contribuyé
a que el origen del temor quedara difuminado. La ausencia de un Estado concreto al que
responsabilizar en principio y la existencia de células diseminadas por todo el planeta que
puedan pasar del estado latente a la accién en cualquier momento, en cualquier lugar o quizas
nunca, produce un terror ligado al hecho de no ser capaces de reconocer la fuente de nuestra
angustia existencial: “uno nunca saber realmente quién es el enemigo. Osama bin Laden, el
individuo, mds bien cumple la funcién de un suplente” (Habermas, 2003, 29)°.

El “ante qué del miedo [das Wovor der Furcht], lo “temible”” al que hace referencia
Heidegger (2003, 164) en su parrafo 30 de Ser y tiempo, esto es, qué es lo que nos produce
miedo de aquello que nos produce miedo,!? en el caso del terrorismo, es el miedo a exponer
nuestras vidas a la violencia, algo que también ocurre en una guerra tradicional. Entonces,
(qué tipo especial de vivencia fenomenoldgica pone en juego el terrorismo para que sea
experienciado de una manera tan pavorosa?

El conocimiento de que las probabilidades de morir en un atentado terrorista son pocas
no aminora el sentimiento de pavor, el esquema de la racionalidad no parece tener cabida
dentro de la vivencia del terror. Como toda ansiedad, la verdad de los hechos resbala por
la experiencia del pavor y se aleja dejando impasible al sujeto que sufre: “lo perjudicial,
al cercarse en la cercania, lleva en si la abierta posibilidad de no alcanzarnos y pasar de
largo, lo cual no aminora ni extingue el miedo, sino que lo constituye” (Heidegger, 2003:
165). En linea con estas palabras de Ser y tiempo, se podria decir que el hecho de que el
acto terrorista no termine de acontecer hace aumentar el terror, pues el estar a la espera se
convierte en una espada de Damocles siempre pendiente por caer. Es la amenaza misma
del evento, ademds de su facticidad, lo que aterroriza, la proyeccion de un mal sin limites
por venir que, como fruto de la imaginacion, no se deja acotar por el entendimiento, pues
el pavor no otorga legitimidad a las instancias racionales y que, como resultado de una
politica globalizada, tampoco se deja delimitar por las coordenadas bélicas tradicionales. El
vocabulario heideggeriano afiade matices al asunto del terror:

Cuando lo amenazador tiene el caracter de lo absolutamente desconocido, el miedo
se convierte en pavor. Y atn mds: cuando lo amenazante comparece con el cardcter
de lo pavoroso y tiene, al mismo tiempo, el modo de comparecencia de lo que asusta,
es decir, la repentinidad, el miedo se convierte en espanto (Heidegger, 2003, 166).

Segtin Heidegger, a medida que se afiade ilimitacion, el miedo va creciendo, transforméan-
dose en pavor —que pone de relevancia el cardcter indefinido de aquello que provoca la expe-
riencia terrorifica— y en espanto —que incide en el modo de aparicion aleatorio y sorpresivo.
Heidegger da un paso mds en esta fenomenologia del miedo afiadiendo la nocién de angustia,
que vendria a culminar el proceso de azoramiento. Si bien con el terror los contornos del objeto

9  Todas las traducciones de Habermas al castellano de este articulo son personales.
10 “Aquello por lo que el miedo teme [das Worum die Furcht fiirchtet] es el ente mismo que tiene miedo, el
Dasein. S6lo un ente a quien en su ser le va este mismo ser, puede tener miedo” (Heidegger, 2003, 165).
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temido se difuminan, ain no se ha perdido la guia vital; la angustia, por el contrario, implica
una absoluta desorientacién metafisica del sujeto y aquello que la provoca “es ya “ahi”— y sin
embargo, en ninguna parte, es tan cerca, que “angustia” corta la respiracién —y sin embargo
en ninguna parte” (Heidegger, 2005, 206). En este espectro, el miedo o el temor serfan las
experiencias mds atadas a la realidad vivida (“el temor es la angustia caida en el “mundo™,
Ibid., 210), siendo la angustia la més alejada; el pavor y el espanto representan fases interme-
dias. El terror provocado ante la amenaza terrorista puede superar estos dos ultimos estadios
y acabar en angustia si el sujeto no puede evitar la puesta en suspenso de su propia existencia.

Muy en linea con el andlisis heideggeriano, la diferencia entre el mero miedo y el espanto
explorada por Félix Duque a través de la distincidon que realiza entre el horror y el terror,
permite ahondar en la distancia cada vez mds amplia entre la politica propiamente moderna
y la contempordnea o, dicho de otra manera, entre el enemigo clésico entendido como un
elemento determinado que se puede incluir en la esfera del mundo circundante y reconocible
y el adversario contempordneo conformado como una generalizacién difusa que borra los
puntos de referencia de nuestras brijulas. El horror del primer tipo de enemigo, vinculado al
miedo que nos provoca un objeto del que tenemos conocimiento, es definido asi por Duque:

[Slentimiento medroso de la exasperacion del asco, de la repugnancia [...], cuando
el objeto productor, al mismo tiempo que parece volverse siibitamente peligroso o
nocivo para quien se enfrenta al objeto horrendo, muestra sin embargo su vulnerabi-
lidad, su flanco débil, con sélo que sepamos contextualizarlo dentro de una narracién
o de un esquema de referencia... (Duque, 2004, 28).

Ese horror tiene un objeto que garantiza su determinacién y que hace posible la propia
representatividad o capacidad representacional tan tipicamente moderna, la que permite el
conocimiento. Galli utiliza la expresion “geometria politica” (2004, 103) para referirse a la
configuracién del nomos de la Modernidad. Podriamos hablar incluso de una geometria de la
enemistad, en la que lo que se quiere medir no es sdlo el contorno geografico o fisico del ene-
migo, sino muy especialmente el 16gico, el dador de sentido. Que la fuente de su terribilidad sea
visible (al logos), esto es, analizable, no sélo permite la capacidad de establecer sus debilidades,
sino que nos regala el apaciguamiento que toda contextualizacion y marco de sentido otorgan.

Paralelamente, el terror, vinculado al segundo tipo de enemistad, despliega sus estra-
tegias de expansion de maneras mds vagas: “sentimiento angustioso surgido de la combi-
nacion, inesperada y subita, de lo sublime y lo siniestro” (Duque, 2004, 15). Si el horror
estd referido al objeto de la experiencia, al fenémeno kantiano, el terror navega sobre las
aguas dialécticas de lo no delimitable por el espacio y el tiempo, en la dimension ideal
de la totalizacién y la absolutizacién, de ahi la afirmaciéon de Duque acerca de que “lo
causante del terror se retira, reptante, hacia atrds, guardando las distancias: sin posibilidad
de domesticacién” (2004, 31). El miedo que genera el terrorismo — Schmitt incluirfa aqui
el pavor que provoca la guerra aérea, que inauguraria, segiin él, el nuevo paradigma bélico
de la Contemporaneidad''— resulta imposible de esquematizar, armonizar o estructurar
bajo criterios, no se le puede aplicar ninguna categoria. La causa no hace acto de presencia
con una identidad definible y eso causa pavor.

11 Cfr., Schmitt, 2007.
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En relacion al atentado contra el World Trade Center, Jacques Derrida sefial6 la imposibili-
dad de otorgar una categoria que informara y ordenara lo ofrecido a los sentidos: “[C]omo una
intuicién sin concepto, como una unicidad sin generalidad en el horizonte o sin horizonte en
absoluto” (Derrida, 2003, 86).1? Se tratarfa de una experiencia cuyos limites no estan cerrados
por la aplicacién de una norma, sino que se mantendria abierto en su incertidumbre, siendo
clausurado dnicamente adjudicdndola una etiqueta, convirtiéndola en tétem:

fuera del alcance para un lenguaje que admite su impotencia y que, por tanto, se
reduce a pronunciar mecdnicamente una fecha, repitiéndola sin fin, como una especie
de conjuro ritual, un poema de magia, una letanfa periodistica o un refran retdrico
que admite no saber de qué estd hablando (Derrida, 2003, 86).

El lenguaje, el logos, no puede captar el sentido del conjunto, s6lo puede bordearlo
mediante giros que lo que hacen es aumentar la magnitud mitica del evento. Se podria
argumentar que el acto terrorista si es fenoménico, provee a la experiencia con una mate-
rialidad concreta: unos aviones estrelldndose contra dos torres causando la muerte de miles
de personas inocentes. Ahora bien, lo que el 11S puso en juego en torno suyo, no se agota
ahi —la mera descripcion parece, sin serlo, insuficiente—, en el acto puntual del atentado.
Es mds, puede que otros atentados no lleguen a ocurrir y, aun asi, sus efectos terrorificos
logran desplegar su funcionalidad y tener efectos reales en los sujetos a través del miedo,
el cual incorpora una dimensién temporal fundamental, pues anticipando el acontecimiento,
de alguna manera, ya lo cumple:

El futuro sélo puede anticiparse en la forma del peligro absoluto. Es lo que
rompe absolutamente con la normalidad constituida y, por tanto, sélo puede anun-
ciarse, presentarse, bajo la especie de la monstruosidad (Derrida, 2015, 14).

En situaciones de excepcionalidad el sinfin de opciones desconocidas que ofrece el futuro
multiplica el pavor ad infinitum, porque el objeto concreto del terror se evapora o, mds bien,
se derrama inundando la totalidad de la percepcién, que se ve vulnerable ante un ataque que
no puede ni siquiera sefialar y que crece monstruosamente, sin limites: “El traumatismo es
producido por el futuro, por lo que esta por venir, por la amenaza de lo peor por venir...”
(Derrida, 2003, 97). (Es posible otorgar un sentido a un evento atravesado por la anticipa-
cién?, ;se puede inscribir en la l6gica de lo politico?

3. A-representacionalidad y sinsentido: ;apoliticidad?

El 118 se convirtié en paradigmatico, en punto de inicio de de una nueva etapa de las
Relaciones Internacionales, en “madre de los eventos” (Baudrillard, 2002a, 10)!3 o en “el
primer evento histérico mundial ” (Habermas, 2003, 28) porque en su simbolismo ya recogia
las nuevas caracteristicas de la guerra globalizada contemporanea, los rasgos del evento pla-

12 Todas las traducciones de Derrida al castellano de este articulo son personales.
13 Todas las traducciones al castellano de Baudrillard de las obras L’esprit du terrorisme y Power Inferno que
aparecen en este articulo son personales.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 88 (Enero-Abril) 2023



Miedo, contemporaneidad y enemistad 105

netario, que culminan en nuestros dias con la crisis de la COVID-19. Baudrillard caracterizé
el “evento” por la carencia de interpretacion y la imposibilidad de aplicacién de las reglas
de la causalidad, algo muy relacionado con la vivencia de la pandemia:

[T]odo lo que busque darle un sentido, aunque sea el mas sutil y favorable, lo niega
secretamente. Porque lo que origina un evento procede de una disociacién de los
efectos y de las causas, de una precesion de los efectos y de una superacion de la
causalidad... (Baudrillard, 2002b, 22).

Si podemos otorgar una explicacion cerrada y finita a un acontecimiento, entonces no
es un evento, porque habremos logrado circundarlo y acotarlo como objeto de experiencia
comprensible. No obstante, el evento, para ser tal, tiene que sobrepasar nuestras herra-
mientas discursivas, no puede ser domesticado narrativamente, tenemos que quedarnos sin
palabras porque es imposible hallarlas, nos tiene que parece irreal porque somos incapaces
de anclarlo al mundo con nuestros conceptos, y por eso lo vivimos “como una fantasma-
goria” (Baudrillard, 2002b, 23).

La imposibilidad de inscribir el terrorismo en una légica de sentido le desprovee de un
hipotético cardcter politico o revolucionario, segin Baudrillard, y lo convierte mds en una
terrible performance que en un alegato politico.'* Con ello no se estd negando el cardcter
politico de las causas o el origen del terrorismo, sino la vivencia del terror que produce. No
es un miedo que se viva como un combate entre iguales, “su accién apunta, en la indistin-
cion asesina de la toma de rehenes, [al] individuo anénimo y perfectamente indiferenciado”
(Baudrillard, 2008, 162),'> tampoco es un miedo producido sélo a posteriori o durante el
fragor de la batalla, sino que es nota analitica de la accidn terrorista, es el catalizador que
la pone en marcha: “la crueldad y el impacto forman parte de su significado, no son meros
efectos colaterales” (Eagleton, 2008, 110). Derrida incide en que la excesiva carga medidtica
ligada al 118 responde al cambio cualitativo que introdujo, dado que lo que se vio afectado
fue “el sistema de interpretacion” (Derrida, 2003, 93).

Si se acaban las claves interpretativas y las palabras, ;no se finiquita el logos?, ;no nos
adentramos en el reino del silencio? ;No queda ello ejemplificado, como recuerda Srecko
Horvat, en los subtitulos que aparecian aquel dia en las televisiones norteamericanas, que
rezaban ““NO COMMENT NO COMMENT NO COMMENT” (2017, 68)? Insistir en la
inconmensurabilidad del evento no significa que atentados como el de las Torres Gemelas no
vayan acompafiados de consecuencias politicas o que no surjan de ellas, sino que el evento
mismo, tal y como nos lo representamos, las supera y dificulta la elaboracién automadtica de
un discurso geopolitico. Segiin Baudrillard, esa reflexion viene después, no estd incluida en el
acto perceptivo mismo, como lo pudiera estar la visualizacién de la ocupacién de una ciudad
o de la derrota de un ejército. El evento produce efectos simbdlicos que van mds alld de las
“consecuencias geopoliticas del 11 de septiembre” (Baudrillard, 2002b, 32) y lo que hace es
“desplazar la lucha a la esfera simbdlica” (Baudrillard, 2002a, 25). Cuando la violencia pone

14 Cfr., Baudrillard, 2008, 161.
15 “[L]a esencia del terror: de un lado, absoluta libertad de accién, calculada y perpetrada de modo que ha de
cumplirse por necesidad; del otro, azar absoluto” (Duque, 2019, 504).
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fin a cualquier discusién racional porque no espera nada, sostiene Baudrillard, las condiciones
del didlogo estdn dinamitadas, no hay respuesta que sea una verdadera contestacion.'®

Ahora bien, cancelar el andlisis politico!” conlleva muchos riesgos, supone aceptar la
imposibilidad del cambio en el dmbito de lo préctico, de la decisién, que queda anulada y
absorbida por la fuerza del determinismo. Negar el caricter politico del terrorismo supone
obviar la red de alianzas y enemistades que se ponen en juego alrededor de él o contra él.
(Hasta qué punto es posible separar el andlisis fenomenoldgico de la vivencia del miedo del
cardacter politico del acontecimiento que lo origina?

La definicién de lo politico de Schmitt puede arrojar alguna luz: “la distincién politica
especfifica, aquella a la que pueden reconducirse todas las acciones y motivos politicos, es
la distincién de amigo y enemigo” (Schmitt, 2009, 56). El terrorismo contempordneo, pese
a su caracter celular, globalizado y virico, ain reproduce el mecanismo de discernir entre
amigos y enemigos —aliados y adversarios—, ahora bien, su tendencia a la totalidad hace
casi imposible el acuerdo, no aspira al contrato social, ni siquiera a firmar su victoria sobre
el enemigo, s6lo desea aniquilamiento y accion de tierra quemada para imposibilitar el relato
del consenso politico. El terrorista no se conforma con logros finitos, pretende esa infinitud
que la Modernidad abolié: “su odio es general” (Duque, 2019, 505).

En la contraposicion entre una enemistad moderna acotada, fenoménica y representable,
y otra, la contempordnea, situada mds alld de los limites de la razén, prefigurada entonces
como monstruosa, se juega el sentido y la posibilidad de lo politico, entendido como atributo
definitorio de un escenario basado en el reconocimiento de dos sustantividades enfrentadas
que tienen que habérselas una con la otra para llegar a un acuerdo. Una nocién imperial y
absoluta de enemistad, si bien puede incluir cierto cardcter politico, puede correr el riesgo
de perderlo del todo, se convierte en la imposicién unilateral de un designio con la con-
siguiente obliteracion de la otredad, del adversario al que no se le reconoce nada, pues la
lucha entendida desde las premisas de la totalidad convierte a la causa en absoluta, donde
solo cabe la victoria total o la nada.

Sin embargo, el enfrentamiento entendido como oposicién contingente abriria la puerta a la
contemplacién de la reconciliacion, aunque fuera como mera posibilidad tedrica incluida en el
universo de discurso de dicha enemistad. La enemistad puiblica permite la negociacién, aunque
sea en condiciones de hostilidad, mientras que la enemistad privada estd basada en el odio y el
agonismo visceral, haciendo muy dificil la articulacién de relaciones politicas. El terrorismo se
enmarcarfa en el segundo tipo de enemistad, desbordado en sus limites y su sentido, generando
algo mads alld del miedo, precisamente, lo que hemos denominado como terror.

4. Conclusiones: reflexiones en directo sobre miedo y pandemia

Es quizds aun pronto para transformar en un discurso cerrado las consecuencias de esta
crisis planetaria que ha cambiado el modo en que concebimos la vida comunitaria, el trabajo,

16 La lectura no politica del terrorismo quedaria resumida en esta cita de Brown: “Incluso el terrorismo, que no
estd impulsado por motivos econdmicos, puede ser considerado con mayor propiedad como un sitio que como
una guerra —tiene como objetivo la devastacion, no la conquista de la soberanfa” (2015, 175).

17 Para un andlisis de la comparacién entre el partisanismo y el terrorismo yihadista y su relacién con el compo-
nente politico, véase, por ejemplo, Yousef Sandoval, L. (2018), “El terrorismo contemporaneo a la luz del pen-
samiento de Carl Schmitt: la metamorfosis del partisano”, Revista Historia y Politica,n°39, 2018, pp. 327-357.
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la salud o la politica. Forma empero parte de las obligaciones filoséficas pronunciarse sobre
cualquier acontecimiento concebido como actual y, siendo el miedo en la Contemporaneidad
el objeto de este articulo, parece necesario, si quiera, hacer cierta mencién al tema, aunque
esta no sea definitiva.

No cabe duda de que la pandemia de la COVID-19 constituye uno de los eventos de
mayor trascendencia del siglo. Con él surge un tipo de miedo que, al menos en Occidente,
llega a relativizar y a hacer olvidar el miedo al terrorismo. ;Qué tendria de novedoso, cuando
sabemos que las epidemias han jalonado toda la historia de la humanidad? Lo que ha cam-
biado es la forma de comprenderlas e integrarlas en una red de sentido. La expansién de la
COVID-19 no sélo se ha convertido en un evento, sino en uno planetario, y ahi radica parte
de su excepcionalidad: todos los habitantes del planeta Tierra nos hemos visto amenazados
por la enfermedad y sometidos a diferentes condiciones de confinamiento para evitar la pro-
pagacion del virus. Emerge una conciencia global, y no territorialmente acotada, que atisba
el cambio de coordenadas en las que se zambulle el porvenir, como sefiala Petruccelli: “el
verdadero acontecimiento histérico universal no es la pandemia. El verdadero acontecimiento
es la aparicién por vez primera de un fenémeno de panico de masas global” (2020, 120).

El terrorismo, pese a ser un fenémeno global, no ha provocado situaciones de emergencia
simultdneas en todos los puntos del planeta. El objeto del miedo en este caso, una enferme-
dad cuya naturaleza no se comprende atin completamente, es superado en su novedad por
el hecho mismo de su globalidad, perdiendo los contornos propios de un temor limitado,
convirtiéndose asi en terror.

El estricto y necesario confinamiento vivido al comienzo de la crisis de la COVID-19 ha
contado con el aliado propio de un tiempo globalizado, el de la tecnologia (con el que también
cuenta el terrorismo internacional). Esto hace la situacidn atin mas novedosa; algunos tedricos
de la biopolitica, olvidando hasta cierto punto las vidas que ha salvado el confinamiento y la
necesidad de poner el foco en los més vulnerables, consideran preocupante que las medidas
de control sean un primer paso hacia un porvenir que controlara los cuerpos digitalmente.
Otros sefialan las condiciones autoimpuestas por el sujeto, que hacen que él mismo demande
medidas totales de autohigienizacién, como sefiala Zizek (2020a).

Mais alld del debate acerca de cémo las decisiones sobre confinamientos necesarios
para salvaguardar la salud de los ciudadanos afectan o, mds bien, protegen, los derechos
individuales —tema que excede la temdtica de este articulo— lo que nos interesa es ver
la continuidad que tienen los dos tipos de miedo —al terror y a la pandemia. Siendo el
miedo al terrorismo el precipitado de los rasgos de la globalizacién llevados a su mdximo
exponente en el terreno de la enemistad, el miedo a la pandemia emerge como el colofén
de este proceso —el cierre epocal de una primera etapa globalizada, para dar paso a una
segunda—, pues siguiendo la estela del miedo al terrorismo, ahora ademads, se siente terror
respecto a “algo” que ni siquiera es un enemigo.

El miedo a la enfermedad se convierte en terror a la incertidumbre ante el porvenir (el
momento de la infeccion acechando constantemente); en terror a ser contagiado o a contagiar
(de manera azarosa, le puede pasar a cualquiera); en terror a desbordar el miedo; en terror a
la falta de un conocimiento que ponga confines al objeto de ese pavor y que lo transforme en
un objeto de simple miedo; en terror a que el Estado —ese poder ilimitado capaz de limitar la
fuente de temor, como se dijo mds arriba— sea en realidad una fuerza limitada ante una fuerza
virica ilimitada; en terror a perder la vida o la de los nuestros, el empleo, la vivienda, la cotidia-
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nidad previa, los hédbitos de ocio e incluso corporales— “aprender a no abrazar e incluso a no
tocarnos a nosotros mismos” (Zizek, 2020, 26). Como miedo contempordneo que es, se pierde
en su propia a-representacionalidad, porque la crisis de la COVID-19 va més alld de los efectos
fisicos de la propagacion de un virus e inaugura un nuevo dmbito de sentido que, ahora que ha
pasado el tiempo, todavia estamos descifrando. Atin nos sentimos perdidos en la cadena expli-
cativa que une los medios y los fines. Ahora es cuando cabe decir NO COMMENT. Ahora si
que nos hemos quedado sin comentarios y, por eso, precisamente se oyen tantos constantemente,
porque el lenguaje busca desesperadamente circundar lo inabarcable por el logos.

Ahora bien, aqui cabe sefialar dos cuestiones criticas: primero, no hay que olvidar que
junto a aquellos que experimentan pavor ante los efectos de la COVID-19, se encuentran
los que no sienten péanico alguno ante la expansién del virus. La invisibilidad del objeto de
temor genera una incredulidad respecto a sus riesgos y una negacion ante la evidencia cien-
tifica que dificulta la aparicién de disposiciones animicas de respeto y responsabilidad hacia
la enfermedad y sus consecuencias. En segundo lugar, ;se puede decir que es apolitico,
como se ha mencionado anteriormente a propdsito del terrorismo? Sin querer entrar en
juegos de lenguaje, quizds ese no sea el término apropiado, pues lo apolitico, tal y como
se ha descrito en este texto, no deja de ser una vuelta de tuerca a lo politico en la que éste
pierde sus atributos o en el que estos quedan difuminados. Apolitico no seria simplemente
ausencia de politica, no responde Unicamente a su composicién semadntica privativa, lo
apolitico del terrorismo radica en que, pudiendo tener un caracter de confrontacién politica,
en la medida en que es capaz de distinguir amigos de enemigos, fracasa en su proyecto, se
pierde en si mismo y abandona en su naufragio el &mbito de lo politico. Pero la COVID-
19 nunca ha sido un fenémeno politico, como todo aquello que pertenece a la naturaleza
es, sin mds, no establece condiciones para el mejor o peor desarrollo de la libertad, para la
moralidad o la inmoralidad, para el bien o para el mal. Sobra decir que el coronavirus no
es un enemigo, dado que no es una entidad con voluntad, no es un ser que decida, ergo, se
frustran las posibilidades de la enemistad de raiz, es no politico desde el principio, desde
el punto de vista de una posible configuracion de la enemistad. La insistencia por parte de
algunos sectores de la sociedad y la politica en recurrir a la metdfora bélica no refleja sino
la necesidad de un enemigo. Queremos algo a quien declararle la guerra, aunque sea un
virus, porque demandamos certezas; la lucha a escala planetaria contra un elemento de la
naturaleza nos resulta demasiado inasible al entendimiento como para no entenderla dentro
de las coordenadas de un “otro” culpable. Pero no hay un otro, sino un algo sin entidad
soberana, y por tanto, no hay responsabilidad: “aunque hacen falta medidas de guerra, me
parece problematico el uso de la palabra “guerra” para nuestra lucha contra el virus: el virus
no es un enemigo con planes y estrategias para destruirnos, no es mas que un estipido
mecanismo que se autorreplica” (Zizek, 2020b, 110-111).

Sin embargo, que el virus no sea una entidad politica no significa que esta crisis sanitaria
no incluya un componente politico fundamental —basta remitirse a cémo el simple hecho
de llevar mascarilla se convirtié en objeto de posicionamiento politico en muchas socieda-
des— y que empieza con la proteccidn que se espera del Estado ante este evento. Pese a que
las personas cuyas condiciones materiales se lo permiten pueden sobrellevar los necesarios
confinamientos de manera mas o menos llevadera, la situacion social de muchos individuos ha
estado transida por una excepcionalidad que ha podido llevar a imaginar que se estaba produ-

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 88 (Enero-Abril) 2023



Miedo, contemporaneidad y enemistad 109

ciendo una guerra. Todo ello se da, ademds, en un marco agonal de confrontacién, ya que la
pandemia ha sido catalizador de posiciones politicas enfrentadas, esto es, siguiendo a Schmitt,
la pandemia ha generado amistades y enemistades. Asi, si bien la COVID-19 no es un agente
politico, en la medida en que es generadora de este tipo de relaciones, abre un espacio para la
contienda politica, la cual se dard en el 4ambito donde se pongan en juego las decisiones y las
enemistades, esto es, principalmente en el terreno de la gestion social de la enfermedad y el
cuidado —el juicio acerca de la mejor o peor gestion de la crisis sanitaria—, del trabajo —las
medidas ante el drama del desempleo—, de la economia —Ila eleccién acerca del modelo de
recuperaciéon que se quiere implantar en cada Estado—, de las interacciones sociales —el
nuevo tipo de relaciones que se han establecido—. No obstante, se podria argumentar que, al
igual que todo evento, todas estas reflexiones “politicas” vienen a posteriori y que la vivencia
fenomenoldgica del miedo que inspira la pandemia (por su tendencia a la universalidad propia
de la globalizacién y por la inasibilidad de su sentido) se convierte en terror ante una logica de
lo invisible, de lo inmaterial y de lo virtual (por lo que toca tanto al virus mismo como a las
formas sociopoliticas puestas en juego) que la tecnologia estd acabando de instaurar.

En conclusién, la clave para entender la separaciéon moderna entre miedo y enemistad y
su actual conexién radica en la evolucién conceptual de dichos conceptos. La enemistad se
puede declinar de muy diferentes maneras; segin Schmitt, inimicus medieval, iustus hostis
moderno, criminal contemporaneo, partisano o competidor econémico conforman una mirfada
de nociones no equivalentes que orbitan en torno a la enemistad.'® Por lo tanto, resaltar la
especifica conexidn entre terror y enemistad contempordnea no equivale a afirmar que todas
las relaciones de enemistad sean siempre de miedo o terror, no era asi en la Modernidad, ni
que todas las relaciones de miedo sean siempre de enemistad. El miedo no siempre refiere a
un agente politico con voluntad, como ocurre con la COVID-19 (los virus, no siendo entidades
politicas, pueden generar efectos politicos), y, aun en el caso de que asi fuera, véase el caso del
terrorismo, una vez que el miedo pierde de vista su objeto por la ilimitacién o irracionalidad
de este y se convierte en terror, la enemistad se desdibuja y pierde su asidero politico.

Por tanto, podemos afirmar que la Contemporaneidad, en las tltimas décadas, ha generado
unos miedos muy acordes con el proceso y el contexto que la han transido, conformado y
modelado, esto es, con la globalizacidn, la cual por la manera absoluta, total y virtual en la
que instaura sus dindmicas, convierte los miedos en terrores. En ese sentido, el caracter de lo
politico estd en riesgo, pero como hemos visto, no termina de desvanecerse, resurge incluso
de fenémenos que en principio escapan de lo politico, pues la esperanza del acotamiento y
de la resolucién finita de los conflictos, quizds como muestra de la humanidad inextirpable
que nos acompaiia, no se da jamds por vencida, ni siquiera frente a lo que se presenta como
naturalmente ilimitable o inevitable.

18 Pdssim, Schmitt, 2002; Schmitt, 2009; Schmitt, 2013. La siguiente cita de Schmitt describe la evolucién del ius-
tus hostis al adversario considerado como criminal: “el vencedor considerard la superioridad de sus armas como
una prueba de su iusta causa y declarard criminal al enemigo, puesto que ya no es posible realizar el concepto
de iustus hostis” (Schmitt, 2002, 354).
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El escepticismo salvaje de Chantal Maillard

The Wild Skepticism of Chantal Maillard

Resumen. El principal objetivo de este articulo
es ahondar en la obra inclasificable de la poeta y
pensadora Chantal Maillard, obra que no encaja
con una escuela o tradicién determinada, no per-
tenece a un grupo de pensamiento ni puede asig-
ndrsele desde fuera la adhesion a un autor o a una
corriente filoséfica pero que, sin embargo, tiene el
sello del escepticismo filoséfico: inclinacién por
la paradoja, negacién de las doctrinas positivas,
desintegracion de las imdgenes y juicios que la
mente articula o tendencia irrevocable al silen-
cio. Hemos querido, ademds, analizar sus poemas
desde esta clave hermenéutica dado que la palabra
poética de Maillard se articula como pensamiento
en torno a sus propias posibilidades y limites de
representacion. Para ello, nos hemos servido de
algunos motivos recurrentes en su obra (suspen-
sién del juicio, anulacién del yo, mutismo, limites
del lenguaje, etc.) que permiten referirse a su pen-
samiento como escepticismo salvaje.
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Abstract. The main goal of this work is to delve
into the work of the poet and thinker Chantal
Maillard—a work that does not fit into a particu-
lar school or tradition, does not belong to a group
of thought nor can it be assigned from outside to
point out to an author or a philosophical current
but which, nevertheless, has the mark of philoso-
phical scepticism: the paradox, the denial of posi-
tive doctrines, the disintegration of images and
judgements that the mind articulates or the irre-
vocable tendency towards silence. We also wan-
ted to analyze her poems from this hermeneutic
framework since Maillard’s poetic word adjusts
itself as a bridge between her thought’s own pos-
sibilities and the limits of representation. Tellin-
gly, we have used some leitmotivs in her work
(withholding of assent, self-extinction, silence,
limits of language, etc.) that allow us to refer to
her thought as wild skepticism.
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Introduccion

Ver (onomém), avistar nitidamente y aguzar la mirada con la que se examina una cosa,
se delibera sobre un asunto, se contempla un especticulo o la misma realidad, son accio-
nes que pertenecen al campo semadntico del verbo deponente sképfomai. De la supervision
concreta del vigilante (oxomdg) surge tanto la facultad abstracta para oponer lo percibido a
lo pensado como la capacidad de anélisis de un problema cualquiera o de duda (oréWig),
sustantivo del que deriva el término skeptikoi con el que, al menos desde Sexto Empirico
(1993, 1 3), se designa a esos pensadores obstinados en examinar cuidadosamente todos los
aspectos del ser. De dicha actividad espectadora resulta la suspensién del juicio, la indi-
ferencia, la imperturbabilidad, la afasia o la indecisién porque esa duda vigilante libera la
energia necesaria para distinguir entre acontecimiento y accidente, oir la multitud de voces
que nos habitan y poder describirlas.

La obra de Chantal Maillard, poliédrica y magmatica, inclasificable, no encaja con una
escuela o tradicion determinada, no pertenece a un grupo de pensamiento ni puede asigndrsele
desde fuera la adhesion a un autor o a una corriente filoséfica y, sin embargo, la lectura de sus
poemarios y ensayos, diarios, libros de viaje, cuadernos y criticas tiene algo de ese escepti-
cismo que uno encuentra en Enesidemo, Sexto, Montaigne, Sanchez, Hume o Cavell, a saber,
una inclinacién por la paradoja, una negacién de las doctrinas positivas, una desintegracion
de las imdgenes y juicios que la mente articula o una tendencia irrevocable al silencio (Cavell
1979, 343). En todo caso y a diferencia del escepticismo filosdfico, el pensamiento de Maillard
ni pretende curar por medio del discurso ni persuadir con argumentos ni mucho menos exponer
el método del saber o provocar placer en quien sea que se acerque a su obra. Al contrario, el
suyo es un (anti-)discurso, una exhortacién negativa a desprenderse de toda certidumbre, una
llamada a erradicar las creencias y reemplazarlas por el respeto a todo lo que sufre, una apuesta,
en fin, por una soledad radical: “no aprenddis de mf (...). No sigdis mis pasos, desatended mis
palabras. No sea que os arrepintdis de haber perdido algo por el camino” (Maillard 2016, 115).
Por eso, quiza, la filosoffa de Maillard parece un instrumento exclusivamente negador, pero lo
decisivo en ella, sin embargo, estriba en que funciona como la vela que ilumina una instancia
sombria: nitidamente y produciendo haces de luz que ofrecen reposo incémodo.

(Cémo comprenderéis al que comete el crimen

si no os sentis capaz de cometerlo?

Si os prohibis la entrada a las regiones mds oscuras
y os creéis inmunes a sus extravios. Desde

el territorio iluminado en el que os acomoddis
(cémo comprenderéis al que habita las tinieblas?

Si queréis conocerme acercaos:
contemplad lo que sois. Oid

la multitud de voces que os habitan
desde el principio de los tiempos.

jEscuchadlas!
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Se contradicen. Se atropellan. Se
superponen. Raras veces coinciden (Maillard 2020, 79).

La filosofia de Maillard y, ligada a ésta y como brotando de un mismo tallo, su poesia,
deconstruye tanto el mundo sensible como el inteligible, disuelve las certidumbres, prin-
cipios y axiomas de la 1égica en hilos y husos, desmitifica la ontologia comtin a ambas y
desoculta las falsedades sobre las que se asienta el orden de lo real, dejando absorto, en
una suerte de estupor balbuciente, a quien se acerca a su discurso o a su canto. Y no es en
absoluto fortuito afirmar que tanto una como otra remiten en ultima instancia al silencio, es
decir, que si bien la palabra que fija su poesia es una sucesién de letras que concluyen en
la depresion en blanco de un espacio que es tanto un enmudecer como un abismarse en el
vacio, su filosofia lleva en un simple movimiento del rechazo a la perplejidad y de ahi, tal
vez, a los margenes del mutismo, esa topografia de lo absoluto en relacién al lenguaje que
tanto interes6 a Wittgenstein. Es, por tanto, la ausencia de anclajes o asideros, es debido a ese
feroz desasimiento, a su pensamiento no domesticado por ninguna tradicién ni cosmovision,
es, en definitiva, a causa de su provocativa aspereza y su proximidad con el silencio mds
radical, que cabe referirse a su pensamiento como escepticismo salvaje.

El circulo del Hambre

Lo primero que, quiza, llama la atencién en la filosofia de Maillard es su particular uni-
verso epistemoldgico influido fuertemente por su recepcién de los presocréticos, del primer
escepticismo filoséfico, de los heterodoxos reformistas y la mistica occidental, de la gran
tradicién metafisica centroeuropea que comienza con Eckhart y Nicolds de Cusa, aunque
también por su relectura de Beckett, Camus, Deleuze o Serres, y no menos importante, por
su interpretacién de la literatura védica, de los upanisads o la poesia devocional hindd. En
concreto, en los comentarios a la Brhadaranyaka Upanisad (1.2, 1) encontramos uno de los
conceptos nucleares que se repiten a lo largo de su obra: nos referimos al circulo del hambre.

“En el principio no existia nada aqui. Esto estaba cubierto solamente por la muerte,
o el hambre, puesto que el hambre es la muerte” (...). El caso es que la muerte de
la que aqui se habla es también, con otros nombres, el principio cosmogoénico de
otras grandes tradiciones indias, como todas las que giran directa o indirectamente
en torno a la Diosa Madre, a la vez destructora y creadora. De hecho, la tinica diosa
que aparece en los primeros textos arios, incluida la upanisad Brhadaranyaka, es
Aditi, otro nombre de la muerte: la infinita devoradora, la que va creando mundo
para saciar su hambre perpetua, exhalando el verbo, la palabra y los seres (Maillard
2014a, 691-692)'.

1 En Husos hallamos lo que cabe leer como una glosa a la Brhadaranyaka Upanisad: “en un principio fue el
Hambre. Y el Hambre creé a los seres para poder saciarse. Y el Hambre era la muerte, para los seres. Inventaron
remedios, buscaron curarse, pero el Hambre dijo odiaos y luchad unos contra otros, para poder saciarse. Y el
Hambre introdujo el hambre en los seres, y lo seres se mataban entre si, por causa del hambre. Y el hambre era
la muerte, para los seres” (Maillard 2006, pp. 29-30).
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Hambre y muerte van de la mano en la produccién filoséfico-poética de Maillard. Efec-
tivamente, toda forma viva necesita alimentarse de otra forma viva para sobrevivir, desde
los grandes mamiferos a los microorganismos unicelulares sin nicleo diferenciado, desde
las aves y reptiles hasta los agentes acelulares submicroscépicos compuestos basicamente
de 4acidos nucleicos y proteinas que, al no poder asegurarse por si mismos las sintesis que
necesitan para sobrevivir y reproducirse, deben realizar dichas sintesis mediante las células a
las que parasitan. “Todo lo que vive se sostiene sobre el hambre”, sefiala Maillard; y afade:
“el hambre es el otro, la depredacién del otro, la muerte del otro” (Maillard 2019a, 12). En
todo caso es la voracidad, no ya de un organismo cualquiera, sino del ser humano de carne y
hueso, el que nace, sufre y muere mientras se va alimentando al tiempo que trata de aplacar
esa hambre voraz que nunca concluye porque es sin término, la que le interesa subrayar a
Maillard?. Fundamentalmente porque el hambre humana, siempre renovada e insatisfecha,
hambre atroz que comienza con la primera dentellada y acaba en la excrecién para volver a
comenzar de nuevo, es lo que envenena el aire, las aguas, la tierra y hasta la misma sangre,
poniendo de ese modo en riesgo el nicho ecoldgico: “cuando las orugas procesionarias se
instalan en los pinos y se alimentan de su savia hasta dejarlos exhaustos lo llamamos plaga.
Cuando los seres humanos extraen la savia del planeta hasta dejarlo exhausto, lo llamamos
necesidad” (Maillard 2019a, 55). No obstante, en el circulo del hambre ni hay justicia ni
ética, ni hay victimas ni culpables porque alli todo es ajeno a normas, leyes o cédigos. S6lo
importa alimentarse al precio que sea: todo predador es inocente. Ahora bien, Maillard,
tomando una idea inspirada en Derrida’, intuye al animal que habita en los estratos mds
profundos del ser humano y, pese a constatar que el sapiens ha olvidado esta ley fundamental
de la naturaleza*, la recupera para la reflexién. “Si le hicieseis caso al animal que sois (...)
comprenderiais el sentido de la armonia, su terrible, temible engranaje y la incorruptible
conexion de todas las especies en el circulo del hambre” (Maillard 2019a, 33-34). Pero ya
el animal agoniza y Maillard constata, como ya hicieran Kierkegaard (2015, 54) y Walter
Benjamin (1972, 122) en otro contexto, que una nueva era se aproxima.

De la inexistencia del yo

El pensamiento occidental estd basado en la nocién del yo, supuesto de toda aspiracion,
accién, responsabilidad, creencia, de todo ser y de las relaciones con los demds seres, pues
cada uno es un yo determinado, singular e intransferible. “El yo pienso”, escribe Kant en la
Critica de la razon pura, “debe poder acompafiar todas mis representaciones” (B 131). La
legislacidn, la ética o la salud psiquica se fundan en el yo. La personalidad es el yo. Toda
terapia y toda educacion del cardcter se centran en el fortalecimiento del yo. Estas constata-
ciones entran en conflicto con diversos hechos actuales que parecen evidenciar la veracidad

2 Las mutaciones que sufren los genes de algunos virus y su transmisién zoondtica, asunto tan debatido hoy dfa,
vienen precedidas por el ansia devoradora del sapiens.

3 “A passer les frontiéres ou les fins de I’homme, je me rends a I’animal: a I'animal en soi, & I’animal en moi et
a l’animal en mal de lui-méme” (Derrida 2006, 17). Sobre este tema y sus ulteriores desarrollos en la obra de
Derrida, cfr. Sdnchez Gémez (2020, 73).

4 El sapiens es un homo obliviosus escribe Maillard (2019a, 37), retomando asf{ la definicion que ofrece Michel
Serres (2003, 43), depurada todavia mds en la perturbadora imagen del monstre d’oubli.
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del dogma del yo y la seguridad que tal dogma aporta. Ya desde finales del siglo dieciocho
y principios del diecinueve la llegada a Occidente del pensamiento oriental pone en tela
de juicio la primacia del yo. En efecto, las escuelas budistas consideran que el yo es algo
inexistente, un trampantojo o ilusién, ademds de una ficcién perjudicial para el equilibrio de
individuos, comunidades y ecosistemas: el yo es la principal fuente de deseo y el deseo es
la causa del sufrimiento (Bonardel 2005, 111). Por tanto, abolir, no sélo el deseo, también el
sufrimiento, supone desarrollar un método con el que erradicar y, en dltima instancia, extin-
guir el yo. ;Es posible algo asi? ;Cémo desprenderse del yo? ;Cémo eliminar ese principio
fundamental absolutamente primero que, desde Descartes a Fichte, desde Hegel a Husserl,
representa el punto arquimédico a partir del cual se construye el pensamiento occidental?
(Serd que la fuerza del engafio en Occidente consiste en hacernos creer que, por debajo de
los sentimientos y pensamientos, de las ilusiones, angustias y suefios, hay un yo unitario e
inexpugnable cuando, en realidad, el yo es simplemente un espejismo, una narracioén tran-
quilizadora, sélo una imagen que a fuerza de repetirse se ha creido en su verdad?

Disponer las imédgenes

formando galeria. Despojarlas

del yo, una a una. El yo que el tema
conlleva y que la mente requiere. —O

no hay mente, s6lo imagenes

o temas que se ofrecen para serlo.

Se ofrecen mendigando un yo,

como soporte. Porque sin yo no tienen
existencia. Y quieren existir.

O es el yo el que quiere y necesita

ser contado. El yo que no es nada

sin una historia que lo cuente.—

El caso es desprender al yo

de su tema. Colgar la imagen,

formando galeria con las otras.

Digo no me compete —;digo?, ;quién

dice?—; al menos, me desprendo (Maillard 2019b, 47-48).

Maillard elabora en sus escritos una filosofia del yo no tanto 16gica cuanto introspectiva
que abre algunas grietas inquietantes, hilos desflecados, pequefios puntos de fuga en la misma
filosofia que le sirve de soporte y, de soslayo, termina por cuestionar la primacia del yo, su
aparente consistencia y su inquebrantable unidad (2001a, 251). ;Hay realmente un yo uni-
tario o esa aparente unidad genera sobre todo incertidumbre y sospecha? ;Lleva uno mismo
el control de lo que ocurre en su interior? ;O algo escapa al yo? ;Puede la autoexploracion
revelar aspectos desconcertantes de la propia psique? La postura epistemoldgica dominante
en la historia de la filosofia occidental ha sido el absolutismo en alguna de sus formas: este
supone dogmdticamente que el conocimiento se erige desde un cimiento sélido, ya sea interno
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(yo como sustancia), ya externo (el mundo es algo fijo y estd dado antes de nuestro conoci-
miento). Por lo general, quienes habitan el espacio de la filosofia tienen un fuerte apego y
una irrenunciable necesidad de fundamento, tendencia que quiza no ha sido tematizada hasta
sus ultimas consecuencias. jPor qué? Porque en cuanto se tambalean estas creencias apaci-
guadoras se siente uno atravesado por la angustia, como si una espada desgarrara, de dentro a
fuera, el corazén todavia palpitante del sujeto filoséfico. Sin embargo, frente al absolutismo se
entretejen otros discursos que, como el de Maillard, contrarrestan las pulsiones totalizadoras
y los reflejos sustancialistas: “[el yo] se consolida con la repeticién (...); nada hay bajo el
velo, ningtin yo”. Y mds adelante afiade: “ningun yo, s6lo pliegues” (2016, 23/95). ;Qué es,
entonces, lo que hay? ;Una suerte de res cogitans o, empleando terminologia propiamente
budista, cetana, la intencionalidad o volicién, es decir, una actividad psicolégica que dirige
la mente hacia una direccién determinada, un objeto especifico o un objetivo concreto?
(Simplemente un cimulo de procesos iterativos? Se desea encontrar a toda costa algo sélido
y permanente, alguna continuidad, unos cimientos desde los que orientarse, pero el andlisis
minucioso del yo desbarata tales presunciones. Maillard sugiere en sus escritos que no hay
tal fundamento y desbarata la pretensién de quienes creen que los pilares del conocimiento
se asientan sobre un terreno ontolégico firmemente afianzado y el irrenunciable apego a tal
supuesto. “Yo no soy los contenidos que buscan duefio en mi mente. Algo dice yo, se pega a
un contenido, inicia la accién. Sin la conciencia-yo no hay accién. Y la vida, la prosecucién la
requiere. Soy todos aquellos que no soy, en el pensamiento y en el acto. Recibo el universo.
Soy universo. Nada hay en mi ajeno a ello, nada hay” (Maillard 2006, 41). Observamos,
ademds, un matiz que concreta la experiencia del yo en Maillard: si en sus primeros ensayos
y poemarios el contenido que se adhiere al yo lo hace en forma de imagen, en sus tdltimos
escritos esas imagenes son verbales, es decir, la concepcion representativa de la realidad se
matiza al convertir Maillard las imdgenes que se ofrecen al yo en resonancias semdanticas.
“Imagenes, resonancias. El ver, al fin y al cabo, es una escucha” (2016, 190).

Un hilo etimolégico puede ayudarnos a comprender la imagen convertida en “voz”,
término procedente del latin vox, emparentado a su vez tanto con el griego ops (01) como
con el sanscrito vac. Vac resuena, murmulla, como todas las voces juntas, como la imagen
de todas las voces, la voz como totalidad. Frente a la primacia occidental de la representa-
cion, en la cosmovisién India la preeminencia la detenta el oido. Efectivamente, lo que se
escucha —§ruti— es mds importante que lo que se ve. Lo que se escucha es OM, un OM
que le vacia a uno y le dice que “eso no eres ti”’; le murmulla “no eres, no eres” (Avadhiita
Gita 1. 25). Mediante frases como “eso eres ti” se afirma el yo. De lo que no es verdad y
de lo que se compone de los cinco elementos “Sruti” se dice: “no es eso, no es eso”.

Para comprender la inexistencia del yo y desprenderlo de su tema, de sus imdgenes ver-
bales, hay que abandonar los hébitos de ausencia o de tumulto porque lo que estd en juego
es fundamentalmente un desaprendizaje: las técnicas de presencia plena nos llevan a ser
conscientes del curso de nuestra mente, a estar alertas a sus cambios. La circularidad que
se da entre yo y mundo —el entre-deux que sugiere Merlau-Ponty (1989, 20)— da vida y
significado a una pregunta incluyendo tanto al que la formula como al proceso de formularla.
Mas, ;qué tipo de conocimiento articula esta reflexion? Maillard es tajante en este punto:
“nada sé salvo que mas alld del pensar todo es silencio. No hay conocimiento al otro lado, no
puede haberlo: todo lo que hay es percibido y el conocimiento se funda en el decir” (2016,
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147). Lo decisivo, por tanto, estriba en comprender que se es sin una sustancia permanente,
reconocer como falsas las cosas que ligamos al yo y desidentificarse de ellas. Asi, toda vez
que se ha entendido que ningtin fenémeno es sin depender del resto de fenémenos, desubs-
tanciados, vacios de yo, es posible aprehender que no hay individuos particulares, tampoco
eso que denominamos personalidad o subjetividad. Sélo, quizd, una serenidad o sosiego a
la que la filosofia budista se refiere con el término passaddhi.

Asf las cosas, el conocimiento del yo no es conocimiento sobre nada, no es conocimiento
de una experiencia sino la experiencia misma: la reflexién del yo debe llevar a ser uno con
la propia experiencia. Maillard no rechaza la reflexiéon como modo de aprendizaje, pero
no debe ser reflexién sobre la experiencia sino la experiencia misma o una forma de expe-
riencia en si, i.e., lo que podriamos llamar reflexién alerta y vigilante. “Presos en el logos.
Sus limites, los del pensar, infranqueables. Moverse en el filo tiene un precio: el vértigo.
Y una recompensa: descubrir la farsa, la ilusion, tan sélo para volver a internarse en ella,
mds ldicidos (des-ilusionados), aunque quizd mas tristes. El logro: reirse” (2014a, 765). Se
trata, por tanto, de alcanzar esa realidad mas amplia, mds abarcante, menos exclusiva que
conduce, en definitiva, a la extincién del yo.

La huella escéptica

Como ocurre con la filosoffa, no dogmatica ni académica, sino escéptica, Maillard describe
lo que ve sin enjuiciarlo. “El juicio es el viento que sopla sobre la superficie del lago y levanta
las olas. Juzgamos: el juicio pone en marcha el pensar, el pensar nos lleva al sentir, el sentir
a la accidn, y toda accion conlleva sus efectos: nuevos juicios, nuevos pensamientos, nuevos
sentimientos, nuevas acciones, y asi sucesivamente. No se afana quien no enjuicia” (2019a,
149). En sus escritos Maillard invita a suspender el juicio, es decir, se abstiene de considerar
nada como verdadero o falso, bien sea de la mano de algunas tradiciones de pensamiento
oriental —la ‘no-mente’ del budismo Mahayana o la no-accion (wu-wei) del taoismo—, bien
sea a través de técnicas occidentales como la que propone el escepticismo filoséfico a partir
del recurso de la epojé (Cossutta 1994, 88). La suspension del juicio o €710y1) en Maillard es
pre-fenomenoldgica: no hay estrictamente apropiacion del mundo, pues a lo que alude, més
bien, es a un aplacamiento de la actividad mental que es fruto tanto de la indiferencia como del
silencio. Lo que persigue, en definitiva, es aquietar la mente para lograr, de un lado, la ataraxia,
i.e., la ausencia de perturbacién y quietud (Machuca 2006, 112); de otro, la serenidad de dnimo
o apatheia (Maillard 2019a, 149). Con esta metodologia suspensiva Maillard trata, no de dar
cuenta intelectiva de lo que pasa, sino que se limita a reconocer pasivamente lo que hay o es
para negar a continuacion cualquier certidumbre que pudiera derivarse de ese andlisis. Asi, de
Maillard bien podria decirse que sintetiza el programa bésico del escepticismo pirrénico: el
sabio suspende el juicio sobre todas las cosas (Sexto Empirico 2012, I 158).

Paradéjicamente, la suspension del juicio le lleva a Maillard a registrar mediante la escri-
tura todo aquello que (le) pasa sin apenas ser percibido. La escritura viene a ser como la aguja
del sismdgrafo que registra las oscilaciones o ligeros temblores que provoca el movimiento
de lo real: consciente de las trampas que constantemente le tienden los procesos mentales, la
escritura se despliega en Maillard como antidoto frente a las ficciones 16gicas que torpedean
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su silencio. “La atencion curativa: abstraccion de la vida. Abs-traccién. La escritura como
abs-traccién. También llenar una botella con abertura pequeia. O limpiar la arena del gato. La
voluntad ausente” (2006, 67). Asi como Pirrén abandona la corte de Alejandro tras escuchar a
los gimnosofistas y regresa a Elis a criar lechones, Maillard renuncia a llevar a cabo ninguna
accion dirigida a la consecucion de un fin y se limita a dar cuenta de lo que es sin intentar
dar respuesta al inevitable ‘qué hacer’. Y es que Maillard practica en su escritura el principio
fundamental de la ética hinduista expresado en el Bhagavad-Gita: 1a renuncia al rendimiento
de la accién —karma phal tyag o phalatrishnavairagya (Cuenca Almenar 2013, 282).

Escribir
porque es la forma mds veloz
que tengo de moverme (Maillard 2019c¢, 89).

Su escritura balbuciente, lenguaje desarticulado que reproduce en ocasiones la sintaxis
sincopada, los stacatti y las punzadas incongruentes, las repeticiones, silencios e interrup-
ciones de quien tartamudea, cecea o delira, es el eco de ese desasimiento (Nieto Alarcén
2013, 381). Efectivamente, Maillard escribe, pero al hacerlo sigue el dictado de lo que pasa
y, como ocurre hacia el final de El innombrable de Beckett, va encontrando las palabras que
dicen lo que acaece —étrange peine, étrange faute—.

La escritura en Maillard es una sima infinita, un abismo desde el que no cabe erigir cons-
tructo alguno precisamente porque sus cimientos se asientan en el terreno de lo transitorio e
impermanente. “Escritura inutil. Como toda escritura. Para todo lo que importa” (2006, 82).
Encontramos en un epigrafe de La mujer de pie titulado “La perfeccién” una sintesis de lo
que estamos diciendo tentativamente. Alli Maillard relata la paradoja a la que se hubo de
enfrentar el budismo ch’an, la escuela Mahayana surgida en China, en el siglo VII de nuestra
era. El Mahayana habia supuesto un cambio radical respecto al budismo inicial en la medida
en que Nagarjuna y sus abundantes seguidores demostraron el error de creer que hay un ego
sustancial y permanente bajo el flujo de causas y ocasiones encadenadas. Lo curioso, en todo
caso, es que llegaron a estas conclusiones influidos por el escepticismo epistemoldgico pirrd-
nico y su método 16gico para encontrar contradicciones, como el tropo aporético del circulo
vicioso (Kuzminski 2008, 63; Maillard 2014a, 656). Nagarjuna no afirmaba que las cosas no
existen independientemente (sin depender de nada mds) ni que existen independientemente
(que su identidad trasciende sus relaciones), sino que los seres se originan codependiente-
mente y, por lo tanto, carecen de fundamento, son o estdn vacios (2011 XXIV 18-19, 179-
181). De modo que Nagarjuna excluyd la posibilidad de establecer, siquiera tentativamente,
una ontologia de corte sustancialista: su epistemologia es un tipo especial de saber que pone
en evidencia las contradicciones sobre las que se asienta la realidad y, mas importante, no
trata de llegar a ningin acuerdo o componenda que conecte, anuldndolas, las diferencias que
a su paso encuentra cuando se lanza a hurgar en esa misma realidad. El vacio (Siinyata) ocupa
un lugar preeminente en esta doctrina. Conocer el mundo como §inyata no es sensu stricto
un acto intencional, sino algo parecido a un reflejo en el espejo, reflejo que carece de realidad
o causa ejemplar fuera de si mismo. Maillard explica como el monje Hui-Neng resquebraja
la misma idea de vacio y abre una grieta en la l6gica Mahayana: “si todo es vacio, no hay
ningtin espejo” (2016, 270). Ya en Husos Maillard habia explicado que “todo es vacio. Los

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 88 (Enero-Abril) 2023



El escepticismo salvaje de Chantal Maillard 119

pensamientos son vacio. El mi es vacio. La conciencia del vacio es vacio. He dado un largo
rodeo para reconocer las palabras de Nagarjuna. La conciencia del vacio también es un huso.
No permaneceré en €l mucho tiempo. La existencia consiste en saltar de un huso a otro”
(2006, 48). Maillard lleva hasta sus dltimas consecuencias la suspensioén del juicio, y esta
actda como freno metafisico de todo dogma y pretensién autoritaria: cuando una doctrina
estd demasiado afianzada hay que subvertirla. De lo contrario, acaba por imponerse como
algo categdrico y lleva a la sumision y obediencia acritica.

Desconectar las vias. Interrumpir las conexiones. Liberar.
En el lugar de la pérdida,

destensar. Soltar el hilo.

Entrar en otra soledad.

Dichosa ésta, y sin amarras.

Dejar ir a los muertos. Dejar libres a los vivos.

Suspender
la propia voluntad (2016, 176-177).

En su estudio sobre el pirronismo, Marcel Conche indica que Enesidemo “deconstruye
el mundo sensible, lo resuelve en apariencias, desintegra y desmitifica la ontologia comun”
(1994, 304). También Maillard efectiia operaciones similares. En cualquier caso, su escepti-
cismo conduce a una suerte de soledad iltima o a una profundizacién de la misma: la suya es
una filosofia sin doctrina en la que no se impone la verdad o falsedad de ninguna proposicién
porque Maillard es consciente de la fragilidad del lenguaje y sus limitaciones, de las trampas
que urde la mente, de la falsedad de las identidades, del dolor que entrafia toda existencia.

Desanclajes

Tratar de aprehender la esencia de la realidad con utensilios puramente conceptuales es
del todo estéril. Hay que indagar, no mds, sino de ofra manera, escrutando los margenes y
linderos, los pliegues y recovecos del lenguaje, un lenguaje que en Maillard tiende irremisi-
blemente hacia el silencio. “Atender al silencio, ese silencio: la callada inocencia recobrada,
el no saber cargado de compasién por los seres que viven con su hambre” (2006, 29). El
silencio ocupa un lugar central en la obra de Maillard porque se articula con independencia
del pensamiento. El pensamiento es corte y, por ende, herida. El silencio, sin embargo, estd
mds alld del pensamiento, y es casi una cuestion vital para Maillard desligarlo y distinguirlo
de cualquier proceso cognitivo. Ello nos lleva a intuir una suerte de ontologia negativa en
sus escritos; y es negativa porque carecen de utilidad y pertinencia los enunciados elemen-
tales y verificables, las proposiciones 16gicas y las reglas gramaticales. La esfera de lo real
pertenece en este caso a la meontologia, a una ontologia del no-ser que, apartdndose de los
enunciados apofanticos, i.e., de los inicos que tienen valor como juicios 1égicos, recurre a
hilos o fragmentos poéticos que son maniobras de aproximacién, pero siempre tentativas
inseguras e impermanentes. ;Por qué, precisamente, la poesia? Porque la poesia recoge todo
aquello que la filosofia arrincona y pierde. De hecho, poesia y filosofia son dos grandes siste-
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mas de simbolos que operan de modo complementario: la segunda, obediente a la necesidad
discursiva, deductivista y sucesiva; la primera obedeciendo, a su vez, a otras necesidades
no discursivas ni virtuales, de presencia y simultaneidad, y que, por tanto, prefiere figuras
y simbolismos presentacionales.

Hoy es un dia de esos en que el poema acierta

a despertar el miedo al poema no escrito,

lo que habra de decir, lo que no ha dicho atn,

ese descenso breve del cuerpo hacia la pagina

que habrd de dar sentido a la mirada, al gesto,

al vientre dolorido, contaminar lo espeso

punteando los qué, los como y sus causas (...).

Hoy el poema acierta a despertarme el miedo

—ese miedo que a un tiempo es sospecha y
reparo—

de tener que contar mi historia en las palabras

cuando sé que se fragua carne adentro, en el pulso,

y en el amor que aguarda la destruccion del dique,

la ansiada voladura de nuestras intenciones (2001b, 11).

En su relacién con el orden de lo real quien poetiza puede, segiin Maillard, adoptar tres
actitudes distintas (2014b, 12). Primeramente, es posible tomar la realidad tal y como se
da y, en su mismo desenvolvimiento, ir desocultando o descubriendo lo que esa realidad
esconde. Segundamente, puede actuar y, por ello, intervenir sobre la realidad construyendo
nuevos patrones o modelos. Por tltimo, existe la posibilidad de tomar la realidad tal cual,
es decir, no como algo dado, sélido y estable, sino antes bien como ese elemento de radical
inestabilidad en el que las cosas pasan y que, por tanto, no cabe reducir a patrones o modelos
fijos. “Hablariamos de suceso ahi donde crefamos ver objetos y sujetos. La nocién de ritmo
reemplazaria las de materia y forma (lo que sucede, sucede con un ritmo). Hablarfamos de
resonancia. Y de escucha. ;Y el poeta? El poeta no harfa ningtn ruido. Abriria la mano,
tan solo, para el poema” (2014b, 13). Abrir la mano: dejarse o desasirse para desanudar el
nudo corredizo con el que se ata todo lo que estd en curso. Reconocer que no se es sino, al
contrario, que siempre se estd siendo. “En la singularidad de su estar-siendo, cualquier cosa
es infinita. Esa infinitud, la razén no puede abarcarla; cuando, por casualidad, la trama del
lenguaje se desgarra, adviene el vértigo, y la ndusea (...). Esa infinitud, el hombre racional,
el fil6sofo, no puede considerarla mas que como aniquilacién” (2014b, 36-37). La filosoffa
interviene en la realidad para detener el flujo e interrumpir la trayectoria de lo que sélo es
en su estar-siendo. Esta experiencia, sin embargo, no puede ocultar el escdndalo del infinito.
El infinito, aquello que es inabarcable en términos métricos, sin pliegues, confines o lineas
divisorias, ¢no trata de abarcarse, de plegarse y confinarse, de dividirse y domesticarse?

El ensayo de conjurar el infinito impugna la verdad de las cosas y sus relaciones al
ocultar la contradiccion viva que late en el fondo de lo real. En teoria de conjuntos es Georg
Cantor el que se ve impelido a introducir en la elaboracion de su exquisita matematica libre
un principio de restriccion a los dos principios de generacién por los que es posible traspasar
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cualquier frontera en la formacién conceptual de nimeros enteros: el cerco al infinito, en
este caso la exigencia de que sélo se proceda a la creacién de un nuevo nimero entero con
la ayuda de uno de esos dos principios, envuelve pese a todo una petitio principii, a saber,
presupone que en todo conjunto bien definido en el que sus elementos estdn enlazados unos
con otros por medio de una sucesién determinada hay siempre un nimero o como primer
elemento del conjunto (Cantor 2006, 89). Sin embargo, la infinitud no consiste sino en la
negacién del fin y, por tanto, de los tramos intermedios y del comienzo de la serie, y ese
nimero como primer elemento del conjunto se revela como un artificio que evidencia la
obsesién por la fijacion, en este caso de una eventualidad contingente. Adn asi el cerco
continda y la voz en stacatto de Leibniz — calculemus— redobla la nota final de la caden-
cia’. La integracion, ese proceso exhaustivo por el que puede viajarse hasta el infinito y
regresar de él toda vez que se trocea una region curvilinea en pequefios puntos geométricos
es, junto con el calculo diferencial, la piedra angular del cédlculo infinitesimal. Pese a sus
innumerables y destacadas aplicaciones practicas, algunas de ellas conocidas ya en tiempos
de la Academia, el célculo infinitesimal no deja de ser la expresién de un supraidealismo
trascendental que posibilita parcelar aparentemente lo infinito, reducirlo a un suceso, a un
intervalo o momento para asi poderlo dominar o controlar. ;Es acaso fortuito que el verbo
castellano ‘integrar’ recoja en una sola voz esas dos acciones por las que se hace que seres
y cosas y hasta el infinito mismo pasen a formar parte de un todo? La integracién es una
muestra, otra mds, de la intranquilidad que se experimenta al tratar con las cosas en su estar-
siendo. Ya en Husos Maillard habia subrayado que “el infinito no es mds que una inversién
lingtiistica. El precipicio es la negacién. Es el miedo” (2006, 73).

En su obsesiva inclinacién por encontrar anclajes con los que sujetarse en el trasiego de
lo que pasa, el ser humano desarrolla toda una serie de técnicas que en el pensamiento de
Maillard cobran un rasgo acusadamente topoldgico. Para Maillard “la superficie es donde
la mayoria de los individuos conviven durante la casi totalidad de su existencia” (2016,
157). La superficie es, ademds de un espacio de movimientos rdpidos en el que las cosas
suceden a gran velocidad, el lugar donde se efectda la detencién del inaudito estar-siendo:
la sujecion, el punto de amarre. No obstante, aqui es imposible resolver el dafio en su raiz, o
sea, sanar, cicatrizar la herida que causa la propia existencia. jHay otra u otras extensiones,
limites, magnitudes? ;Es posible estar mds arriba o abajo, pero siempre mds alld, de ese
espacio superficial? Maillard defiende la posibilidad de ubicarse por debajo de la superficie,
en una suerte de no-lugar en el que las cosas simplemente ocurren y que, como tal, es ina-
barcable e infinito. “El abajo no es inconsciente, es simplemente inconmensurable (...). Es
comprensién en la unidad, antes de las diferencias, antes del lenguaje. Sélo la voz poética
acierta a veces a decir (sin decir) lo-que-ocurre en el abajo. La voz del abajo es el poema”
(2016, 159). La poesia entiende el espacio como la manera de percibir la vida a través de la
extension material de los cuerpos y las relaciones de distancia que se dan, no en el plano,
tampoco en la interseccién entre una recta y una superficie, sino en el lugar cotidiano en el
que las cosas suceden. En una entrevista realizada por Maria Silvia Da Re (2000, 17) afirma
Yves Bonnefoy justificando y reevaluando su expresion juvenil le coeur-espace que la poesia
es lo que comienza en el espacio pero, por una transmutacién de éste, se encuentra en esta

5 Para la transformacién del razonamiento en un calculus ratiocinator cfr. Vinuela (2019, 167).
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unidad, este lugar como unidad en que nos hace pensar el corazén. La experiencia poética
es la que se tiende o, quizd, se extiende entre el espacio y el corazon, es la que hace de estos
dos términos el principio y el fin de la aventura.

La poesia, como lugar de significacién cualitativa, provoca un sentido y unas efectivas
formas de actuacién y expresion y, por fin, abre en las articulaciones de la episteme ocasiones
posibilitadoras que sefialan en otras direcciones mds nutricias y salutiferas. Frente a las 4dreas
de las carencias aplazadas interminablemente por la filosofia y sus ciencias, el poema, esa
orilla en la que el pensamiento 16gico se desborda, no reconoce contornos, matrices o parce-
las, contradice los ajustes incondicionados, denuncia la asimilacién de valores heterénimos y
seflala de soslayo en direccién a la autoridad que quiere domesticar fragmentos deshilachados
de vida o suprimirlos —”’poema”, escribe Maillard: “aprehension de lo-que-hay en un modo.
Infringiendo los limites” (2014b, 49). Y no les falta la razén a quienes objetan que falta a la
poesia un sistema de pruebas que legitime su discurso: la ingravidez de la palabra poética
produce de entrada un malestar agudo que proviene de su indefinicién, de su desconexién con
las pautas establecidas de inteligibilidad, con su insuficiencia congénita. ; Acaso no gravita
la poesia en ningiin dénde, en un no-lugar sin complementos circunstanciales, en el limbo
de la ausencia de coordenadas cartograficas y vitales? ;Qué direcciones o sendas ofrece ese
vacio, esa carencia de motivacién o finalidad previsible? Unicamente el privilegio del ahora
por el que el poema abre a una experiencia sobre el ser inaudita. “La poesia es un horizonte
expandido, demorado en los infinitos recodos del bosque, un juego sutil, un enramado que
a veces se hard nudo, liana, frondosa derivacién de hojas inconexas, y otras adoptard en su
impulso de ascenso o de descenso la linea suave o rugosa de algin tronco” (2014b, 54).

Las palabras y las cosas gravitan en el poema segtin leyes impredecibles y, como los cris-
tales que se apifian al azar en un caleidoscopio, dan pie a la formacién de figuras caprichosas e
infinitas en las que uno queda atrapado cada vez que se asoma a su brocal. Contra los anclajes
con los que se quiere amarrar el vértigo de lo que ocurre, la poesia dice a veces, con un saber
no sabiendo, 1o que hay en lo que no es superficie. Dejarse llevar, por tanto, o como explica
Maillard en La compasion dificil, derivar, fuera de la superficie, de la hoja en blanco, de la
mente: “derivar. Traspasar la frontera, el borde, la rive. Porque fuera del texto es mds, todo
es mds (...). Confiar. El animal conoce las sendas. Mantener erguida la cabeza. Oteando —
aprendiz de viento— el lugar, punto o germen, de las deformaciones” (2019a, 210).

Conclusiones

La escritura, pero también la voz de Maillard, intricada y reticular, asombrosa como
las complejas creaciones de la arafia a las que se refiere en ocasiones, va entretejiendo
mientras habla un (anti-)discurso de largo recorrido y permite, de algin modo, que el agua
envenenada pueda beberse. En este breve repaso sobre algunos de los temas que jalonan
su extensa bibliograffa hemos querido mostrar, sobre todo, como Maillard abre una brecha
en el tejido de lo real al recuperar la epojé escéptica con la que, de un lado, torpedea los
cimientos sobre los que se asienta la realidad construida por la filosofia y sus ciencias; de
otro, adquiere una cierta serenidad: suspender el juicio, aplacar la mente, dejarse llevar;
abandonar los puntos de vista lgicos, éticos o metafisicos basados en estructuras estables;
asumir la falta de fundamento del yo y del mundo. La falta de fundamento se entiende en el
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pensamiento occidental como algo negativo, como el colapso de un ideal: el de la ciencia,
el de la razén en filosofia, incluso el de vivir plenamente. No obstante, Maillard percibe
este tema de forma diferente. Ignorar la red de ilusiones y engafios entretejida alrededor de
las representaciones mentales provoca en la mayoria la falsa impresién de que esas repre-
sentaciones son permanentes y, desde ellas, es posible fundamentar un conocimiento estable
y fijo. Para romper con esa red de ilusiones y engafios y liberarse de las cadenas de mara,
Maillard propone, ademds de suspender el juicio, contemplar lo que uno es mds alld de las
diferencias. No juzgar, no interpretar: aceptar la intemperie en la que siempre se estd. Vibrar.

Del pensamiento de Maillard, como del escepticismo de Sexto, cabe apostillar que es
el informe de una crénica de nuestro tiempo (Sexto Empirico 1993, I 4). Efectivamente,
Maillard constata que jamds ha sido testigo de una doctrina que no aparejara dolor, obsesion,
pena, sufrimiento y desesperacion para quienquiera que se apegue a ella. La via que propone
es otra: suspender tanto el juicio como la voluntad, abandonar la ficcién del yo, desasirse
de los anclajes porque no hay ningtin fundamento, ningtin pilar en los fenémenos fisicos ni
en los mentales que posea entidad autosuficiente. Quien se adentra en la filosofia de Mai-
llard debe, por tanto, desfilosofarse. Sélo asi es posible, quizd, no tener apego por nada, no
estar agitado porque al fin ha logrado uno desasirse de las fantasias de la permanencia, la
sustancia y lo absoluto. Es a partir de este no-espacio que puede cultivarse un espiritu libre
de toda fijacién con el que trascender las ilusiones sustancialistas o conceptuales y, desde
ahi, alcanzar un silencio no reificado con el que captar las cosas mds alld de toda expresion.

Aceptad mi silencio: 1o mejor

de mi. Huid del soplo que pronuncia,
en mi boca,

la amarga condicién de lo humano.
Y, entretanto, dejadme contemplar

el vuelo de la ropa

tendida en las ventanas (2019b, 143).
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Humanidad doliente: la violencia contemporanea en la obra
de Eduardo Nicol

Suffering Humanity: Contemporary Violence in the Work of
Eduardo Nicol

Resumen. Este articulo propone que la medita-
cién sobre la violencia contemporénea, en la obra
de Eduardo Nicol, estd inscrita en un amplio pro-
ceso de reflexion filoséfica de tres décadas, que
interroga sobre el presente y el porvenir de la
humanidad. La violencia, para Nicol, es el des-
pliegue de una racionalidad peculiar —gestada
en la Modernidad— por disolvente de la verdad,
a la cual él llama “razén de fuerza mayor”. De
este modo, el articulo rastrea en la obra de dicho
filésofo la conformacion —desde la nocidn, hasta
la idea y marco conceptual — de la violencia en
tanto disposicion, acto y sistema. La regulacion
politica, el odio y la violencia intersubjetiva, la
hostilidad y la guerra en un mundo global son el
foco de atencién de este articulo.

Palabras Clave: Violencia contemporanea, cien-
cia politica, “razén de fuerza mayor”, odio colec-
tivo, guerra.

Recibido: 29/09/2020. Aceptado: 09/11/2020.

ARTURO AGUIRRE MORENO*

Abstract. This article proposes that the medita-
tion on contemporary violence, in the Eduardo
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Violence, for Nicol, is the display of a special
rationality, born in Modernity, which he calls
“force majeure reason” (razon de fuerza mayor)
that is a change of life regime in the contempo-
rary human being, sometimes to the basic need
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that reduces possibilities and freedom. In this
way, the article traces in Nicol’s work the con-
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El eje temdtico de la meditacion sobre la violencia contempordnea en la obra de Eduardo
Nicol se inscribe en El porvenir de la filosofia (1972, 49-81; 124-133; 238-244).! Otras apro-
ximaciones, operativas y antecedentes de aquella tematizacion, Nicol las realiz6 en articulos
de diversos periddicos de circulacién nacional en el México de la década de 1940. En sus
articulos (“Meditaciones publicas, el hombre sin verdad” (1942); “El estupendo futuro” (1947);
y sus ensayos publicados en 2007: “El afdn de saber”; “La ambicién suprema de la ciencia”;
“Los dos reinos del azar”; “Si el hombre ha de mandar” y “La ciencia extravagante™?) el autor
explora, bajo el estilo del ensayo filoséfico, la emergencia y profunda relacién de una nueva
ciencia politica con el desarrollo de la tecnociencia; que en su entramado desata violencias
masivas, bajo un sistema de odio y hostilidad global; en los hechos provocan sufrimientos
sociales y alteraciones histdricas; y en su base sefialan el origen de una racionalidad peculiar
que se rige por criterios distintos a los que regulaban a la ciencia: “1° Principio de unidad
y comunidad de lo real; 2° principio de unidad y comunidad de la razén; 3° principio de
racionalidad de lo real; 4° principio de temporalidad de lo real” (Nicol, 1965, 369).

En ese tenor, a continuacion, se realiza un acercamiento a la exploracién nicoliana sobre
la mutacion histdrica de la ciencia y sus resultantes en la violencia: la alteracién de los com-
ponentes o la inoperancia de conceptos de comunidad, unidad, razon y lo real. Se sostiene
que esta mutacion fue advertida por Nicol desde 1942 y trabaja sobre ella, a lo largo de tres
décadas, hasta la elaboracién mas detallada en su libro El porvenir de la filosofia de 1972.

Para este estudio procederemos metodolégicamente con un rastreo de huellas al interior
de la obra de Nicol y citando in extenso sus argumentos. La finalidad consiste en exponer
el proceso creativo de las ideas sobre la violencia en la obra nicoliana.

2.

El texto de 1942 (inédito hasta el 2007) “Meditaciones publicas, el hombre sin verdad”
(2007a, 57-62) focaliza su interés en la nueva forma de concebir a la politica como “ciencia
politica”. Esto lo enfatiza Nicol cuando advierte que el problema de la guerra, en su niicleo
seminal, es la falta de verdades para ser en y hacer mundo, que posibilitaba lo filoséfico, lo

1 Se refiere aqui a la aproximacion temdtica y conceptual de la violencia en la obra de Nicol, no al andlisis de
casos especificos o historiograffa de hechos particulares. Particularmente, se tiene en mente los argumentos
desatinados de Nicol y plasmados en El problema de la filosofia hispdnica (Nicol, 1961: 88-90) sobre la
“extincion”, que mds valdria decir exterminio, de las culturas indigenas bajo una “violencia impositiva” en la
continuidad de la “elevacion cultural de los conquistadores hacia los indios”. Bajo la condicién de exiliado en
México, Nicol emprende el rastreo de fundamentos histéricos y de proximidades para una comunidad hispano-
americana, esto es, un segundo descubrimiento de América; sin embargo, los argumentos historiograficos son
erréneos y los conceptos histéricos (como el “respeto a las formas de vida nativa” por parte de los conquista-
dores) muy sesgados. Sobre las observaciones y criticas a El poblema de la filosofia hispdnica véase Balibrea
(2010: 82-101).

2 Los articulos fueron reunidos en la obra péstuma del 2007. Se trata de un conjunto de ensayos ordenados bajo
criterio cronolégico de 1939 a 1989. Los articulos en su mayoria los localizamos en tres carpetas negras en el
estudio casero de Eduardo Nicol en el afio 2005, cuando fui becario “Eduardo Nicol”. El volumen resultante
que compilé fue intitulado Las ideas y los dias. Ensayos e inéditos 1939-1989 (Nicol, 2007a).
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cientifico, lo artistico y el sentimiento de lo sagrado (Nicol, 1997, 313-322); en suma, para
Nicol se da la aparicién histérica de un “hombre sin verdad”, que puede vivir y operar el
mal (alterando negativamente el mundo: dafio, sufrimiento, aislamiento y muerte), lo cual
convive con una comunidad humana que renuncia a la biisqueda de las verdades. Ante esta
privacién y renuncia de lo sin verdad, tanto en lo particular como en lo colectivo:

Lo que importa ahora es hacer ver que la politica habia sido siempre considerada como
el arte de aplicar a la convivencia civil, civilizada, politica o de la polis, esa verdad en
que el mundo entero estaba apoyado fuera religiosa, filoséfica o cientifica. Pero ocu-
rri6 que la ciencia iba afirmando su exclusividad en la medida en que iba cubriendo
la totalidad de las zonas del saber (o crefa poder cubrirlas). Ninguna realidad quedaba
fuera de su manto, ni siquiera esta realidad que 1llamamos politica. El arte de gobernar
se convirti6 en ciencia. Y asi surgié una ciencia politica. Una vez que tuvimos a la
politica convertida en ciencia, ella particip6 de la ambicion que toda ciencia tiene de ser
absoluta, rigurosa, sistemdtica, exacta, total. Y ya tenemos ahf la politica total: cuando
de esta politica tedrica total, considerada como ciencia, se extraen, como de las demas
ciencias naturales, sus consecuencias practicas, la politica considerada como técnica
que de ello resulta es la politica totalitaria. Esta es la que lo invade todo y lo confunde
todo. La que quiere ser ella sola religion y filosofia, concepcién de mundo y regulacion
total del mundo. [...] Asi es como surgi6 en nuestros dias una politica nueva, un nuevo
orden que tiene la pretension de ser organo tinico de la verdad e instrumento tinico de
su imposicion (Nicol, 2007a, 60-61. El subrayado es nuestro).?

Desde el afio de 1942 esta serd la primera enunciacién de un nuevo orden, de una nueva
racionalidad que opera sin verdades y que vuelve inoperante, por intitil, a aquel otro régimen
de lo posible que da razén y requiere razones para servir a quienes se dan en la bisqueda
de la verdad (Nicol, 1957, 199-202). Términos como verdad, mundo, ciencia, ambicién y
regulacion total delinean el marco conceptual de lo que Eduardo Nicol llamard, tres déca-
das después, “el predominio totalitario de la utilidad” (Nicol, 1972, 22), bajo el concepto
compuesto de “régimen de la razén de fuerza mayor” (Nicol, 1972, 76) y el cual es base de
la “nueva violencia” (Nicol, 1972, 126) que tematiza nuestro autor.

3.

Ampliemos, en este punto, que el semblante de la ciencia politica emergente, eficaz
y sumamente peligrosa se evidencia en la alteraciéon de un ser cuya racionalidad acritica
opera en la hostilidad de quienes creen tener la verdad, como quien tiene una propiedad
inobjetable. Las tecnologias del poder que dinamizan las fuerzas centripetas de la amis-
tad al interior de los colectivos nacionales, regionales, identidades religiosas o intereses
geopoliticos (Berstein, 2015, 47-87), dan pauta al dinamismo de las fuerzas centrifugas

3 Para mds referencias sobre la construccion conceptual de la ciencia en nuestro autor véase Nicol (1965: 11-41;
2007b: 80-99; 1957: 80-98; 1990: 209-223).
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de aniquilacién o neutralizacién del enemigo con los instrumentos mds avanzados para
dar muerte o desplazar territorialmente (Gerlach, 2015, 15-30).

(No son conceptos como genocidio, arma de destruccién masiva, guerra preventiva,
terrorismo, dictaduras democréticas, intervencién internacional, urbicidio, y otros mads, la
revelacion continua de un orden de disposiciones de odio, sistemdticamente administradas
contra los otros, enemigos de un nosotros enardecido en hostilidad? De 1942 a 1972, Nicol
repara que el acervo conceptual de la violencia, registrado por ese “hombre sin verdad” bajo
la ciencia politica y una racionalidad naciente, trasluce que ni las facultades de la razén ni
los sentimientos pueden coexistir internamente cuando

[...] las razones del odio son las dominantes. El odio no apaga esas facultades; las
tifie. Tampoco las apaga la razén, pero las ordena, porque las comprende. Al odio no
le importa comprender (no es como la envidia). Para dominar tenia que vulgarizarse;
mds que por falta de recato, por eficiencia. Ahora el odio es pura exterioridad. Al
hacerse colectivo adquiere su nueva eficacia. Los sentimientos, tefiidos de odio, ya
no estdn bajo el gobierno de la comprension racional.

[...] El sistema del odio es una mutacién bdsica, y la historia se habrd de preguntar
qué le sucedi¢ a la filosofia, cuando sintié que la razén dejaba de ser la base (Nicol,
1972, 132).

La hostilidad global y de la violencia colectiva o violencia en masa (Anstett y Dreyfus,
2017, 1-10) abren una época en la cual ambos fluyen y se expanden por todo el orbe, en
intensidades y causalidades de sufrimientos sociales sin precedentes en la historia de la
humanidad: principio que germina de una razén de fuerza, esto es, aquello que se presenta
como indispensable y, por ello mismo, inobjetable; una racionalidad que inicia y amplia los
margenes de la conflictividad por razones de fuerza mayor: recursos, territorios, capitales
humanos, incremento demografico exponencial, etcétera (Kressel, 2002, 1-2). Por ello, sobre
el odio como sistema, Nicol afirma:

La idea de que todo repercute en todo fue antafio una nocién abstracta de fil6sofos,
como Anaxdgoras y Leibniz. Hoy es una vivencia comiin. Todo hiere todas las sen-
sibilidades. Todos los hombres son, propiamente, heridos de guerra. A los males de
la guerra, que los artistas y los fildsofos han querido representar idealmente, tal vez
pensando que con esta idea pudiera escarmentar el hombre, se aflade el trastorno
interior que produce el sistema del odio. También aqui hemos de alterar las nociones
recibidas. El odio es una pasién subjetiva, y quien sufre suele ocultarla. También
es concentrado el odio por su objetivo: su meta es elegida y fija. No podia siste-
matizarse; no se podia constituir una cultura o cédigo publico del odio. Pero se ha
formado. El odio difuso es una predisposicidn, o sea que actia antes de seleccionar
su objeto, como un resorte mecanico, uniforme y anénimo (1972, 131-132).

Al sistema del odio, enunciado por Nicol, se deben sumar, pues, las tecnologias de
destruccién bajo un mismo impulso de inoperancia de la razén critica y el sistema de

verdades histdricas que proveia la filosofia, la poesia, las artes, las ciencias, el derecho,
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la politica y la sabiduria popular (Nicol, 1980, 114-158). En consecuencia, el mecanismo
uniforme y anénimo de la hostilidad crece y se consolida en un orden global sin verdades,
sin resistencias, sin problematizacién de la realidad que la razén de fuerza mayor reduce en
la cuantificacién y cifra. Esto es, la barbarie avanza no solo por el mal hecho sino por la
renuncia a las ganancias histéricas, cualitativas de la interioridad, de la intersubjetividad y
de las comunidades en su diversidad. Conversiones y reversiones del ser humano frente a
la realidad apabullante de esta raz6n rampante:

[...] la razén que no sabe dar razén de si misma ya no tiene nada que ver, por esto
mismo, con la razén de las ciencias y de la filosoffa. La distincion es radical, y tiene
que prevalecer, pese a los parecidos externos, y los equivocos que produzca una
manera laxa de hablar. Lo que presenciamos ahora no es una apoteosis de la ciencia
sino su ocaso.

El hombre nuevo que se va formando no quiere (en realidad, no puede) basar su vida
en la verdad. No la desecha por disgusto irracional, ni la repudia por cinismo, lo cual
seria todavia una eleccién. Abandona la verdad como base sencillamente porque no
es eficaz para la subsistencia. La nocién misma de existencia incluia la variedad
misma de las existencias; ahora esta variedad se ha de contraer a la uniformidad de
la subsistencia [...]. Esto ocurre asi por “razén de fuerza mayor”. La verdad ya no
es la base; pero la razén estd en la base. Esta ya no es la razén pura [critica de si y
purificada de animadversiones]. Sino la razén forzosa. La vida nueva ha asociado la
razon con la fuerza (Nicol, 1990: 252-253).

Anétese que esta es la primera vez (en el articulo de 1970 del anuario del Instituto de
Investigaciones Filoséficas de la UNAM) que Nicol refiere al concepto “razén de fuerza
mayor”, mismo que consolida a aquella enunciacién de 1942 y a las reiteraciones de 1947
de un hombre sin verdad, de una ciencia extravagante y de un nuevo orden racional (bajo
la fuerza de lo impostergable):

Lo que se opone a la razén no es algo distinto, algo que ella misma haya podido
comprender desde siempre, como la pura necesidad o la fe [...]. Lo incompatible con
la “razén de verdad” es algo tan cercano a ella, que ni siquiera la distinguimos y hasta
le damos el mismo nombre (razén). La “razén de fuerza mayor” ya no es un mero
obstdculo ocasional; ahora forma un sistema. Es razén, pero no un pensamiento libre;
su intrinseca necesidad no es tampoco natural, aunque es anénima (Nicol, 1972, 10).

Como se observa, tres décadas transcurren para que la filosofia nicoliana dé nombre y
enmarque conceptualmente como problema filoséfico un sistema racional (anénimo) que se
perfila de la siguiente manera: se sustituye el regimen de vida que se sostiene en las ideas
y los problemas que dan razén de lo real y lo comun, para dar pie a otra racionalidad que
obedece al imperativo tecnocientifico, tecnolégico, de produccién-necesidad-utilidad. En
tanto que regimen artificial crece, diversifica y fortalece en sus funciones como una inercia
colectiva; donde la directiva es que todos a uno buscan subsistir, reduciendo las diferen-
cias individuales y colectivas, bajo el calculo y la produccion. En dicho regimen, la nueva
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fuerza y sus tecnologias de poder asumen la responsabilidad de la distribucién que habia
sido tarea del quehacer politico. Para operar, esta racionalidad en sus funciones politicas,
se basa en los resultados niimericos que son neutros y anénimos, puesto que obedecen a
la forzosidad inaplazable: es una razén que opera reduciendo diferencias cualitativas para
dar resultados cuantitativos ante las necesidades crecientes, razones de fuerza mayor de la
especie (Nicol, 1972, 76-90; 1980, 244-295).

4.

La ciencia moderna como prueba de la mutacién histérica del hombre y el odio siste-
mdtico como disposicién y ejercicio de la violencia apuran modos inéditos en la historia en
la gestion del dafio y el miedo.

En un sondeo minimo de los trabajos de investigacién sobre la violencia contemporanea,
y los posibles e imposibles frente a ella (Dodd, 2014, 35-63), se esclarece que muchas de
las acciones violentas y las vias del dafio que les son coestructurales (no consecuencias ni
accidentes de la accidn) extienden relaciones de continuidad, acentuacién o transformacién
de la violencia en formas de actualizacién de paradigmas del pasado. Estos paradigmas
son: sistemas de empobrecimiento deliberado, colonizacién, enfrentamientos civiles, auto-
ritarismos, divisiones politicas y econdmicas del territorio, administracién del conflicto y
la resolucién del mismo, distribucién de la riqueza, entre otros. Por consiguiente, esto nos
permite suponer que la forma de entender y atender a la violencia responde, en distintas
gradaciones, a las formas de normalizacién sociohistérico de la misma, pero también a la
transformacion, diseminacion y a la emergencia de otras.

En ese tenor, El porvenir de la filosofia (Nicol, 1972) asume que la violencia no puede
ser comprensiblemente analizada solo desde marcos conceptuales, sin referir a realidades
seflaladas o a constantes teéricamente percibidas como regulares en acontecimientos huma-
nos, por ejemplo, los conflictos bélicos.

Los andlisis de EI porvenir sobre una “nueva violencia” (Nicol, 1972, 126) pueden
remitirse a cierto antecedente que tiene lugar al interior de la obra nicoliana. El 1 de enero
1946, Nicol cierra el prélogo a su libro La idea del hombre —tratado que aborda la ontogé-
nesis histérica del hombre en el mundo griego—; destaca que un libro con tal temadtica, dé
cuenta de la rampante realidad bélica y la humanidad doliente contemporanea, en la cual
la esterilidad de la filosofia —para dar cuenta de las acciones humanas en ese horizonte
histérico— es esbozada por Nicol. Asi, posterior al cese de la Segunda Guerra Mundial, el
prélogo de 1946 enuncia lo siguiente:

Es cosa ficil no permanecer indiferente con las emociones ante el espectdculo de la
humanidad doliente de nuestros dias. Las ldgrimas no cuestan, y aunque pueden ser
consoladoras —sobre todo para quien las vierte— también pueden ser estériles e inefi-
caces. Es mds dificil ser conmovido en la razén. También es mds grave la esterilidad
humana de un pensamiento que sabe permanecer inafectado. Hasta hoy, la ciencia ha
querido convertir en motivo de prestigio esta desafeccion suya, en la cual ha tratado de
imitarla buena parte de la filosofia. Parecia que los grandes problemas del pensamiento
no tuvieran conexion alguna con el curso vital de los hombres; e inversamente, que
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no fuera posible ocuparse de los problemas de la vida sin que la filosofia degradara
su augusta majestad para hacerse sofistica, o para tomar un estilo embarazosamente
patético. Pero no se trata de hacer una filosofia patética, sino de pensar con rigor —con
el rigor de siempre— los problemas que a unos afectan en la vida, y a otros les com-
pete ser afectados por ellos en esa parte que es la razén misma (Nicol, 1946, 11-12).

Mais que en contraste, en continuidad y pertinencia de un pensamiento que rastrea el
periodo en que la violencia global se establece, en 1972 el autor de El porvenir amplia:

Pero nuestro problema ahora, el de cualquier filosoffa, lo plantea una indole peculiar
de violencia que no ofrece ni recibe ninguna de las razones conocidas: ni la justifi-
cacién pragmadtica particular, ni la interpretacion filoséfica.

Todos podiamos saber, si atindbamos a pensar en ello, que la violencia no contiene su
propia legitimidad, y que no la adquiere cuando se acentda. Ha de buscarla fuera de
si misma, en unos justificantes situacionales, o en un concepto general de su funcién
histérica. No podiamos prever que se “normalizara”, que el arte de justificarla, y hasta
la teorfa justificante, resultaran superfluas, porque la violencia perdiera su intencién
final, y dejara, asi, de ser un medio, para convertirse en costumbre, en forma o “arte
de vida”. El signo de su normalidad es el hecho de que su trastorno, cada vez mayor,
afecta, sin embargo, cada vez menos a la inteligencia. No nos sorprende, no nos
preocupa averiguar su causa, ni justificarla con razones: la sufrimos implicitamente
como procedimiento admitido (Nicol, 1972, 128).

De tal manera tenemos que la hostilidad global, el odio interpersonal masivo, el repliegue
del saber, la ambicidn tecnocientifica, la aplicacién pragmadtica e imperativa de los desarro-
llos armamentisticos, las tecnologias de poder y la inoperancia de la razén que da razones
sobre un orden de vida que ha normalizado la violencia, asi como el especticulo doliente en
el despliegue medidtico de las relaciones humanas prevé una realidad de violencias sin fin,
esto es, un proceso temporal que desarticula la historia (creaciones culturales, instituciones
de relacién social y politica, asi como los esfuerzos performativos de la ontopoiesis interior
(Nicol, 2004, 113-125)). La humanidad en conflicto, polémica y belicosa permanentemente,
acostumbrada a la realidad amenzante y aniquiladora.

5.

Con todo, luego de ser testigo de tres eventos bélicos, Nicol no es ninglin ingenuo res-
pecto de las gravedades de la violencia en el siglo XX (Nicol, 2007a, 431). Comprende que
“el apocalipsis no vendrd, como muchos temen, por la explosién de una violencia subita y
global, sino por la lenta corrosion de la base histérica” (Nicol, 1972, 131); aquella que nues-
tro autor considera el “régimen de la verdad”, de una razén que problematiza, critica y da
forma a la vida, frente a la edificacion de un nuevo régimen: el “régimen de fuerza mayor”.

Adviértase que una relacién evidente del desarrollo tecnocientifico con el mundo es,
para Nicol, el desarrollo armamentistico y la violencia masiva que el mismo conlleva
(Nicol, 2007a, 434). El siglo XX y la ciencia politica, trajo consigo, de acuerdo con Nicol,
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la transmutacion de la guerra en sus fines, instrumentos y agentes: “Antes las guerras eran
episddicas. Sobre todo, eran multiples: no hubo nunca una sola guerra homogénea y perma-
nente, geograficamente global, que impusiera la participacién directa y solidaria de todos
en cualquiera de sus episodios, por remoto que sea. Nada es remoto ya, en la repercusion
de la violencia” (1972, 51). En ese mismo sentido de juntura y exposicion a la violencia, de
la indefension, es que Norberto Bobbio suscribe la evidencia en la que

[...] la guerra se ha convertido en algo tan terrible y catastréfico [...]. La furia des-
tructora ya ha realizado de modo ejemplar su ensayo general, y en esa furia [...] mas
un arsenal de bombas de 100 megatones, constituye un espectaculo al que no deseo
asistir, no porque tenga miedo a morir, sino porque tendria vergiienza de sobrevivir.
[...] Ninguna guerra del pasado, por mds larga y cruel que haya sido, ha puesto en
peligro toda la historia de la humanidad (Bobbio, 2008, 32-33).

Como se muestra, la idea de la corrosién histdrica de la base de vida (razén que da
razones) y la permanencia de la guerra en el siglo XX que se extiende al XXI —en el des-
pliegue de la ciencia politica con armamentos, ticticas de terror y hostilidades atizadas bajo
la polarizacién y extremismos religiosos, econémicos, geopoliticos, nacionales y los sociales
de ayer y hoy— constatan el cambio significativo de las magnitudes histéricas, narrativas
y de apropiacion de la violencia directa y material; lo mismo que las violencias politicas y
estructurales (Galtung, 1969, 167-191) que avanzaron, mds alld de la excepcionalidad de su
aplicacion, hacia la normalizacién del daflo humano en escalas masivas: “La aberracion en
nuestros dias es la del progreso material unido a la manifestacién de la decadencia moral”
(Nicol, 2007a: 433). En tal escenario de una humanidad doliente en escala global

[...] no podemos asegurar que el peligro para la filosoffa provenga solo de la vio-
lencia, tal como lo han conocido siempre los hombres, ni que consista en un riesgo
personal para el filosofo, en la incertidumbre respecto de su libertad exterior. [...]
Hemos venido creyendo que la violencia era algo superficial, que su accién fisica no
pretendia llegar siquiera a ese fuero interno donde se ha de gestar toda filosofia. La
violencia podia, en caso extremo, quitarnos la vida, pero no podia, antes de la muerte,
privarnos de la vida interior. Tal vez debamos ahora revisar estos convencimientos
(Nicol, 1972, p. 49).

Y es que, como se muestra, la violencia en el siglo pasado alterd su significacion social
y politica, dado que contraria a la idea de que el progreso y la civilidad modernas habian
reducido al minimo la barbarie, se dio paso al protagonismo de agentes, recipientes, testigos
y sobrevivientes de la violencia en una era de democracias, derechos humanos, cortes inter-
nacionales y absoluta tecnologizacion bélica. Puesto que, sumado a los urbicidios, a 1a mun-
dializacion de la guerra, los genocidios y a la precarizacién de regiones del tercer mundo,
cabe destacar un siglo en el cual se instaurd “la crénica persistencia del empleo de la fuerza
en el seno de las sociedades civiles actuales; la posibilidad permanente (no sin relacion con

lo anterior) de que la sociedad civil retroceda al estado de incivilidad” (Keane, 2000, 28).
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Se sostiene, entonces, que el reconocimiento de la violencia, por parte de la filosofia
en el siglo XX, en general, y en particular en Nicol, fue el proceso de comprensién en un
horizonte que se complejiz6 en los debates, criterios y definiciones para reconocer a la vio-
lencia en sus miiltiples expresiones. Cabe recordar, por un momento, que las meditaciones
sobre la violencia en la obra de Nicol se suman al archipiélago de reflexiones de Benjamin,
Sorel, Merleau-Ponty, Arendt, Weil, Fanon, Levinds y un largo etcétera que permite aclarar
que la violencia dej6é de ser un tema marginal o un evento superficial en Occidente; asf,
ese archipiélago de pensadores deja testimonio de la revision de ciertos preconcepciones de
justificacién y narracién de la violencia, como fue en la historia hasta el siglo XX.

En ese conjunto de reflexiones, la filosofia contemporédnea realizé y realiza un esfuerzo
por comprender la nueva violencia en sus agentes, factores, elementos, relaciones poli-
valentes, multicausales, multifactuales. En gran medida, los estudios sobre la violencia
contemporanea, como la obra de Nicol, remiten a actitudes, situaciones, relaciones, hechos,
mediaciones, estrategias, funciones, cuyo desenvolvimiento o acciones traen consigo evi-
dencias de dafios deliberadamente infligidos.

6.

Por dltimo, entre las dltimas lineas ofrecidas por Eduardo Nicol a la publicidad de las ideas
destacan aquellas que aparecieron en el diario El nacional, bajo el titulo “La revolucién en la
filosofia” (Nicol, 2007a, 461). Como indica Nicol, las lineas fueron escritas bajo el tema “El
autor y su obra”, a cargo del filosofo espafiol exiliado en México desde 1939. Cabe enfatizar la
recepcion y respuesta al encargo: Nicol se autodefine, sobre aquellas hojas de papel periédico
de circulacién nacional, como un fildsofo revolucionario; puesto que en el balance general de
su trabajo, tanto de sus limitaciones como de sus alcances, asi como de sus logros y errores,
no se detiene en algtn resultado conceptual o en alglin tema en particular; antes bien, concep-
tos, temas y problemas fueron parte de un dinamismo revolucionario de 50 afios de reflexion
permanente sobre los causes y desbordes de la filosofia y la ciencia contempordneas, en un
mundo que cambi6 aceleradamente los ritmos de vida y las formas de relacién con la realidad.

Esto es, Nicol advertia en el siglo XX una época de crisis (gestada desde la Modernidad)
para las ciencias, lo mismo que para los sistemas de interpretacion y relacion simbodlicas. Asi
lo menciona en la Reforma de la filosofia: “Dejando aparte el valor intrinseco de las teorias
que pertenecen a la época moderna, y atendiendo nada mds a la cuestién del fundamento,
debe reconocerse que la filosofia moderna es una filosofia de crisis” (Nicol, 1980: 45). Para
Nicol (Barcelona, 1907-México, 1990), su siglo muestra sin recatos una racionalidad cuya
finalidad no es la comprension de las cosas como son, sino la administracion tecnoldgica en
procesos de relacién y explotacidn, la alteracién de las disposiciones humanas con los otros
y lo otro, asi como el desarrollo de una época en donde impera la incertidumbre creciente
para la humanidad en sus proyecciones individuales y comunes en actos imprevisibles y
performativos, que son ejercicio de la libertad (Nicol, 2004, 123-125).

De tal manera, Nicol registra con sensibilidad histérica y rigor filoséfico que, méds que un
trabajo de debate y critica con los pares de su tiempo, la filosofia enfrenta un problema mayor
—ante la razén de fuerza— por encima de las discusiones gremiales. La filosoffa enfrenta, en
su inoperancia ante una realidad que no admite ni necesita razones, el peligro del fin:

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 88 (Enero-Abril) 2023



134 Arturo Aguirre Moreno

Y entonces hemos de filosofar, a la vez, sobre el ser y sobre los impedimentos del
filosofar. Asi es como llegamos a formar la nocién clara de un peligro. La aplicacién
de un plan de reforma interior en la filosofia parece quedar suspendida por una cues-
tién previa. No ha de preocuparnos tanto el conflicto de las teorias, ni el cambio en
los métodos; es la vida filoséfica la que no sabemos si tendrd un lugar en el mundo
futuro (Nicol, 1972, 32).#

Y, precisamente, Nicol ensaya reiteradamente, a lo largo de las décadas, las vias de desa-
rrollo de la revolucion en filosofia y del afdn revolucionario: el diagnédstico, los procesos,
los esquemas categoriales adecuados o aproximados, las vias de trdnsito y resistencia para
salir de la crisis que se extiende por el saber interesado, la tecnologizacién de la vida, el
desarraigo de las ideas y la nueva barbarie.

En ese plano, resulta relevante la exploracidon arqueoldgica de una obra que fue critica
y contendiente con el ensayo filos6fico (“etapa orteguiana”, Nicol, 1961, 119-151), resalté
la critica al solipsismo y el problema de la verdad en la filosofia moderna (Nicol, 1974,
141-175), reapropié y radicalizé la fenomenologia husserliana en busqueda de principios
apodicticos (Nicol, 1969); mientras que simultdineamente realizaba una exploracion, cada
vez con mayor atencion, de los “impedimentos del filosofar” que no serfan los propios filé-
sofos ni los enemigos declarados de siempre, sino una racionalidad emergente, fraguada en
la tecnociencia, desplegada en la ciencia politica y arraigada en un hombre sin verdad, por
ser esta innecesaria en un periodo histérico de datos y cifras.

Dicha mirada amplia en la obra de Nicol, sobre las condiciones y procesos histéricos del
siglo XX, la dota de actualidad y robustez filoséfica extraordinaria. Asi, pues, ser contempo-
rdneo para Nicol es ser revolucionario, es mas, no podria asumirse otra manera de ser fil6-
sofo en la actualidad si no es atendiendo a estos tiempos de crisis de forma revolucionaria:

[...] lo que estd en crisis en una situacién revolucionaria, es el sistema entero de la
filosofia, su organismo integral. [...]. La revolucion es una operacién global y unitaria.
Que sefiala un cambio de orientacion en la forma de pensar. La revolucién es ante todo
un estado de conciencia filoséfica: una conciencia de la situacion (Nicol, 2007, 462).
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Hipotesis y tener por verdadero en Kant*

Hypothesis and taking to be true in Kant

Resumen. En este articulo me propongo analizar
dos aspectos, a menudo obviados, de la teoria
kantiana del conocimiento. Se trata de la teorfa
del dar por verdadero y de su conexién con las
hipétesis. En una primera aproximacién inten-
taré precisar qué distingue a la opinién de otros
modos de dar por verdadero como lo son el saber
y la creencia. En segundo lugar, habiendo dado
debida cuenta de qué son las opiniones, intentaré
explicar por qué Kant considera que las hipétesis
son opiniones. En tercer y tltimo lugar, pondré
de manifiesto qué entiende Kant por hipétesis y
de qué tipo de inferencia tiene en mente cuando
habla de éstas.
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Abstract. In this paper I will analyze two aspects
of the Kantian theory of knowledge that are usua-
Ily ignored: 1) the theory of taking something to
be true and 2) its connection to hypotheses. In a
first approximation, I will explain what makes
“opinion” different from other ways of holding
to be true, such as knowledge and belief. Then,
after giving account of what opinions are, I will
develop the reasons why Kant considers hypothe-
ses to be opinions. Lastly, I will explain what
Kant refers to when he talks about hypotheses
and which kind of inference he thinks of when he
talks about them.

Keywords: Hypothesis, taking to be true, opi-
nion.

Agradezco al profesor Rogelio Rovira (Universidad Complutense de Madrid) su generosa ayuda y su sabio

consejo a la hora de redactar este trabajo. Su contribucién ha sido determinante para la elaboracién del presente

texto.

*#%  Colaborador honorifico del Departamento de Ldégica y Filosofia Tedrica de la Universidad Complutense de
Madrid y miembro del proyecto “Deduccién Trascendental de las categorias: nuevas perspectivas” UCM
PR65/19-22446. Correo electrénico: rafaelreynafortes @gmail.com. Lineas de investigacién: filosofia moderna,
Kant, epistemologia. Trabajos recientes: Reyna, R. (2021), Unidad conceptual y sintesis objetiva en Kant. Un
estudio sobre la funcion de los conceptos en la sintesis objetiva. Hildesheim/Ziirich/New York: Georg Olms
Verlag. Reyna, R. (2020) «Lo discreto y lo continuo en las metafisicas de Sudrez y Kant», Con-textos kantianos,

n°. 12, pp. 160-175.


http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/3.0/es/
http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/3.0/es/legalcode.es
mailto:rafaelreynafortes@gmail.com

138 Rafael Reyna Fortes

“Meinungen hdufen den grofiten Teil unserer
Erkenntnis an” V-Lo/Wiener, 24, 8501.

Como a ningtn intérprete de la obra kantiana se le escapa, Kant encontré en la ciencia
no sélo un modelo que todo saber debiera emular, sino que, sobre todo, consideré que era
un objeto digno de la mds profunda atencién filoséfica?. Ello, sin embargo, no ha impedido
que, en su tratamiento de los distintos conceptos que caen bajo la categoria ciencia, haya,
por asi decir, cabos sueltos que permiten al lector del regiomontano encontrar puntos de
conexion entre aspectos aparentemente inconexos. Uno de esos espacios lo forma, sin duda,
el concepto kantiano de hipétesis.

Aunque Kant, ciertamente, trata dicho concepto en diversos lugares a lo largo de sus
textos, no es fécil encontrar, si es que finalmente la hubiera, una tnica doctrina acerca de
las hipétesis. Por un lado, dicha nocién aparece vinculada, como era de esperar, al juicio
hipotético. Por otro, empero, hay una mencién importante a las hipétesis en el oscuro para-
grafo 123 de la Critica de la Razon Pura, es decir, en el marco del tratamiento de los asi
llamados conceptos trascendentales*. También en las Lecciones de Légica Kant se ocupa
del concepto de hipétesis y lo expone como si fuera un modo de tener por verdadero. Todo
ello hace de las hipdtesis un asunto central en el que, en algin nivel de andlisis, se solapan
algunas de las ideas mds relevantes del pensamiento kantiano. Pues bien, en este trabajo me
propongo explicar solamente qué relacién guardan las hip6tesis con los modos de tener por
verdadero. Es decir, intentaré mostrar el argumento principal que lleva a Kant a entender
que las hipdtesis son opiniones.

Para ello haré referencia, en primer lugar, a la doctrina acerca de los modos de tener por
verdadero y, posteriormente, a dicha doctrina en conexién con una de las definiciones de
hipétesis dada por Kant. Lo que pretendo mostrar con todo ello es que las hipétesis, aunque
pueden ser consideradas un modo de producir saber, deben de ser pensadas como un genuino
modo de tener por verdadero. Para ello, intentaré hacer ver que al juicio que es puesto como
fundamento de una serie de consecuencias dadas (a la hipétesis) le corresponde un modo
especifico de tener por verdadero. Ese modo, como se verd, se encuentra més cercano a las
opiniones que al saber, puesto que su grado de aceptacién depende de la concordancia o
armonia de dicho juicio tanto con sus posibles consecuencias como, por otro lado, con los
fenémenos que son asumidos como un efecto de dicho fundamento.

1 Las citas de las obras completas de Immanuel Kant se han llevado a cabo en conformidad con el uso habitual en
la literatura kantiana, tomando como fuente la edicion de la Academia de las ciencias de Berlin.

2 Para el estudio del papel que jugé la ciencia en la filosofia kantiana: Friedman (1992, 55-165) y (2012, 299-
327), Buchdahl, (1969, 638-9), Heidegger (2009, 93-139), Arana (1982, 151). Sin embargo, existen distintas
perspectivas sobre este mismo asunto que son revisadas criticamente en Friedman (2012, 301).

3 Para un andlisis brillante de la importancia y alcance sistematico de este pardgrafo, cfr. Vigo, (2008) y Konig,
(2019).

4 Para un trabajo en torno a este pardgrafo y su conexién con la Dialéctica Trascendental
cfr. Reyna, (2017). Una teoria que ha explotado de manera especialmente fértil esta cues-
tién puede verse en Vaihinger (1986, 634).
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1. El tener por verdadero en la filosofia de Kant

Aunque la seccién de la KrV dedicada a los modos de tener por verdadero no es tan
extensa como otros pasajes de la misma obra, cabe decir que ella encierra conexiones de
gran valor no sélo dentro del propio sistema kantiano, sino también con otras doctrinas
de la época. En este sentido, aunque no se pueda desarrollar ahora, considero que un
contertulio de Kant es René Descartes, cuya filosofia puede ser entendida precisamente
como una doctrina acerca de cémo hacer uso juicioso de los modos de tener por verdadero.
En esta misma linea, Kant desarrolla una doctrina que no trata propiamente acerca de los
juicios, sino acerca de como tenemos por verdadero, o si se quiere, de cO6mo asentimos
ante una determinada proposicion.

Cabe hacer mencidn, sin embargo, de la siguiente dificultad: cuando Kant desarrolla
los modos de tener por verdadero, no tiene en mente solamente la produccién de saber,
sino que a cada modo le subyace una variedad de grados que no pretende otra cosa que
hacer justicia a la experiencia cotidiana. No se trata, pues, a mi juicio de una exposicién
acerca del modo en que procede la ciencia para producir conocimiento. Mds bien, Kant,
seguin entiendo, pretende con estos textos llevar a concepto los distintos modos de tener
por verdadero de los que hacemos ya uso todo el tiempo. A la ciencia, por su parte, le
corresponderd ser una normalizacién de tales procedimientos, es decir, una explicitacién
de aquellos procesos en virtud de los cuales se produce conocimiento. Por ello todos los
ejemplos de hipdtesis que Kant emplea se toman de la ciencia’>. Como en el caso de la
ciencia los presupuestos que vertebran las hipotesis se hacen mds patentes, los ejemplos
que Kant aduce son mds significativos y claros.

Llevar, pues, toda esa doctrina a la unidad de un sistema es, a mi entender, violentar
de algiin modo su fin. A mi parecer, ademds, puede entenderse la KrV precisamente como
una teoria en la cual la razén juzga si estd en su derecho o no al dar por verdadero ciertas
proposiciones. En definitiva, si bien es cierto que dicha doctrina no posee, en apariencia, un
peso especifico dentro de la obra kantiana, cabe decir que, en cambio, por su espiritu debe
de concedérsele gran importancia.

Parto, pues, de esta idea para interpretar los siguientes textos de Kant y centro ahora mi
atencién en la seccion tercera del canon de la razén pura, donde Kant desarrolla la teoria
del dar por verdadero. En palabras de Kant:

“El dar por verdadero [0 asenso] es un acontecimiento en nuestro entendimiento,
[acontecimiento] que puede descansar en fundamentos objetivos, pero que también
exige causas subjetivas en la mente de quien juzga. Si [el asenso] es vdlido para
cualquiera, con tal que posea razon, entonces el fundamento de €l es objetivamente
suficiente, y el asenso se llama conviccién. Si tiene su fundamento sélo en la parti-
cular constitucion del sujeto, se llama persuasion™®.

5 Ello ha llevado a autores como Butts a entender que las hipétesis han de ser vistas exclusivamente desde la
optica de la ciencia Butts (1961, 153-170) y (1962, 185-203).
6 KrV,A820/B 848.
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Segtin lo dicho, Kant hace uso de los conceptos de causa y efecto para explicar el dar por
verdadero. Es mds, segin estas palabras, la calidad epistémica del dar por verdadero habra de
ser valorada de acuerdo con el tipo de causa que lo produce. Es este, a mi parecer, un punto
de no poca importancia. Aunque, efectivamente, puede entenderse metaféricamente dicho
empleo de los términos causa y efecto, sendos conceptos permiten, sin embargo, comprender
que cuando uno da por verdadero algo tiene o debe tener (o0, al menos, se le supone) razones o
fundamentos (Griinde) para ello. De este modo, aunque esas razones no sean la causa del dar
por verdadero, pues ella se encuentra en el entendimiento, podria decirse que dichas razones
son tomadas como la justificacion del dar por verdadero. En otras palabras, podria decirse que
cuando uno da por verdadero algo, uno justifica ese dar por verdadero por referencia a razones
que, en la medida en que le empujan a uno a tomar por verdadero ese mismo algo, pueden
ser comprendidas como su causa. Ahora bien, la causa, a mi juicio, siempre estd en el propio
entendimiento, no en las razones que uno tuviera o pudiera tener.

En otras palabras, el prestar el asenso a una determinada proposicién es un acto que
corresponde exclusivamente al sujeto. Este, sin embargo, desarrolla dicha actividad vincu-
lando su dar por verdadero a razones, de tal modo que cabe decir que, aunque siempre soy
yo quien da por verdadero, yo doy por verdadero, por ejemplo, que la puerta estd cerrada
porque la veo cerrada. En otros términos, mi dar por verdadero se explica en este ejemplo
por referencia a mi percepcion. Usando algo de formalizacion propia de la 16gica epistémica,
que se ha hecho cargo eficazmente de esta idea, podria usarse el siguiente esquema:

FwH(s,p)—FwH(s,q): Un sujeto s da por verdadero ¢, porque da por verdadero p.

Siguiendo con el anterior texto, el dar por verdadero puede ser o bien conviccién, o bien
persuasion. No considero necesario extenderme demasiado en esta distincién. Sin embargo,
cabe destacar que lo que distingue a ambos actos del entendimiento es tanto la conciencia
de la razén que justifica el asenso como la calidad de ésta. Mientras que en el caso de la
conviccion el sujeto tiene necesariamente conciencia del fundamento objetivo de su asenso;
la persuasion, en cambio, pudiendo ser consciente o inconsciente, tiene a la base una razén
que sdélo es vilida para el sujeto que presta su asentimiento.

El papel que juega aqui la conciencia de las razones es fundamental, puesto que, si uno
es consciente de ellas, no podrd decir ya mds que uno estd, por asi decir, engafiado o per-
suadido. En efecto, en la medida en que uno es consciente de la calidad epistémica de los
fundamentos de su propio asentimiento, uno sélo puede estar o convencido o consciente-
mente persuadido’. Asi, pues, cuando uno, segtin Kant, estd convencido de algo, uno cobra
conciencia de la universal comunicabilidad de su asentimiento, que no consiste en otra cosa

7  En tal caso, uno puede tener por verdadero algo, aunque sea consciente de que no tiene razones suficientes para
ello. Recuérdese que se trata fundamentalmente de una agencia del sujeto, y que la relacién entre las razones
para tener por verdadero una proposicion y el acto de darla como tal no siempre es apodictica. En efecto, yo
puedo tener por verdadera una proposicion sin tener, en general, ningtin motivo para ello. Del mismo modo que
uno podria no tener buenas razones para tener por verdadero un determinado juicio y, sin embargo, tenerlo por
tal. Asimismo, uno también podria tener motivos para hacerlo y, finalmente, no hacerlo. Un poco mds adelante
volveré acerca de esta misma cuestion.
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que en la asuncién de que cualquier sujeto frente al mismo motivo y frente a la misma
proposicién dard por verdadera a éstas.

Pues bien, dentro de la conviccién pueden distinguirse, a su vez, distintos tipos: opinar,
creer y saber. En palabras de Kant:

“Opinar es un asenso con conciencia [que es] insuficiente tanto subjetiva como obje-
tivamente. Si el dltimo es sélo subjetivamente suficiente, y a la vez se lo tiene por
objetivamente insuficiente, se llama creer. Finalmente, el asenso que es suficiente
tanto subjetiva como objetivamente se llama saber’.

Son diversos los autores que han encontrado problemadticas estas lineas de Kant y, con-
secuentemente, los problemas que se plantean son muchos. Sin embargo, destaca por su
ausencia un supuesto cuarto modo de la conviccidn, a saber: aquel que seria objetivamente
suficiente y subjetivamente insuficiente.

A este respecto, Stevenson (2003, 79) ha sefialado que esta divisidn tripartita es exhaus-
tiva, ya que los modos de la conviccién quedarfan agotados en estos tres. Por contraposi-
cion, Chignell (2007, 330) ha mostrado que la no existencia de ese cuarto modo de tener
por verdadero no es problemdtica en absoluto. Segun su postura, no s6lo cabria pensar en
un cuarto modo de tener por verdadero, sino que podrian derivarse muchos mds trayendo a
colacion distintos factores. Por su parte, y siguiendo la linea de Chignell, Pasternack (2014,
43-49) ha interpretado que la suficiencia objetiva debe plantearse en términos de infalibi-
lidad objetiva y, por su parte, la suficiencia subjetiva debe ser pensada como si consistiera
s6lo en un alto nivel de confianza que, empero, no puede considerarse infalible. En discusién
con estas posturas, Howning (2016, 207-217) ha elaborado una teoria distinta segtin la cual
la gradacidén de los modos de tener por verdadero seria, en efecto, exhaustiva, pero ello no
irfa en detrimento de la posibilidad de sefialar que existe una variedad notable dentro de
cada uno de los modos de tener por verdadero.

En este trabajo seguiré esta idea, ya que pienso que la distincién propuesta por Kant
agota los modos de la conviccién. Ademads, considero, también en linea con Howning, que

8  Esto entronca, por cierto, con la problemidtica del engafio. Aunque no puedo extenderme demasiado en esta
cuestién, me gustaria sefialar una cuestién acerca de la persuasién. Esta consiste para Kant en una mera aparien-
cia (blofler Schein) en virtud de la cual uno toma por objetiva una razén que, sin embargo, es subjetiva. Cuando
uno se encuentra persuadido, y precisamente por ello, uno piensa que estd convencido, de modo que subjetiva-
mente no puede encontrar diferencias entre estar convencido y estar persuadido. De esta manera, para que uno
pueda ingresar al estado de la conviccion es necesario “desplegar las causas subjetivas del juicio, [causas] que
nosotros tomamos por fundamentos objetivos de €, [...] entonces, ponemos al desnudo la apariencia ilusoria,
y no seremos ya engafiados” KrV, A 821/B 849. En otras palabras, al examinar las razones que a uno le hacfan
tener por verdadero algo, uno ya no puede estar engafiado. Sin embargo, al hablar de los modos de la convic-
cién, y como se verd mds adelante, Kant menciona que la opinién es un modo de tener por verdadero por causas
insuficientes objetiva y subjetivamente. Esto nos deja ante la paraddjica situacién de que uno podria estar con-
vencido de algo sabiendo que las razones que tiene para tenerlo por verdadero son insuficientes. A mi modo de
ver, el problema se resuelve si uno introduce la posibilidad tedrica tanto de estar conscientemente persuadido
como de distinguir distintos modos de opinién. En el caso de la persuasion consciente, uno, en efecto, no podria
decir que estd engafiado acerca de algo, pero si que no posee motivos suficientes para tenerlo por verdadero. El
quid de la cuestion, como se verd, radica en como se interpreta el término suficiente.

9 KrV,A822/B 850.
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dentro de cada uno de los modos de la conviccién (y, en particular, dentro de la opinién),
pueden encontrarse una variedad dificilmente agotable de modos de tener por verdadero.

Sin embargo, y como sefiale anteriormente, la verdadera opacidad que plantea el texto es,
a mi modo de ver, la siguiente: ;qué significa en este contexto “suficiencia”? Mds atin, si se
entiende que suficiencia significa que la justificacién adoptada es adecuada para tener por
verdadera una proposicion, entonces ;qué sentido tiene distinguir, a su vez, entre suficiencia
objetiva y subjetiva? En otras palabras, si se entiende por suficiencia aquella propiedad de
un fundamento que determina la conviccién, entonces la distincién entre objetiva y subjetiva
resulta superflua. En efecto, si yo tengo un fundamento suficiente para dar por verdadera
una proposicién sélo requiero de éste que sea, como es el caso, suficiente, no que sea obje-
tivo o subjetivo. La distincién kantiana va, a mi parecer, mds alld. Lo que me parece que
es necesario seflalar aqui es que para Kant la suficiencia subjetiva no es, en rigor, suficiente
si consideramos que ella tiene que fundamentar el saber una determinada proposicién. En
otras palabras, el tnico tipo de fundamento verdaderamente suficiente es el objetivo. En
este sentido, podemos entender por el término “fundamentos objetivamente suficientes” una
evidencia. En efecto, tener evidencia de algo equivale a decir que uno tiene fundamentos
objetivos para tenerlo por verdadero.

La suficiencia subjetiva, por su parte, quedaria reservada para aquel tipo de conviccién
que, en términos absolutos u objetivos, es insuficiente pero que, al mismo tiempo, consti-
tuye la mejor de las opciones en determinados contextos!?. En esta linea, cabe afirmar que
la suficiencia subjetiva estd integrada por motivos no sélo de cardcter epistémicos, sino
también pragmaticos.

De acuerdo con lo dicho, el saber seria aquel tipo de conviccion cuyos fundamentos de
justificacién poseen suficiencia objetiva y subjetiva. Estos, por ende, han de ser vélidos para
todo sujeto racional, en tanto que constituyen un fundamento para la conviccién, es decir,
de un tener por verdadero que es comunicable a otros. No se trata, en efecto, de comunicar
ni los fundamentos ni tampoco el juicio que se tiene por verdadero, sino de que, ante la
presencia de aquello que se considere el fundamento de justificaciéon de una proposicién
dada, todo sujeto necesariamente prestard su asentimiento ante la afirmacién en cuestion.
Asi, en el siguiente pdrrafo al texto recién citado, Kant explica con algo mds de detalle en
qué consiste tal fundamento y sefiala lo siguiente:

“No me es licito arrogarme la potestad de opinar, sin saber, al menos, algo, por medio
de lo cual el juicio, que en si es meramente problematico, recibe una conexion con la
verdad, la cual [conexién], aunque no sea completa, es, sin embargo, algo mds que
una ficcién caprichosa”!!.

10 Véase para esto el caso de la creencia pragmdtica. Alli, un médico, ante la urgencia de tener que curar a un
enfermo y la imposibilidad de determinar con exactitud el tipo de dolencia, valora los sintomas y da por ver-
dadero qué el enfermo padece tuberculosis y, en consecuencia, le aplica el tratamiento oportuno. No sabemos,
ciertamente, si el enfermo se curd o no, pero a lo que Kant estd haciendo justicia aqui es a un tipo de justifica-
cién que estd motivada, de un lado, por la necesidad de tomar una determinacién y, de otro, por la imposibilidad
de encontrar un fundamento objetivo para prestar el asenso a una determinada proposicion.

11 KrV, A 822/B 850.
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Asi, segin lo dicho, incluso a la hora de opinar, es decir, incluso al pronunciarme acerca
de un asunto sobre el que no tengo fundamentos ni objetiva ni subjetivamente suficientes, es
necesario saber la conexién que la afirmacién que hago posee con la verdad. A mi entender,
lo que Kant estd sefialando es que, incluso cuando uno opina, uno tiene que saber cudles son
las condiciones que hacen verdadera necesariamente la afirmacién. Témese aqui como ejem-
plo el siguiente juicio: “Hoy va a llover en Madrid”. Para que pueda ser s6lo una opinién
es necesario que yo sepa al menos las condiciones bajo las cuales dicho juicio es verdadero
necesariamente, a saber: que efectivamente llueva en Madrid!2.

En consecuencia, si con respecto a dicha conexién de mi opinién con sus condiciones de
ser verdadera no tengo mds que otra opinién, todo serd, en palabras de Kant, un mero juego
de la imaginacién. Es decir, si yo no supiera las condiciones que hacen verdadero el juicio
“Hoy va a llover en Madrid”, en rigor, tampoco podria opinar tal cosa, pues, como digo, ello
requiere para Kant saber la conexidn necesaria que dicho juicio tiene con la verdad. Si con
respecto a tales condiciones se dijera que es posible que, si llueve en Madrid, el juicio “Hoy
va a llover en Madrid” fuera falso, entonces, todo seria, insisto, un mero juego de la imagi-
nacién, es decir, un mero hablar por hablar que no puede reclamar ningtin tipo de validez.

Siguiendo este razonamiento, Kant sefiala lo siguiente:

“En los juicios de razén pura no estd permitido opinar. Pues como no se apoyan en
fundamentos de experiencia, sino que alli donde todo es necesario todo tiene que ser
conocido a priori, resulta que el principio de conexidn exige universalidad y necesidad,
y por tanto entera certeza; en caso contrario, no se encuentra ninguna guia que nos lleve
a la verdad. Por eso es absurdo opinar en la matemadtica pura; uno debe saber, o bien
abstenerse de juzgar. Y lo mismo ocurre con los principios de la moralidad”'3.

Asf, pues, la restriccion planteada en el anterior parrafo de Kant es complementada ahora
con una nueva e importante idea que podria resumirse de la siguiente manera: el tipo de
evidencia propia de ciertos objetos determina la naturaleza y los limites del asenso que se
le puede prestar a dicha proposiciéon. Cuando se trata, efecto, de juicios de razén pura'4, no
estd permitido opinar, segtn dice el texto, y esto puede traducirse en los siguientes términos:
allf donde es necesaria la conexidn que el juicio recibe con la verdad es imposible opinar.
Por tanto, opinar es, por decirlo de algiin modo, demasiado poco en ciertos contextos. Jus-
tamente en aquellos contextos en los que el objeto es necesario y, por ende, no se apoya en
fundamentos empiricos, el asenso es también necesario. Respecto, por ejemplo, al teorema

12 Cabe hacer una precision en este punto. Se trata, en efecto, de una condicion de caricter semdntico, es decir, el
sujeto ha de conocer los significados de los términos que conforman el juicio. Sin embargo, dicho conocimiento
no basta sin mds para la opinién, pues ese conocimiento hace posible que el sujeto pueda averiguar el signifi-
cado de la proposicion. En otras palabras, porque el sujeto conoce el significado de los conceptos vinculados
en el juicio, puede por ello opinar que p. Si no conozco las condiciones que hacen verdadera a p, no puedo tam-
poco tomar p como verdadera, pero el hecho mismo de que sepa tales condiciones no es condicién suficiente,
sino necesaria para darla por verdadero.

13 KrV, A 822-3/B 850-1.

14 Queda por determinar aqui qué son tales juicios de razén pura. Teniendo en cuenta que luego Kant menciona
los juicios de la matemadtica pura, considero que a lo que se refiere es a aquel tipo de enlaces que no contienen
elemento empirico alguno.
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de Pitdgoras no cabe decir que uno opina que la suma de los catetos al cuadrado es igual
que la hipotenusa al cuadrado. Mds atn, en relacion a dicho teorema o se sabe o no se sabe,
puesto que las condiciones que lo hacen verdadero, su objeto, son necesarias, es decir, se dan
siempre para todo sujeto racional. No ocurre asi, por ejemplo, con el caso del juicio anterior
“Hoy va a llover en Madrid”, puesto que alli podria llover o no. Cabe decir, pues, que en
el caso de los juicios de razén pura el juicio es infalible y, en la medida en que el sujeto
es consciente de ello, sélo le es posible saber. Esto permite, pues, alcanzar una nocién de
saber que involucra aspectos vinculados, evidentemente, al tipo de asenso y también otros
aspectos vinculados a la naturaleza del juicio que se tiene por verdadero.

Esta restriccion del concepto de saber, sin embargo, lejos de permitir considerar a Kant un
escéptico al tomar el asenso ante los juicios de razén pura como el sentido focal del término
“saber”, abre un importante espacio para otros modos de tener por verdadero, como lo son la
creencia y la opinién. Podria decirse, usando la célebre afirmacién kantiana, que Kant le resto,
efectivamente, espacio al saber, para dérselo a la creencia y a la opinién. Ello, insisto, hace
posible dos lecturas del pensamiento kantiano: o bien se considera que el haber acotado tanto
el saber convierte a Kant en un escéptico, o bien se puede entender que la postura kantiana lo
que pretende es tomar en mayor estima el aporte brindado por la opinién y la creencia. Por mi
parte, considero que la mds adecuada de las lecturas es la segunda, y ello por varios motivos.
Sin embargo, en este texto me remitiré solamente a uno de ellos, a saber: que el regiomontano
entiende las hipétesis como opiniones y no como si éstas fueran saber!>.

2. El concepto kantiano de hipétesis

De acuerdo con lo dicho, y si ello resultara finalmente acertado, se podrd encontrar
una no pequefia dificultad, si acaso no una contradiccién, en el tratamiento kantiano de las
hipétesis; y es que tal nocion es explicada por Kant en los siguientes términos:

“Una hipétesis es un tener por verdadero el juicio de la verdad de una causa por la
suficiencia de las consecuencias, o mds brevemente: el tener por verdadero de un
supuesto como fundamento (Grund)”'.

Segun dicho texto, al formular hipétesis, un determinado sujeto da por verdadera una
proposicién arguyendo como razén una determinada serie de consecuencias, que son sufi-
cientes para el asenso, pero no para convertir ese asenso en saber. En otras palabras, lo que
determina el tener por verdadero de una hipdtesis es la conexién o armonia de ésta con los
efectos observados, en la medida en que éstos son, a su vez, comprendidos como conse-
cuencias que quedan explicados por la hipétesis.

Sin embargo, en otros lugares de la obra kantiana, como algunos pasajes de la KrV'y
algunas reflexiones del Nachlass, parece haber una definicién de la hipétesis que podria

15 También es digno de mencién aqui el hecho de que los asi llamados “juicios de razén pura” abarcan una impor-
tante gama de conocimientos muy fundamentales, como lo son, por cierto, la moral o la matemadtica entre otros.
Kant no debe ser, pues, considerado un escéptico, si no, mds bien, un autor que le da al concepto de saber un
titulo nobiliario, usando la expresién de Sosa.

16 Log, 9, 84. De modo similar: V-Lo/Politz, 24, 558 y V-Lo/Wiener, 24, 887.
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entrar en contradiccién con la anterior definicion de la Logik Jésche, si no se tiene en cuenta
todos los aspectos de la cuestién. En palabras de Kant:

“Si la imaginacién no ha de divagar (schwdrmen), sino que, bajo la estricta vigilan-
cia de la razdn, ha de producir ficciones (dichten soll), entonces debe haber siempre
previamente algo que sea enteramente cierto y no ficticio ni mera opinién; y eso es la
posibilidad del objeto mismo. Entonces estd permitido, por lo que toca a la realidad
efectiva de éste, buscar refugio en la opinién; la cual [opinidn], empero, para no ser
infundada, debe ser puesta, como fundamento de explicacidon (Erkldrungsgrund),
en conexién con aquello que es efectivamente dado (wirklich gegeben) y que, por
consiguiente, es cierto; y entonces se llama hip6tesis”!”.

Tenemos, pues, por un lado, que Kant afirma que las hipétesis son una opinién y, como
tal, los fundamentos para ella habran de ser insuficientes objetiva y subjetivamente. Por
otro lado, en cambio, Kant presenta la hip6tesis como un modo de tener por verdadero por
la “suficiencia de las consecuencias”. Asi, cabria plantear o bien que hay aqui en juego dos
distintos sentidos de suficiencia, o bien que hay una contradiccién en los textos. A mi juicio,
existe una tercera posibilidad, a saber: si se entiende que una hipétesis es un tipo de opinién
y no, por tanto, una mera opinién. Si este fuera el caso, entonces cabe distinguir, como ya
hicieran autores como Meier, entre un tener por verdadero que podria considerarse arbitrario
y otro que se encuentra apoyado por otros conocimientos.

En este mismo sentido pueden encontrarse en la Logik Blomberg una exposicion de la
diferencia que hay entre la opinién y la hipétesis:

“Si me es dada una consecuencia y yo debo encontrar el fundamento para ella, enton-
ces esto es una hipétesis. Pero si me es dado un fundamento y yo debo derivar de €l
las consecuencias, entonces esto es ciertamente una opinién, mas no hipétesis. En la
hipétesis son dadas las consecuencias, pero el fundamento es inventado (erdichtet)”'8.

De acuerdo con este texto y con los anteriores, puede observarse que, a diferencia de
la opinién, en las hipdtesis se parte de fendmenos observados y se elucubra o se especula
sobre las posibles causas de ellos. En cambio, en el caso de la opinién, a uno le puede ser
dado una proposicién y uno puede derivar de tal proposicién ciertas consecuencias. Estas,
en efecto, son inciertas, pues lo dado en este caso es meramente la proposicion, pero, por el
contrario, en el caso de la hipétesis lo que viene dado son las consecuencias de modo que
cuando se inquiere la causa, en la medida en que debe haber una causa de tales fendmenos,
no se trata meramente de una opinion.

Se hace, a tenor de lo dicho, necesario distinguir ahora dos géneros de opinién: la mera
opinién y la hipdtesis. Para que una opinién, pues, se califique como hipétesis es necesaria
la referencia a las consecuencias que actian como fundamento del tener por verdadero.

17 KrV,A770/B 798.
18 V-Lo/Blomberg, 24,222. De modo similar, V-Lo/Wiener, 24, 886.
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De este modo, cuando hago una hipétesis, mi tenerla por verdadero no es, por asi decir,
espontdneo, sino que obedece a una serie de razones.

Podria decirse que las consecuencias que tendria, por ejemplo, el fundamento “la elas-
ticidad del aire” serfa que éste cambiase su volumen al ser sometido a presidon. En este
momento, la hipétesis no es, ciertamente, mds que una opinién que estd sustentada sobre
una cierta serie de hechos. Tras realizar los experimentos oportunos y tras haber verificado
que, efectivamente, el aire modifica su volumen bajo ciertas condiciones, entonces podran
darse dos escenarios. En primer lugar, si no hay otros experimentos que contradigan que el
aire es eldstico y la certeza es total, entonces, como dice Kant, la hip6tesis pasa a ser una
teorfa'®. En cambio, si la certeza no es atin demasiado elevada, entonces la hipétesis se sigue
manteniendo precisamente como una opinion. En tal caso, cabria seguir diciendo que el éxito
de un determinado experimento ofrece al sujeto la ocasion o, si se quiere, los fundamentos
para tener por verdadera una afirmacion determinada®.

En otras palabras, una hipdtesis estd destinada a ser un fundamento de explicacién de
aquellas proposiciones que son extraidas de la hip6tesis misma como sus consecuencias?'.
Podré decirse entonces que las consecuencias de las hipdtesis son, desde otra perspectiva, la
causa o los motivos del dar por verdadera la hipétesis. En efecto, las causas que determinan
el tener por verdadero de una determinada hipdtesis son las consecuencias que se seguirian
del hecho de que lo pensado en la hipétesis fuera efectivamente verdadero. Es desde esta
perspectiva, es decir, teniendo en cuenta que la hipdtesis como tal no es saber, es decir, no es
necesariamente verdadera, desde donde cabe entender por qué Kant las considera opiniones.

Si se recuerda lo dicho acerca del saber, cabe sefialar que, respecto al teorema de Pita-
goras, no cabe una actitud epistémica intermedia entre saber o no saber. Sin embargo, en
el caso de la hipétesis se requiere, al menos, de una serie de consecuencias que, por lo
demads, han de poder ser verificadas. Lo que marca aqui la diferencia es, a mi parecer, el
estado epistémico en que un determinado sujeto se encuentra ante una proposicién como la
del teorema de Pitdgoras y la de “el aire es eldstico”. La primera no requiere elucubrar una
serie de consecuencias que la puedan hacer objeto de un asenso. La segunda, en cambio,
si requiere la verificacién de la experiencia y la concordancia con los principios de ésta,
principios éstos que, ciertamente, incluyen los correspondientes a la experiencia, pero que
entre los cuales también cabe contar principios de raigambre empirica. Los fundamentos del
tener por verdadero son, pues, bien distintos. En el caso de las matematicas se trata, como
se ha dicho, de razones que determinan necesariamente el tener por verdadero, puesto que
asf lo exigen las condiciones del cumplimiento de las proposiciones matematicas??.

Otro aspecto de no poca relevancia vinculado al tratamiento kantiano de la hipétesis
es la relacion que ésta guarda con los juicios hipotéticos. Podria resumirse dicha conexion

19 V-Lo/Blomberg, 24, 222. Este texto, como ha sefialado Pasternack (2014, 68), es peculiar, puesto que hace
equivaler la teorfa a la certeza.

20 El propio Kant, de hecho, emplea el término “andlogo de la certeza” para referirse al tipo de conciencia que
acompaiia a las hipétesis cfr. Log, 9, 85, KrV, A 728/B 756, V-Lo/Blomberg, 24, 220, V-Lo/ Philippi, 24, 439-
440, V-Lo/Wiener, 24, 887, V-Lo/Dohna, 24, 746.

21 Esto me ha conducido en otro trabajo, a considerar dos momentos dentro de la hipétesis, a saber: uno que he
Ilamado formulacién y otro al que le di el nombre de formacién de la hipétesis. Reyna (2021, capitulo 4)

22 Para un estudio acerca de la imposibilidad de las hipétesis en matemadtica: Reyna (2019)
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seflalando que toda hipédtesis es un juicio hipotético, pero no todo juicio hipotético es una
hipétesis. Como en las hipdtesis, en todo juicio hipotético se vinculan dos proposiciones.
Estas son puestas de modo problemdtico, mientras que lo asertérico o, si se prefiere, lo
afirmado en el juicio hipotético es la relacién entre ambas proposiciones?. Asi, cuando se
dice “si el aire es eldstico, éste varia su volumen al ser sometido a presién”, lo que se pre-
tende decir es que, si es verdadero lo primero, habré de ser verdadero también lo segundo.
No se dice, empero, ni que lo primero ni lo segundo sea verdadero, sino que, si uno se da,
entonces, el otro habra también de darse.

Ahora bien, debe tenerse en cuenta que las proposiciones que son vinculadas en el seno
de una hipétesis no pueden ser meramente dos proposiciones, sino que en el caso de las
hipétesis lo vinculado es el tener por verdadero. Podria decirse que, si yo tomo por verdadero
que “si el aire cambia su volumen al ser sometido a presion, entonces el aire es eldstico”,
entonces la hipétesis serd: “si yo tengo por verdadero que el aire cambia su volumen al
ser sometido a presion, entonces, yo tengo por verdadero que el aire es eldstico”. En otros
términos, lo afirmado en la hipdtesis no es meramente la relacién entre dos proposiciones,
sino la conexidén entre mi tener por verdadero una proposicién y mi tener por verdadero otra
proposicién en virtud de las consecuencias que se siguen de la segunda. Es decir, en una
hipétesis se vinculan las consecuencias del fundamento, que las sé, con el fundamento, de
modo que en el lugar del antecedente del juicio hipotético pongo el fundamento y, como
consecuente, las consecuencias que se siguen de él.

Pues bien, se podria resumir lo dicho hasta ahora sefialando que una hipétesis es un
juicio hipotético en el que se afirma que, si doy por verdadera una proposicién, entonces,
debo dar por verdadera otra proposicion en virtud de las consecuencias que se siguen de esta
ultima. Esto puede entenderse como una consecuencia de lo que en la literatura kantiana se
conoce como el giro copernicano, puesto que lo permite la inferencia o el paso del tener por
verdadera una proposicién al tener por verdadera otra es, por un lado, que yo tengo también
por verdadero, aunque sea a modo de suposicidn, el juicio hipotético que vincula dichas
proposiciones y, por otro lado, que yo tengo por verdadero el juicio antecedente dentro de
la hipétesis. Usando la formalizacién que usé anteriormente:

(FwH(s,p — q) — FwH(s,p)) — FwH(s,q): si un sujeto s tiene por verdadero que p
implica g y tiene por verdadero p, entonces ese sujeto también tiene por verdadero g.

23 No se debe pasar por alto que Kant no entiende aqui el juicio hipotético como lo puede entender el lector actual.
En efecto, como ha sefialado Longuenesse (2005, 152-153), Kant no piensa dicho juicio en términos de lo que
Ilamamos hoy en dia un condicional material. Mds bien, lo que Kant entiende por un juicio hipotético es uno tal
en el que lo que se afirma es solamente la relacién entre dos proposiciones. De este modo, el valor de verdad
del juicio hipotético no depende del valor de verdad de las proposiciones vinculadas en €l, sino de que real-
mente haya una conexién entre ambas proposiciones. Dicho de otro modo, en el caso del condicional material,
éste solo es falso si el antecedente es verdadero y el consecuente falso. Por el contrario, en el juicio hipotético
puede darse el caso de que tanto el antecedente como el consecuente sean verdaderos y, sin embargo, el juicio
sea falso. Pongase por caso para esto dltimo el siguiente juicio “Madrid es la capital de Espafia” y “Parfs es la
capital de Francia. Ambas proposiciones son a todas luces verdaderas, pero, al no haber conexién entre ambas,
el juicio hipotético, tal y como lo entiende Kant, es falso. Para una revision de esta cuestion a partir de los con-
ceptos de necessitas consequentiae y necessitas consequentis, véase Mudroch (2010, 22-26).
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En esta misma linea, pueden interpretarse los textos que el propio Kant emplea en algu-
nas de sus lecciones** que puede dar una cierta idea del tipo de inferencia en la que estd
pensando:

“Yo digo, por ejemplo: existe un fuego central en la tierra, porque lo demuestran los
volcanes (Feuer speyende Berge), terremotos y otros fenémenos”?.

De esto modo, la relacion entre las proposiciones “hay un fuego central en la tierra” (p)
y “hay volcanes, terremotos y otros fendmenos” (g) es la siguiente:

p—q

En efecto, la consecuencia de la existencia de dicho fuego es, ciertamente, que haya
volcanes o, si se quiere, la causa de los volcanes es la presencia del fuego en el interior
de la tierra. La hipdtesis, sin embargo, funciona, por asi decir, en sentido inverso, a saber:

FwH(s,q) — FwH(s,p)

Es decir, la razén por cual tengo por verdadero que hay un fuego en el interior de la
tierra es la existencia de los volcanes y terremotos. De este modo, son las consecuencias de
una determinada afirmacién las que en la hip6tesis sirven como causa, razén o fundamento
de mi dar por verdadera esa misma afirmacion.

3. Las hipétesis en ejemplos: el caracter circular de la Via Lactea

Como puede observarse y, como de hecho Kant apunta en sus lecciones, no siempre se
conocen todas las consecuencias que una determinada afirmacién puede llevar aparejadas.
Esto es lo que, a mi juicio, conduce a Kant a considerar las hip6tesis precisamente como
opiniones. De sernos dadas todas las consecuencias, ciertamente podria inferirse con total
certeza la verdad de la proposicion de la que estoy dando razones?. Eso, sin embargo, estd
reservado para otros saberes como es el caso de la matemadtica, como he dicho anteriormente.

Pues bien, como hemos visto, aquello que constituye el fundamento o la razén del tener por
verdadero una hipétesis no es otra cosa que el conjunto de consecuencias que son, de hecho,
observadas y a las cuales se busca una causa. Podria decirse que, si se observan tales fen6-
menos de tal manera, esto se deberd a que hay una causa especifica que explica por qué tales
fenémenos se ven de esa manera determinada. En esta linea, creo que un texto del joven Kant,
en particular, el texto acerca de la teorfa del cielo, nos permite ver qué tipo de explicacion estd
proponiendo el filésofo. Lo que a mi juicio quiere explicar es cdmo unos ciertos fenémenos
0, si se prefiere, unas ciertas observaciones se explican por referencia a un estado de cosas.

24 La mayoria de ellos son tomados de la revolucién copernicana: Log, 9, 85, V-Lo/Wiener, 24, 887-888, V-Lo/
Philippi, 24, 441. También hay otros ejemplos, aunque muchos menos frecuentes, tomados de la medicina
V-Lo/Blomberg, 24, 224 o geologia V-Lo/Philippi, 24, 439.

25 V-Lo/Wiener, 24, 887.

26 Para un estudio de esta misma cuestion: cfr. Reyna, 2019.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 88 (Enero-Abril) 2023



Hipotesis y tener por verdadero en Kant 149

“Si consideramos ahora un plano trazado en distancias ilimitadas a través del firma-
mento, y si asumimos que todas las estrellas fijas y sistemas se encuentran en una
relacién universal respecto de este plano, en el sentido de que se encuentran mads
cerca de él que de otros lugares; entonces el ojo situado en este plano de referencia
percibird, al observar el campo de las estrellas en la béveda céncava del firmamento,
una acumulacién mds densa de estrellas en la direccién de dicho plano trazado bajo
la forma de una zona ain m4s iluminada.

Esta franja luminosa se extenderd en la direccién de un circulo mds grande porque el
lugar del observador se encuentra en el plano mismo. (1) En esta zona habra tal abundancia
de estrellas que, debido a la pequefiez de los puntos luminosos, que a vista no puede indi-
vidualizar, y a su aparente densidad, se muestran como una luz uniforme y blanquecina, es
decir, de una Via Lactea. (2) El resto de los astros, cuya relacién con respecto al plano tra-
zado disminuye paulatinamente, o que también podrian encontrarse en un punto mds cercano
al lugar del observador, serd percibido en forma mas dispersa, aunque siempre relacionados
con el mismo plano de acuerdo a su densidad.

Finalmente, se sigue de ello que, puesto que desde nuestro sistema solar este sistema de
estrellas fijas se percibe en la direccion de un circulo mds grande, debe ser parte del mismo
plano y constituir un sistema junto con los otros”?

He dividido el texto en tres fragmentos para mostrar las diferentes secuencias del razo-
namiento de Kant. El objetivo que persigue el regiomontano es mostrar que la Via Lactea es
circular y, por ello, invita al lector a trazar un plano infinito, de tal modo que pueda observar
que, en una parte de dicho plano, se da una densidad de estrellas y que, a los costados de
dicha zona densa, aparecen estrellas dispersas. Efectivamente, si nos imaginamos que la Via
Lictea es circular y que en su interior hay una fuerza que atrae las estrellas hacia si, entonces,
al observar el firmamento, veremos que en el centro hay una mayor densidad de estrellas y
que, a los costados de dicha zona, habrd una mayor dispersién de ellas.

El primer texto pretende mostrar lo que podria decirse que constituye las consecuencias
que servirdn de razén para dar por verdadera la proposicién que ha de afirmar aquello que
sea la causa de los fendmenos observados. En efecto, si se traza el plano siguiendo las indi-
caciones de Kant, el ojo del observador verd lo que aparece en el siguiente texto, a saber:
1) que habré una zona de mayor luz debida a la densidad de las estrellas y 2) que alrededor
de estd zona se podran observar zonas de menor densidad de estrellas. Podria decirse que
1 y 2 hacen las veces de las consecuencias que permitirdn a Kant inferir la verdad de la
afirmacion que queria demostrar, a saber: que la Via Lactea es un circulo con una fuerza
en su interior que atrae hacia sf a las estrellas, asi como el lugar que ocupa nuestro sistema
solar dentro de dicho sistema mas amplio.

La observacion, pues, que se realiza una vez que se traza dicho plano sirve para dar razén
de aquello que se pretende mostrar. Asi, pues, tenemos el siguiente esquema

Supuesto = (P — Q)
Hipotesis = FwH(s,Q) — FwH(s,P)

27 NTH, 1,249-250.
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En efecto, se supone, a modo de hipétesis, que la causa de una determinada observacién
es P. De este modo, si se dan, efectivamente, dichas observaciones de acuerdo con lo que se
podria inferir de P, entonces, se sigue que se puede tener por verdadero P. Si se da, pues, de
hecho, que las observaciones del cielo estdn de acuerdo con la suposicién de que la Via Lactea
es de una determinada manera, entonces, se tiene por verdadero, en efecto, el consecuente.

3. Conclusion

Segun se ha expuesto, Kant desarrolla en su teoria del tener por verdadero una nocién
de saber muy estrecha. De hecho, con dicha nocién para el ser humano sélo le es posible
obtener saber acerca de cuestiones que no involucran elementos de raigambre empirica. Mds
aln, siendo consecuente con esta nocién, Kant considera que las hipétesis, que hoy bien
podriamos entenderlas como el método del saber por excelencia, son opiniones.

Sin embargo, como se ha podido ver, la exhaustividad del concepto de saber, lejos de
convertir a Kant en una especie de escéptico, lo llevé a darle un nuevo espacio a otros modos
de tener por verdadero, como es la opinidn, pues en el seno de esta la hipdtesis desempefia
el fundamental papel de ser un modo de dar razones en virtud de las cuales una determinada
afirmacion es tomada como verdadera o falsa. Es esta estructura del dar razén de algo la
que late en el trasfondo de la teoria kantiana del tener por verdadero; y es también el tipo
de justificacion epistémica la que en el marco de dicha teoria desempefia un papel decisivo.

En efecto, que se diga que las hipétesis son opiniones no va, al menos en la teoria de
Kant, en detrimento de la ciencia, sino, mds bien, en favor suyo, puesto que sélo desde un
conocimiento de las leyes y de los fendmenos que la ciencia debe explicar es posible dar
razén de las afirmaciones que el cientifico sostiene en cada caso.

Podria decirse, a modo de conclusién, que el reconocimiento de la conditio humana le
obliga al hombre a moverse entre opiniones. Sin embargo, los criterios que desde dicha
condicién el hombre produce y desarrolla son los que le llevan a la produccién de conoci-
miento y, en ultimo término, de saber. Asi, pues, Kant ofrece una teorfa en la que quedan
conjugadas, por un lado, la limitacién que le impone al hombre su dotacién cognitiva con,
por otro lado, el hecho de que a partir de dicha condicién el hombre produzca conocimiento.
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Hobbes y la ficcion de la obligacion politica

Hobbes and the fiction of political obligation

Resumen. En el articulo analizaremos el pro-
blema de la obligacién politica en Hobbes, enten-
diendo esta como una compulsién de cardcter
moral a la obediencia a las leyes, por oposicion a
un cdlculo prudencial. Contra la lectura tradicio-
nal que considera a Hobbes un tedrico del consen-
timiento, afirmaremos que este es secundario para
la obligacién y que esta pretende sostenerse en
las leyes de naturaleza como preceptos de razén
prudencial. Partiendo del andlisis de su respuesta
al Insensato!, concluiremos que los intentos de
fundamentar la obligacién ceden ante el uso de la
coaccién como estrategia dominante.

Palabras clave: Hobbes, obligacion, consen-
timiento, obediencia.

NICOLE DARAT GUERRA®

Abstract. In this paper we will analyze the pro-
blem of political obligation in Hobbes, understan-
ding this as a moral compulsion to obey the laws,
in opposition to a prudential calculus. Against
the traditional interpretation regarding Hobbes as
a consent theorist, we will affirm that it plays a
secondary role to obligation and that this is appa-
rently sustained in laws of nature as precepts of
prudential reason, oriented to self-preservation.
Starting from the analysis of his answer to the
Fool, we will conclude that attempts to justify
obligation give in to the use of coercion as the
dominant strategy.

Keywords: Hobbes, obligation, consent, obe-
dience.

Hobbes suele ser considerado un tedrico de la obligacion politica, no obstante, su uso del
concepto es inconsistente a lo largo de sus trabajos y dentro de ellos mismos. Estas inconsis-
tencias reflejan que Hobbes luchaba contra las limitaciones de su propio aparataje conceptual
para intentar apuntalar la posibilidad de la justicia en un horizonte que estaba transfor-
méandose profundamente. En ese sentido, cabe preguntarse ;cémo puede fundamentarse
la obligacién politica, o cualquier forma de normatividad, en ausencia de un trasfondo
teologico? ;Logra Hobbes proveer una justificacion naturalista, en tanto fundamentacion
alternativa de la obligacion?

Nuestra hipétesis aqui es que el recurso permanente a la coaccion exhibe la propia descon-
fianza de Hobbes en la posibilidad de que la explicacion naturalista del deber (expresada en las

Recibido: 11/10/2020. Aceptado: 12/12/2020.

*  Universidad Adolfo Ibafez, Chile. Profesora Asistente de la Facultad de Artes Liberales. nicole.darat@uai.cl
Este articulo forma parte del proyecto de investigacion FONDECYT N°11190901 financiado por la Agencia
Nacional de Investigacién y Desarrollo.

1 Nos referiremos al Insensato usando mayusculas pues la amplia discusién de este sujeto por la scholarship
hobbesiana lo ha convertido en un nombre propio.
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leyes de naturaleza) genere, efectivamente, una obligacién con la fuerza 16gica y motivacional
suficiente para sostener el contrato. Intentaremos probar esta hipétesis a través de la revisién de
sus conceptos de obligacién y consentimiento (1) y de su respuesta al Insensato (2). El articulo
propone una revision de las interpretaciones mds influyentes que la scholarship hobbesiana ha
hecho de esta respuesta, sefialando sus alcances y limitaciones (3) La respuesta al Insensato,
en tanto figura que desafia la propia definicién de justicia de Hobbes, pone de manifiesto las
debilidades de la teoria, las que radican finalmente en la imposibilidad de Hobbes de sostener
la obligacion politica en la figura del consentimiento y, tras su enfrentamiento al Insensato, ni
siquiera en el cdlculo racional supuesto en las leyes de naturaleza, dejando la coacciéon como
unico fundamento para, mds que la obligacion, la mera obediencia.

1. La obligacion politica y la ficcion del consentimiento

Carole Pateman en The problem of political obligation (1986), afirma que los desacuer-
dos en la interpretacion de la obligacién politica en Hobbes provienen de la confusién entre
deber (ought) y obligacion (obligation). Pateman toma la distincion entre ambos conceptos
planteada por Richard Dagger

Estamos obligados a hacer a porque “incurrimos,” “nos comprometimos a,” etc..,
a la obligacion, pero debemos hacer (o dejar de hacer) b porque es “correcto” (o
“incorrecto”) o “bueno” (o “malo”) hacerlo. Para justificar la reclamacién de una
obligacion sefialamos un compromiso; para justificar la reclamacién de un deber,
hacemos referencia al contenido de esa reclamacion (1977, 88).

El deber es un concepto mds amplio que la obligacién. Este puede surgir de haber con-
traido una obligacidn, pero también de otras fuentes, como la propia conciencia, contradi-
ciendo —incluso— obligaciones previamente adquiridas.

Dagger analiza la obligacién como tal, separada de la obligacién politica en particu-
lar, sin embargo, al sefialar la especificidad de la obligacion politica, introduce la idea de
legitimidad, que, mds que aludir a un compromiso previo, hace referencia a un contenido
especifico de las leyes que las hace merecedoras de nuestro cumplimiento. El problema
de teorias de la obligacion, como la de Hobbes, seria el de mezclar obligacion y coercion,
afirmando que estamos obligadas porque somos compelidas y no a la inversa, es decir, que
podemos ser compelidas porque hemos asumido una obligaciéon. Lo que hace legitima la
coercion dirigida por las fuerzas del Estado es, en principio, una obligacién previamente
adquirida de obedecer las leyes. La funcién del consentimiento deberia ser la de establecer
el momento en que dicha obligacion se contrae.

Afirmaremos aqui que la justificacion del poder politico en Hobbes se sostiene en la
indistincion entre obligacion (obligation) y deber (ought), donde la estrategia de justificacion
de la obligacién va dando paso paulatinamente a una de justificaciéon de un deber de otra
indole, cuestion que puede apreciarse cuando se comparan los distintos énfasis en Leviatdn
y De Cive. En Leviatdn Hobbes afirma que estd obligado quien abandona o transfiere su
derecho en beneficio de otro u otras y se obliga a no obstaculizar a aquellos o aquellas, en
beneficio de quienes ha abandonado o transferido su derecho. En esta parte del texto, Hobbes
define la injuria o injusticia como el obstaculizar el beneficio de dicho derecho a la persona
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a quien se le ha transferido, o en nombre de quien se ha renunciado a este, previamente.
La injusticia aparece entonces como una inconsistencia, pues la transferencia o renuncia
del derecho en cuestién ha sido voluntaria, ya sea mediante el consentimiento explicito o
mediante signos de la voluntad, y quien obstaculiza su ejercicio anula su propia voluntad.
Esta definicion tiene continuidad con la ensayada por el filésofo en De Cive 11.10 donde
afirma que los pactos son sefiales de la voluntad “esto es, del dltimo acto de la deliberacion,
a través del cual la libertad de no cumplir queda abolida”, y ahi, donde cesa la libertad,
comienza la obligacion. La injusticia o el fallo en renunciar a la libertad de no cumplir,
aparece, tanto en Leviatdn, como en De Cive como una contradiccion de la voluntad.

Al introducir las leyes de naturaleza, no obstante, aportard otra definicién de justicia:
el cumplimiento de los pactos hechos, cuya normatividad tendria una fuente distinta que la
operacion l6gica implicada en la serie deliberacién/obligacién. Sin embargo, las leyes de natu-
raleza no obligan propiamente, de acuerdo con la propia definicién de Hobbes, sino que son
preceptos racionales que aconsejan aquello que es consistente con la autoconservaciéon. Dado
el hecho de la libertad natural, la obligacion solo puede venir del sometimiento voluntario de
los individuos. Schedler (1977) sostiene contra Warrender (1957), que las leyes de naturaleza
si son fuente de obligacidn, pero su argumento es meramente negativo, limitdndose a afirmar
que en ninguna parte Hobbes dice que las leyes de naturaleza no obliguen (Schedler 1977,
167). Schedler es objeto de la confusién entre deber y obligacién sefialada por Pateman. La
distincién entre uno y otra es fundamental para entender las deudas del argumento hobbesiano
con la cuestién de la obligacién politica, y, por ende, con la legitimidad.

Stephen Darwall distingue dos tipos de “deber” (ought) en Hobbes. El primero se deri-
varfa analiticamente del concepto de contrato, y cuya violacién supone una contradiccion
l6gica: el deber de obligacién (obligation ought); y el segundo proviene de la normativi-
dad naturalista propia de las leyes de naturaleza: el deber basado en la ley (law ought), de
acuerdo con el cual tenemos el deber de cumplir los pactos, dado el fin de la autoconserva-
cioén que cabe suponer que todos los individuos tienen. Para Darwall, Hobbes “debe proveer
una explicacién naturalista alternativa del primero. Ademds, dado que la normatividad en
cuanto racionalidad instrumental es mds fundamental para esta definicién, debe también
relacionar el primero al segundo” (Darwall 1995, 60). Hobbes intentaria este camino en
De Cive y en Elementos, a través de una teoria que vincula la libertad de la voluntad a la
deliberacion. Este argumento, no obstante, pierde centralidad en Leviatdn, donde, de acuerdo
con Darwall, toda normatividad depende de la razén instrumental.

Dicho de otro modo, para poder salir del estado de naturaleza, seria preciso que se
generara algun tipo de obligacién de cumplir la promesa de renunciar al uso privado de la
violencia, asi como del juicio particular sobre los medios mds adecuados para la conser-
vacién de la propia vida. La creacion de una obligacién supone la limitacion de la libertad
natural y, siendo los individuos igualmente libres, esta renuncia solo puede hacerse volun-
tariamente. Dicha limitacién puede ser la renuncia o la transferencia de su derecho natural
a otros individuos. La obligacion se deriva del propio concepto de pacto, es de caracter
analitico. Paralelamente, Hobbes sostiene el argumento de la normatividad de las leyes de
naturaleza, que no es analitico, y que presenta varios problemas dada su psicologia moral,
pues rapidamente agregard que las palabras no son suficientes para sostener la obligacion y
esta deberd apoyarse finalmente en la espada del soberano. Son las propias pasiones humanas
las que nublan el razonamiento prudencial. Hobbes afadird que las leyes de naturaleza, en
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tanto son contrarias a la naturaleza humana, requieren del poder de la espada para generar
adhesioén (Lev. XVIL.2). El razonamiento de Hobbes aqui es “estamos obligadas porque
somos compelidas” y no viceversa, que es la estructura propia de la obligacién.

Pateman propone un par de categorias para entender la obligacién politica: la obligacién
auto asumida como creacién libre de obligaciones y la obligacién auto asumida como consenti-
miento. Para Pateman la teorfa de Hobbes partiria siendo del primer tipo, donde los individuos
son capaces de crear obligaciones a partir de las palabras que usan para hacerse promesas, pero
acaba siendo una teoria del segundo tipo, una basada en el consentimiento, es decir, en la mera
aceptacion de los términos de un pacto. Incluso podemos agregar que el lugar ya pasivo del
consentimiento va cediendo ante el rol de la coaccién. Este proceso se da a partir del adelga-
zamiento de la propia nocioén de consentimiento. Sobre el consentimiento, Pateman escribe:

Si un ladrén hace una exigencia apoyada en una amenaza de muerte entonces, Hob-
bes argumenta, el individuo siempre “consentird” a dicha exigencia para su salvar
su vida. El sometimiento del individuo puede siempre ser interpretado como “con-
sentimiento”; la “obligacién” siempre puede ser inferida a partir del sometimiento
forzoso (Pateman 1986, 44).

Este sometimiento, cuyo paradigma es la amenaza del cafién de un arma, es el mismo en
el caso de la relacion entre padres y madres e hijos, entre el conquistador y el conquistado, y
entre el Leviatdn y sus subditos (Ibid.). El individualismo abstracto, que caracteriza a la teoria
de Hobbes, seria el responsable de varias de las falencias de la teorfa a la hora de intentar dar
cuenta de obligaciones que quedan fuera de la estructura del contrato, forzandolas a entrar
en él. Esto es particularmente notable en aquellas obligaciones que caracterizan a las relacio-
nes familiares (Hirschmann, 1992). Tomemos como ejemplo la maternidad: en el estado de
naturaleza, la madre tiene la opcién de cuidar a su cria o de dejarla a su propia fortuna. Del
hecho del cuidado, anadirda Hobbes en De Cive (IX.2-3), se deduce un consentimiento tacito o
derivado por parte del infante. La maternidad, por ende, no aparece tanto como una cuestion
bioldgica, o un vinculo afectivo particular derivado de esta, sino como una funcién que puede
ser ocupada por cualquiera que provea de cuidados al infante (Rustighi, 2020). Las relaciones
familiares serviran nuevamente de modelo una vez instituido el Estado, en tanto el dominio
paterno y el despético generarian, para Hobbes, los mismos derechos y consecuencias que la
soberania por institucién, pues todas ellas estarian basadas en el consentimiento.

Este vaciamiento de la idea de consentimiento es clave para entender como construye
Hobbes la ficcién de la obligacion politica a partir del consentimiento como ficcion. Si el
consentimiento no es nulo cuando existe la fuerza, entonces lo que Hobbes entiende por
consentimiento dista mucho de la libre aceptacion de un estado de cosas. Sin esa acepta-
cién libre, dificilmente podemos afirmar que la obligacién se genere por el consentimiento,
mucho menos que se cree libremente. Con todo, dado que ha partido del supuesto de la
libertad e igualdad de los stibditos en el estado de naturaleza, necesita remitir a un acto de
su voluntad para justificar el sometimiento al poder comun. El consentimiento aparece como
una argucia retérica que le permite justificar la autoridad absoluta y seguir afirmando que
los stibditos tienen un grado relevante (aunque muy acotado) de libertad.

Hobbes busca reafirmar la ficcién de la obligacion politica prescindiendo de un funda-
mento teolégico. Preguntas por la fuente de normatividad de la ley natural o del fundamento
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del deber en un mundo de hechos empiricos (Darwall 2000), dominado por las ciencias
naturales que el mismo Hobbes quiere tomar como modelo para su ciencia politica, resultan
dificiles de responder sobre este horizonte. Entonces ;de dénde puede afirmarse la norma-
tividad? En un momento en que las teorias de la justicia venian en franca decadencia (Fois-
neau 2004) y, en ausencia del soporte teoldgico, crecia la ansiedad respecto de la necesidad
de un fundamento de la autoridad, Hobbes revive el campo de la teorizacién en torno a la
justicia, pero lo hace al costo de igualar justicia y prudencia.

La prudencia, entendida como la observacion de las leyes de naturaleza, en tanto que
preceptos racionales para la autoconservacion, parece ser el argumento més fuerte que Hob-
bes ofrece. Pero la viabilidad de este depende de la capacidad de los individuos de juzgar
con claridad su interés a largo plazo, cuestion para la cual el estado de naturaleza no parece
el escenario mds propicio. El propio Hobbes apunta a las pasiones como disruptores que
eventualmente hardn que los individuos no sigan los consejos de unas leyes de naturaleza
que carecen de fuerza normativa trascendente.

Lo que queda en la definicién de Hobbes, es mds bien un conjunto de razones para
la obediencia, pero su enfrentamiento con el Insensato, en el capitulo XV de Leviatdn,
muestra las debilidades de dicha justificacion. En términos simples, Hobbes tiene que pro-
bar que individuos auto interesados estarian dispuestos a renunciar al interés particular en
nombre del interés general, lo que para la filosofia politica cldsica se entendia como virtud
civica (Burtt 1990, 23). Sin embargo, el mismo Hobbes admite que la virtud, como dispo-
sicién del cardcter a actuar de manera justa por las razones correctas, es poco frecuente,
por ende, esta justificacién de la obligacién solo generaria adhesién en unos pocos. Sin
el deber basado en la ley, ni la apelacién a la virtud como estrategias antropolégicamente
plausibles, Hobbes se queda solo con la coaccidn, lo que va develando, de manera cada
vez mds nitida, que, asi como la virtud es una cualidad rara, el razonamiento hipotético
propio de las leyes de naturaleza y el consentimiento derivado de €I, son ficciones que
buscan revestir de legitimidad al Leviatan.

El despliegue argumentativo de Hobbes ante el Insensato, que pone a prueba su capa-
cidad de sortear el obstdculo moderno de la obligacién sin fundamento teoldgico, puede
arrojar luces sobre nuestra hipdtesis inicial: nos encontrariamos, mas bien, ante una teoria
de la obediencia politica, que de una que logre generar obligacion.

2. No hay tal cosa como la justicia. La respuesta de Hobbes al Insensato

Habiendo definido una ley de naturaleza como “un precepto, o regla general, hallada por
la razén, por la cual se le prohibe a un hombre hacer aquello que es destructivo de su vida,
o que quite los medios para preservarla, y omitir aquello con lo que él piense que puede ser
mejor preservada” (Lev. XIV.3), el desafio para Hobbes es probar que el respeto a las leyes
de naturaleza es racional, es decir, que la tercera ley de naturaleza, responde a los requisitos
de racionalidad a partir de los cuales €l define las leyes. Para analizar su respuesta al Insen-
sato en Lev. XV.4, nos interesa particularmente el dltimo aspecto de su definicién de la ley,
a saber, (que la ley le prohibe) omitir aquello con lo que €l piense que (su vida) puede ser
mejor preservada, segtn la cual pareciera quedar abierto al juicio individual qué es aquello
que cada individuo piensa preservard mejor su vida. Nos permitimos citar en extenso el
ataque que el Insensato le lanza al argumento de Hobbes:
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El insensato ha dicho en su corazén que no existe esa cosa que se llama justicia y, a
veces, también con su lengua, alegando con toda seriedad que estando encomendada
la conservacién y el bienestar de todos los hombres a su propio cuidado, no puede
existir razon alguna en virtud de la cual un hombre cualquiera deje de hacer aquello
que €l piensa que lo conduce a tal fin. En consecuencia, hacer o no hacer, observar
0 no observar los pactos, no implica proceder contra la razén, cuando conduce al
beneficio propio. No se niega con ello que existan pactos, que a veces se quebranten
y a veces se observen; y que tal quebranto de los mismos se denomine injusticia, y
justicia a la observancia de ellos. Solamente se discute si la injusticia, dejando aparte
el temor de Dios (ya que el mismo insensato ha dicho en su corazén que Dios no
existe) no puede cohonestarse, a veces, con la razén que dicta a cada uno su propio
bien, y particularmente cuando conduce a un beneficio tal, que sitie al hombre en
condicién de despreciar no solamente el ultraje y los reproches, sino también el
poder de otros hombres (Lev. XV.4)

El Insensato no niega que existan pactos, no niega las definiciones de justicia e
injusticia, solo se cuestiona por la validez incondicional de la norma de respetar los
pactos. La misma definicién de ley natural que Hobbes da, parece dejar espacio para
dicho cuestionamiento. No obstante, él mismo sefalard mds adelante en el texto, que este
“razonamiento especioso es, sin embargo, falso” (Ibid). La palabra elegida por Hobbes
para calificar el razonamiento del Insensato (specious), que quiere decir “aparentemente
correcto o verdadero, pero de hecho errado o falso” (Collins Dictionary), ya nos avanza
parte de la respuesta del fil6sofo: el razonamiento del Insensato guarda una apariencia de
continuidad con la definicién hobbesiana de la justicia, sin embargo, es engafioso. /En
qué punto se rompe dicha continuidad?

En el capitulo precedente, Hobbes expone las dos primeras leyes de naturaleza. La
primera es la de “esforzarse por la paz mientras se tenga la esperanza de lograrla” (Lev.
XIV4). Si esa esperanza se esfuma, entonces la primera ley de la naturaleza ordena que el
hombre “debe buscar y utilizar todas las ventajas de la guerra” (Ibid). Las leyes de natura-
leza, que son preceptos racionales, ordenan la busqueda de la paz como una accién racional
y, en cuanto tal, esta solo puede ser condicional: dependiente de su viabilidad, tomando
en cuenta el contexto. Cuando la bisqueda no es viable, es decir, cuando no estdn dadas
las condiciones para alcanzar la paz, el precepto de la razén es completamente diferente y
contiene la suma del derecho de naturaleza: defendernos a nosotros mismos, por todos los
medios posibles. Lo que Hobbes hace evidente, ya desde la expresion de la primera ley de
naturaleza, es que la razén no puede dar mandatos incondicionales.

Esta misma condicionalidad se expresa en la segunda ley, que ordena “que uno acceda,
si los demds consienten también, y mientras se considere necesario para la paz y defensa de
si mismo, a renunciar a este derecho a todas las cosas y satisfacerse con la misma libertad,
frente a los demds hombres, que les sea concedida a los demds con respecto a €l mismo”
(Lev. XIV.5) (énfasis nuestro). La primera y la segunda ley expresan bdsicamente la misma
condicién, una de modo mds general y otra de modo mds especifico: renunciar al derecho
natural a todas las cosas (y a la autodefensa entre ellas), si los demds también lo hacen.
Una renuncia solitaria equivale a entregarse a si mismo como presa al resto. Si las leyes son
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preceptos racionales para la autoconservacion, seria il6gico que ordenaran una via de accién
que implicara poner en riesgo la seguridad del individuo.

Es en este contexto que introduce la definicién de la justicia como respeto de los pactos,
a sabiendas de que estos solo pueden llegar a establecerse si existe la confianza de que los
otros también renunciardn a su derecho natural a todas las cosas. Mientras existan razones
para el temor, los pactos son nulos. Mientras existan razones para temer y, por ende, para
razonablemente rechazar la renuncia al propio derecho, continuaremos en el estado de natu-
raleza. Solo con la existencia de un poder coercitivo que compela al cumplimiento, cobran
real validez los pactos, de otro modo, estos son meras palabras sin la fuerza suficiente para
cumplir el fin que deberian tener, a saber, el evitar que la vida sea desagradable, brutal y
breve. En palabras de Hobbes:

... antes de que puedan tener un adecuado lugar las denominaciones de justo e injusto,
debe existir un poder coercitivo que compela a los hombres, igualmente, al cumpli-
miento de sus pactos, por el temor de alglin castigo mas grande que el beneficio que
esperan del quebrantamiento de su compromiso, y de otra parte para robustecer esa
propiedad que adquieren los hombres por mutuo contrato, en recompensa del derecho
universal que abandonan: tal poder no existe antes de erigirse el Estado (Lev. XV.3).

La ley de naturaleza que ordena cumplir los pactos solo tiene fuerza suficiente cuando
existe un poder comiin con capacidad coercitiva, lo que implica que la pura racionalidad
subyacente a las leyes de naturaleza no basta para generar la obligacién de cumplir los
pactos. Lo que el soberano hace, es cambiar la estructura de recompensas, haciendo que el
respeto de los pactos sea mds beneficioso que su quebrantamiento. La conducta del Insen-
sato, entonces, estd fuera de lugar, pues actiia como si no existieran garantias para el cum-
plimiento —una actitud que es razonable en el estado de naturaleza y cuando la contraparte
no haya cumplido previamente—, en circunstancias en que si las hay.

Hobbes hace un uso aparentemente inconsistente del concepto de justicia a lo largo de
Leviatan. En el capitulo XV lo define como el respeto de los pactos, definicién que hace de
la justicia una ley natural, y, por ende, parte de las conclusiones y teoremas que conducen
a la preservacion y defensa de si mismos (Lev. XV.41). Pero més adelante, en el mismo
capitulo, inmediatamente después de su respuesta al Insensato, Hobbes hace referencia a la
justicia como una virtud, distinguiendo entre persona justa y accién justa, afirmando que
un acto justo concreto no basta para hacer justa a una persona, pues son las razones tras la
accidn las que cuentan. Al hablar sobre la distincién entre la “justicia de los hombres” y “la
justicia de las acciones”, Hobbes escribe:

Lo que les da a las acciones humanas ese sabor a justicia, es una cierta nobleza o
caballerosidad de la valentia (raramente encontradas), por las que un hombre desprecia
que la comodidad de su vida se deba al fraude o al quebrantamiento de la promesa. Esta
justicia de la conducta (manners) es a la que nos referimos cuando a la justicia se le llama
virtud, y a la injusticia vicio (Lev. XV. 10).

En principio, pareciera que Hobbes sostiene la obligacion de obedecer la autoridad del
soberano meramente en el deseo de autoconservacion; luego, sefiala la virtud como requisito
para considerar a un hombre justo, y la virtud supone la motivacién correcta, pero también
reconoce que esta se encuentra rara vez entre los hombres. Con todo, que la obligacién poli-
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tica dependa de cualidades raras es una estrategia destinada al fracaso y parece improbable
que haya sido la intencién de Hobbes.

Parece, mds bien, que nos encontramos ante una teoria doble: una para quienes son capa-
ces de la virtud —una minoria— y otra para quienes solo pueden ser convencidos mediante
el miedo a la coaccidn. La distincion entre justicia en la conducta y justicia en las acciones
afirma la tesis de que pocos serdn virtuosos (justicia en la conducta) y los mds, en el mejor
de los casos, serdn justos en sus acciones. A la estabilidad del pacto social le basta con esto
ultimo, y la primera definicion de justicia que Hobbes da, como respeto del pacto, en tanto
es lo que mejor nos conduce a la autoconservacion, es suficiente. No hace falta una renuncia
al interés particular, sino mds bien la capacidad de previsién. Esta es la respuesta que Hobbes
le da al Insensato: no le reprocha su falta de virtud, sino su incapacidad de prever el castigo.
Sin embargo, dada la omnipresencia de las pasiones y su cardcter disruptivo, aun tras el
pacto, puede que la conducta del Insensato sea mds frecuente de lo que parece al plantearse
como una desviacion excepcional. La sensatez, por tanto, es también una cualidad escasa,
lo que justifica nuevamente la apelacion a la coaccion.

3. Ellugar del insensato en la teoria hobbesiana de la justicia
3.1. Hobbes contra el insensato

Kavka (1995) propone comprender la maximizacién racional a partir del principio de “ir
sobre seguro” en un contexto de incertidumbre. Esta cuestion es consistente con la respuesta
que Hobbes le da al Insensato. Lo que el Insensato pone de manifiesto, afirma Foisenau
(2004), en linea con la lectura de Kavka, es que el contrato social, en tanto intercambio
prudencial de obediencia por proteccion, es fragil, al no tener un fundamento propiamente
moral, més alld de bisqueda del propio beneficio. La sola bisqueda del beneficio no genera
obligacién con las reglas, sino mera obediencia cuando hay prevision de castigo. Esto es,
precisamente, lo que Hobbes le reclama al Insensato: que no prevea el castigo. Pero no
solo se trata del castigo del poder comtn, sino también del castigo de los pares, pues todo
individuo necesita de una confederacién para protegerse en el estado de naturaleza. El
Insensato solo podria esperar tener éxito en su engafio producto del error de sus pares, he
ahi su error de razonamiento.

Para Springborg, la iconografia relativa al salmo 52 de la Biblia, que Hobbes parafrasea
en su caracterizacion del insensato, alude a este como un insipiens, que equivale a una falen-
cia no cognitiva, sino moral. Para Springborg, a Hobbes no solo le preocuparia la ruptura
de las promesas entre los individuos en el estado de naturaleza, sino que el argumento del
Insensato podria justificar la rebelién (algo de lo que, segtin apunta Springborg, también se
le acusé a él). La autora, refiriéndose al caso mitico de Jupiter, anotard lo siguiente:

En el capitulo XV de Leviatdn Hobbes ya habia sugerido que los hombres que apo-
yan el de factoismo son insensatos. Alentar la rebelién contra los reyes para apoyar
a un impostor, aunque sea el supuesto heredero Jupiter, nunca puede ser justo porque
traiciona las lealtades juradas que son las que definen la justicia. Nunca podrd ser
sancionado por la razén, incluso construida como autointerés, porque lleva a una cul-
tura de la violencia y a una espiral de ruptura de las promesas (Springborg 2011, 95).
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La explicacioén de Springborg es, en primera instancia, una explicacién de principio, pues
remite a una obligacién generada por una promesa y, solo de modo secundario, a la posibilidad
de que la razdn sea considerada como autointerés. Pero la posibilidad de que la obligacién se
genere por la promesa es el argumento mas débil de Hobbes, dados sus supuestos psicolgicos
y epistemoldgicos, y €l mismo se ve en la necesidad de reforzarlo mediante la apelacién a la
fuerza coactiva del soberano. Si bien solo la promesa obligaria propiamente, el mismo Hobbes
afirma que nada hay mds débil que las palabras de un hombre y que es necesaria siempre la
fuerza del soberano para garantizar que las promesas sean efectivas (Lev. XVIIL.2).

Para evitar forzar en Hobbes un argumento de principio, es preciso volver sobre la idea
de la racionalidad que Hobbes echa en falta en el actuar del Insensato. Siguiendo a Kavka,
esta equivale a la estrategia de jugar seguro; en ese sentido, es irracional adoptar la rebelion
como estrategia, pues su resultado es incierto y, de salir mal, puede terminar en la muerte.
De resultar bien, ensefia a otros a hacer lo mismo, lo que produce el efecto sefialado por
Springborg. La apelacion a la justicia como regla de razén que nos prohibe hacer cualquier
cosa que dafie nuestra propia vida, cierra el argumento. Por tanto, la generalizacion de la
rebelion es contra la razén, porque al destruir la comunidad politica, destruye los medios de
conservacion de nuestra propia vida y al poder que actiia como garante de las promesas y,
por ende, de nuestra propia conservacion, pero no porque destruya la validez del intercambio
de promesas como una cuestioén valiosa en si misma.

En la interpretacion de Springborg, el Insensato lo es, no por ser un free rider, sino por
“poner la carreta delante de los caballos”, es decir, por afirmar que la justicia no existe,
sin entender realmente lo que la justicia es, pues el razonamiento privado, es decir, cuando
la razoén le dicta a cada quien las estrategias mas seguras para la autopreservacion, solo es
vélido en el estado de naturaleza. La aparicién de las categorias de lo justo y lo injusto invo-
cadas en el argumento, evidencian que la invectiva del Insensato emerge con posterioridad al
contrato. Springborg lo denomina un backslider, que se refiere a alguien que vuelve a malos
hébitos, a los habitos del estado de naturaleza. En particular, recurrir al juicio individual es
el habito destructivo al que el Insensato no quiere renunciar.

En una linea similar, Gauthier (1969) afirmard que el contrato no solo implica la
limitacion del derecho a defenderse por anticipacién, sino también, y, sobre todo, la renuncia
al juicio privado en favor de un estandar publico, el cual, segin Hobbes afirma en Levia-
tan (V.3) no existe naturalmente. Gauthier afiade, mas adelante en el mismo texto, que la
psicologia de los individuos hobbesianos no es un impedimento para derivar conclusiones
normativas del contrato social, precisamente porque el concepto de racionalidad es un
concepto normativo. La idea de que la normatividad radica en las convenciones es parte de
la propia teoria de Gauthier, para la cual él considera el contractualismo hobbesiano como
un punto de partida. Sin embargo, la convencidn hobbesiana se sostiene fundamentalmente
en la figura del soberano y no en la racionalidad de los stbditos, de la que Hobbes, en tltima
instancia, desconfia. Kavka agrega que la figura del “maximizador constrefiido” —que es
el sujeto de la racionalidad convencional sobre la que se sostendria la justicia en la versién
de Gauthier— seria incompatible con el rol que el mismo Hobbes le reconoce al soberano.
“... dado el énfasis de Hobbes en el rol del soberano como un “poder comtn,” o una tercera
parte ejecutora, no hay —tal como Gauthier nota— indicacion alguna aqui de que Hobbes
mismo haya tenido la idea de la maximizacion constrefiida en mente” (Kavka 1995, 16).
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Gauthier, en otros textos (1979 y 1982), insiste en que es posible encontrar en Hobbes,
los elementos de una teoria de la justicia basada en la virtud. Esta es la teoria que el Insensato
atacay, a cuyo ataque, Hobbes responde —para Gauthier—inadecuadamente, apoydndose en
la definicién de la justicia como prudencia. Este es el corazén del argumento de Gauthier:
Hobbes construye una teoria de la justicia basada las ventajas mutuas del respeto a los
acuerdos, y la justicia como virtud que nos dispone a adherir a esos acuerdos. La fundamen-
tacion del castigo viene dada a partir de esta idea de la justicia: el castigo se mereceria por
cometer una injusticia, por carecer de dicha disposicién fundamental para la vida en sociedad
(Gauthier 1982, 17). De acuerdo con esta teoria, la justicia constituye una restriccion interna
a la libertad (Gauthier 1982 y 2000 [1969]), fundamentalmente a la libertad de juzgar de
manera privada. El pacto supone, entre otras cosas, la renuncia al juicio privado sobre las
cuestiones que son relevantes para la estabilidad de este.

Gauthier propone una reescritura del argumento hobbesiano. En su version, si bien el
problema motivacional persiste (la cuestion de por qué prefeririamos seguir las reglas de
justicia), se resolveria la estabilidad racional de la teoria, pues no se podria afirmar que es
racional que yo no respete las reglas, si las demds personas las respetan. Esta estrategia de
justificacion generaria obligacion y no simplemente obediencia, a diferencia de la que define
a la justicia como mera prudencia, que es la que Hobbes elige para responderle al Insensato.
Con todo, Gauthier reconoce que esta lectura no es propia de Hobbes, sino que es derivada a
partir de las preguntas planteadas por él y de los elementos conceptuales que su teoria provee,
y que el error de Hobbes seria subestimar o negar la eficacia de dichas limitaciones internas
(morales), en favor de las limitaciones externas (politicas) (Gauthier 1969). La viabilidad
de esta relectura estd sujeta a la posibilidad o no, de desechar algunos de los supuestos de
Hobbes que lo hacen arribar a las conclusiones que, de hecho, llega; a saber, la creencia de
que la soberania dividida inevitablemente conduce a la guerra civil, y que los intereses del
pueblo coinciden con los del soberano (Kavka 1995), a lo que habria que afiadir la persistente
desconfianza de Hobbes en la constancia de ciertos intereses, que podrian alternativamente
sostener la comunidad politica, gobernada por un poder comiin, no necesariamente absoluto.

Tom Sorell apunta dos criticas a la interpretaciéon de Gauthier. La primera es que este
asentaria la razén convencional en dos lugares distintos: en el soberano, por un lado, y en
los agentes en el estado de naturaleza, por otro, “presuponiendo a partir de este hecho que
el criterio convencional de la razén estd presente en cada contratante” (Sorell 2006, 466).
Una segunda critica que Sorell hace a la interpretacion de Gauthier, es que su lectura de
la filosoffa moral de Hobbes es muy parcial, centrdndose solo en la explicacién y defensa
de la segunda ley de naturaleza, es decir, en la renuncia al derecho de naturaleza, dejando
fuera la cuestién de la propiedad y la resistencia entre otros. La segunda critica de Sorell
interpela el enfoque completo de Gauthier, lo limitado de su concepcién de la teoria moral
de Hobbes, reduciéndola a una cuestion mas metaética sobre si acaso las leyes de naturaleza
tienen suficiente poder vinculante, una cuestién que, siguiendo a Kiesselbach (2010, 105),
ha interesado mds a la scholarship hobbesiana que al propio Hobbes.

3.2. Hobbes, el insensato

Otra interpretacion sobre el lugar del Insensato en la teoria hobbesiana es la de Jean Hamp-
ton (1986). La autora ensaya tres lecturas posibles del conflicto en el estado de naturaleza,
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cada una de ellas con su posible salida, justificando o no, la existencia del poder absoluto del
soberano. La primera, es la interpretacion del conflicto a partir de las pasiones, de acuerdo
con la cual este surgiria a partir de la desconfianza, la competencia y la bisqueda de gloria.
Estas pasiones son a su vez contrarrestadas, en cierta medida, por el miedo, que es “de todas
las pasiones la que menos inclina al hombre a romper la ley” (Lev. XXVII.19). No obstante, el
miedo es una pasion ambivalente, pues es posible que un individuo asesine a otro por miedo.

El problema es que, si estas pasiones resultan demasiado disruptivas, principalmente la
desconfianza, jamas seria posible salir del estado de naturaleza. El contrapeso a estas pasiones
acaba siendo el deseo de autoconservacién, pero no puede tratarse de una pasién omnipre-
sente, pues, si asi fuera, no hubiese existido un estado de guerra y, probablemente, tampoco
la justificacién de un soberano que concentrara el poder necesario para mantenerlos a todos
atemorizados. Esta interpretacion del conflicto le parece insuficiente a Hampton, por lo que
recurrird a una segunda interpretacion: la de la racionalidad. Desde esta perspectiva, no seria
la pasion, sino la razén, la raiz del conflicto en el estado de naturaleza. Hampton adoptara el
lenguaje de la teoria de juegos para dar cuenta de esta interpretacion del conflicto.

Si asumimos que Hobbes tiene una concepcién meramente instrumental de la razén,
entonces pareciera que cada individuo, como las partes en el dilema del prisionero, harfa
todo lo que estd dentro de su rango de accidn para maximizar su beneficio. Existiendo la
desconfianza, seria dificil, racionalmente, avanzar hacia una eleccién cooperativa, como
suele suceder en los juegos iterados o donde las personas juegan mds de una vez'. La descon-
fianza llevarfa a que la accién mads racional sea hacer trampa o “invadir”. Esta descripcién
del conflicto es consistente con la afirmacién de Hobbes de que en el estado de naturaleza
no existen las condiciones para que los pactos sean respetados (Hampton 1986, 64). Esta
tesis supone la ausencia de las disposiciones subjetivas para renunciar a parte del derecho
natural, y, por ende, la necesidad de un poder superior que haga valer los contratos.

Para Kavka (1995), la interpretacion del conflicto a partir de la racionalidad supondria
que los individuos que pactan seguirian siendo maximizadores racionales, por lo que, si
el soberano dejara de defender el bienestar de cada uno de estos individuos, estos podrian
deponerlo sin injusticia. Esta interpretacion, apunta Kavka, desconoceria la “autorizacion”,
mediante la cual los individuos renuncian permanentemente a la mayor parte de su libertad,
entendiéndose a si mismos como ‘“autores” de los actos del soberano.

Pero el conflicto a partir de la racionalidad no es la interpretacion preferida por Hampton,
sino la que ella denomina shortsitedness account of conflict, que es basicamente la explicacién
a partir del cortoplacismo de los individuos para ver las consecuencias remotas de sus acciones,
y esta interpretacion alude directamente al enfrentamiento entre Hobbes y el Insensato. Esta
es la explicacién preferida de Hampton, pues le permite tanto explicar el cardcter hipotético
de las leyes de naturaleza (someterse si los demds se someten) como el rol del soberano. En
este sentido, la estrategia del soberano deberia ser la de cambiar la matriz de pagos, o, dicho
de otro modo, el soberano deberia disponer una estructura de castigos y recompensas que
hicieran mds preferible la conservacién de los pactos que la ruptura de estos, aun tomando en
cuenta la humana tendencia al cortoplacismo. Hampton, no obstante, se equivoca al atribuir a
Hobbes la posicién del Insensato y afirmar que:

1 Para interpretaciones del estado de naturaleza hobbesiano en términos de teoria de juegos, véase Alexandra
(1992), quien lo interpreta como un dilema del prisionero. En tanto Moehler (2009), se inclina por una lectura
del mismo como un juego de confianza (assurance game), también conocido como stag-hunt (Skyrms 2001).
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En ninguna parte en el Leviatdn, Hobbes, dadas sus visiones sobre la psicologia, res-
paldé la racionalidad o siquiera la posibilidad de que un individuo descrito a partir de
esa psicologia realizara la accidn cooperativa en cualquier circunstancia. Una accion
tal le hubiera parecido una adoracién de la regla inexplicable (Hampton 1986, 93).

El error de Hampton pasa por no considerar en su juicio que Hobbes rechaza explicita-
mente en Lev. XV.4 el razonamiento del Insensato. Si bien Hampton identifica la causa del
conflicto en el cortoplacismo de los individuos en el estado de naturaleza, falla al no reparar
en que Hobbes es claro al sefialar que el rango razonable de expectativas cambia en los casos
relevantes considerados en su objecidn al insensato: ya sea que la contraparte haya cumplido
0 que exista un poder comun para garantizar un cumplimiento futuro.

Hoeckstra, por su parte, argumentard en una linea similar, pero con un matiz relevante que
le permite no cometer el error de interpretacion de Hampton. Pone en duda que Hobbes rechace
toda infraccion a la regla, por lo que en su lectura Hobbes solo responderia criticamente al
Insensato en cuanto actda “a viva voz”, es decir, solo cuando su conducta injusta es notada
por los demds. Lo contrario implicaria “atribuirle a Hobbes la audaz ingenuidad de es siem-
pre no razonable romper contratos, esto es, que nunca se puede calcular razonablemente que
los riesgos de romper un contrato o una ley son compensados por las ventajas de romperlos”
(Hoeckstra 1997, 626). Ambos, Hampton y Hoeckstra, subrayan la condicionalidad de la vali-
dez de las leyes de naturaleza, como algo impreso en las propias leyes de naturaleza, y esto
determinaria el rango posible de respuestas que Hobbes tendria para el Insensato. Contestarle
al Insensato que actda abiertamente es fundamental para la conservacién de la sociedad, pues
este puede incitar a otros a actuar del mismo modo, mientras que unos cuantos insensatos
silenciosos pueden ser tolerados sin mayor perturbacion para el orden social.

Peter Hayes (1999), en tanto, criticard la posicién de Hoeckstra, pues de ella se deduce
que a Hobbes no le interesa justificar la obligacion de obedecer. Para Hayes, por el contrario,
la respuesta de Hobbes va dirigida principalmente al Insensato que actda sin explicitar sus
propositos, pues “tiene mucho mds sentido entender este pasaje como haciendo referencia
al insensato silencioso que intenta explotar una sociedad en la cual otros estdn de acuerdo
en obedecer la ley para su propio beneficio, pero que es desenmascarado en sus acciones”
(Hayes 1999, 227). De acuerdo con nuestra hipdtesis, mds que tratarse de que a Hobbes
“no le interese” justificar la obligacién de obedecer, probablemente no pueda justificar la
obediencia desde la obligacién, sino solo desde el miedo al castigo.

La multiplicidad de interpretaciones de este pasaje es posibilitada por la propia incon-
sistencia de Hobbes en el tratamiento de la justicia, y, principalmente de la obligacion. Si
la justicia es reemplazada por la prudencia, solo puede condenar al Insensato que actia
abiertamente por tener una estrategia demasiado osada, y al que actda silenciosamente, por
las posibilidades de que su plan falle. Pero ambas condenas son solo circunstanciales y
no se sostienen sobre la apelacion a ninguna obligacién previamente adquirida. Dados los
supuestos de Hobbes, no podia responderle de otra manera al Insensato.

4. Conclusiones

El Insensato, de un modo semejante al genio maligno de las Meditaciones cartesianas,
pone en evidencia la inestabilidad, tanto motivacional como racional, de la teoria de Hobbes.
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La radicalizacion del interés propio que este representa (ya sea como un free rider o como
un backslider) pone contra las cuerdas el fragil equilibrio entre justicia e interés propio, pero
también evidencia que es la fuerza del soberano la que impone la recta razén, concepto que
para Hobbes radica en las convenciones y, como tal, en la funcién del soberano para garan-
tizar dichas convenciones. El trato cambiante que hace a la nocién de justicia a lo largo del
texto (la tensidn entre la justicia como accidn, y la justicia como conducta) y los cambios en
la presentacién de la objecién del Insensato, de silencioso, en la versién inglesa, a parlante,
en la version latina (Kiesselback 2010), nos dan pie para pensar que el propio Hobbes no
estaba satisfecho con la respuesta que le habia dado.

El argumento de Leviatdn descansa sobre la idea de que tanto el gobierno como las rela-
ciones de autoridad son artificiales, un supuesto inevitable dado el rechazo de Hobbes a la
idea clasica del summum bonum o de la naturalidad de los vinculos sociales. Este artificio,
en principio, era creado a partir del consentimiento, la conjuncion perfecta de los supues-
tos hobbesianos del individualismo abstracto y la libertad natural. Y el consentimiento
es imprescindible para explicar por qué individuos libres, que podrian no someterse a un
poder comun, de hecho, lo hacen libremente (Hughes 2012). A medida que se avanza en
el Leviatdn, el consentimiento va cediendo en relevancia ante la fuerza del soberano, y el
punto culmine de esta indiferenciacién es la propia afirmacién de Hobbes sobre la obliga-
cién que se deriva del soberano por adquisicién, como exactamente la misma que la que
se debe a los soberanos por institucién, haciendo que el miedo tenga los mismos efectos
normativos que el consentimiento (Lev. XX.3).

Si, en un principio, la obligacién politica parece residir en un acto de la voluntad (que
la razén no puede contradecir), la indiferenciacioén entre el sometimiento voluntario y el
forzoso vacia de contenido la propia nocién de consentimiento. Este aparece como una
ficcion que sostiene la propia ficcion del estado de naturaleza, donde més que describirse
la autorizacion de un gobierno, en realidad se estd justificando la necesidad de este por
la permanente amenaza del retorno al estado de naturaleza. La ficcién compuesta por el
par estado de naturaleza/consentimiento, parece ser lo que ocupa el lugar de la obligacién
politica en términos de justificacion, pero es una ficcion que el propio Hobbes no es capaz
de sostener a lo largo de todo el argumento.

La teoria de Hobbes surge como el intento de recomponer una teoria de la justicia, y
una justificacién del gobierno en ausencia de supuestos teoldgicos y de una idea de la vida
buena, vinculada al carécter justo. Contrario a los deseos de Gauthier, la justicia no es el
fundamento de la obligacién para Hobbes, sino la fuerza. El apego de la retérica liberal a los
conceptos de consentimiento y obligacion politica, arrastran los problemas a los que el pro-
pio Hobbes ya enfrentaba con dificultades. La politica democrética, en tanto, no puede echar
mano del poder absoluto del soberano para gobernar mediante el temor a la coaccién, pero
el vaciamiento de una legitimidad fundada en la ficcidén del consentimiento va dejando cada
vez mds al desnudo el déficit de justificacion del gobierno basado en la obligacién politica.
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Miguel de Unamuno y Walter Benjamin: un dialogo a partir
de la ‘“apocatastasis paulina”

Miguel de Unamuno and Walter Benjamin: a dialogue from the
pauline apocatastasis’ concept”

Resumen. Unamuno y Benjamin fueron dos per-
sonalidades muy dispares tanto en su biografia
como en su obra. Sin embargo, la lectura de sus
escritos permite detectar ciertas similitudes entre
ambos, no tanto en las preocupaciones y motiva-
ciones reflejadas sino en el empleo de iguales o
parecidos conceptos de raigambre religiosa. En el
presente trabajo se pretende poner en didlogo a
ambos autores a partir de uno de estos conceptos
teoldgicos: el de la apocatdstasis paulina.
Palabras clave: Apocatdstasis, Benjamin, mesia-
nismo, Unamuno.

Introduccion

JOSE MANUEL IGLESIAS GRANDA™

Abstract. Unamuno and Benjamin were two
very different characters not only regarding their
biography but also their thought. However, the
reading of their writings let us appreciate some
similarities between them, mainly in the use of
similar concepts of religious origin. In this paper,
we will try to compare both philosophers taking
as reference the pauline theological concept of
“apocatatasis”

Key Words: Apocatastasis, Benjamin, mesia-
nism, Unamuno.

Miguel de Unamuno (1864-1936) y Walter Benjamin (1892-1940) constituyen dos
figuras relevantes del panorama filos6fico contempordneo. Ambos vivieron en el mismo
intervalo de tiempo y, si bien no se citan en ningin momento y no hay constancia alguna
de que se influyesen mutuamente, puede observarse en su obra una cierta familiaridad
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en torno al tratamiento de determinadas cuestiones. Eso si, considerando siempre que su
filosofar no coincide ni en los medios ni en los fines.

Ante la ausencia de estudios comparativos entre Benjamin y Unamuno, el presente tra-
bajo se propone abordar estas presuntas similitudes. Para ello se toma como punto de partida
el motivo teoldgico paulino de la “apocatdstasis” o “recapitulacion”; ya que este motivo se
encuentra presente, de manera mds o menos explicita, en la obra de ambos autores.

La tarea se aborda de la siguiente manera. En primer lugar, se procede estudiando el men-
tado momento teoldgico en la teologia paulina de la historia. A partir del propio pensamiento
del Apdstol, esta doctrina de la “apocatdstasis” se desgrana en cuatro conceptos clave: el de
“anacefalosis”, el de “instante”, el de “memoria” y el de “transitoriedad”. Cuatro conceptos
que, por otra parte, juegan un papel nuclear en las filosoffas de Unamuno y Benjamin.

Posteriormente, se lleva a cabo una aproximacion al pensamiento de ambos autores foca-
lizada en esos conceptos; comparando la utilizacién que hacen de los mismos con relacién
al sentido original paulino. Desde ahi, finalmente, se procede a poner en didlogo a los dos
pensadores contemporaneos.

1. Sustrato paulino

El motivo “apocatéstasis” (apokatastasis)' puede considerarse el hilo de Ariadna que
vertebra este estudio. Es una pieza fundamental de la comprensién paulina del mesianismo
y asi es asumido por la tradicién occidental posterior. Implica una suerte de recogimiento y
recapitulacién de todos los seres —celestes y mundanos— y de todo lo acontecido desde el
momento de la creacion hasta el advenimiento mesidnico.

En efecto, nos ha dado a conocer el misterio de su voluntad, conforme al benévolo
proyecto que se habia propuesto de antemano [economia de la salvacion: designio
divino de salvacidn], con el fin de realizarlo en la plenitud de los tiempos: hacer que
todo tenga a Cristo [el Mesias] por cabeza, lo que estd en los cielos y lo que estd en

1 Cabe mencionar que no hay registros de que el término “apocatdstasis” hubiese sido empleado por Pablo de

Tarso. Aunque si aparece en los Hechos de Apéstoles, donde Lucas —discipulo del Apdstol de los Gentiles—
pone en boca de Pedro la esperanza de una nueva creacién o una “nueva restauracion de todas las cosas”
(apokatastdseos panton). La expresion propiamente empleada por Pablo es la de anakephalaiosis (anakepha-
laiosasthai ta pan en to Christo) que se suele traducir como recapitular todas las cosas en Cristo. Con todo,
estamos ante dos expresiones terminoldgicas de un mismo motivo teolégico.
Cabe aclarar también que la expresién “apocatdstasis” es conocida principalmente en la tradicién teoldgica en
los Canones adversus Origenem/Anathematismi contra Origenem del Concilio II de Constantinopla (afio 543)
para referirse criticamente a la teorfa de una conclusién temporal de las penas de demonios y hombres conde-
nados al final de los tiempos y su reintegracion a la salvacién aportado por Cristo. En concreto, el canon 9 de
los referidos cdnones, atribuye la nocion de la “apokatastasis” a Origenes con las siguientes palabras: “Si quis
dicit aut sentit, ad tempus esse daemonum et impiorum hominum supplicium, eiusque finem aliquando futurum,
sive restitutionem et redintegrationem [apokatastasin] fore daemonum aut impiorum hominum, A. S.”. En tal
sentido, el DENZINGER (Enchiridion symbolorum definitionum et declarationum de rebus fidei et morum)
reenvia a la obra de Origenes “De Principiis”.
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la tierra. A él por quien somos herederos elegidos de antemano segun el designio del
que realiza todo conforme a su voluntad... (Ef 1, 9-11)%.

Segtin Pablo®, Cristo —entendido como /dgos por medio del cual todo fue hecho— es el
mesias redentor del género humano. Redencién que implica una vuelta de todo lo creado a su
arché originario, o sea, una reconciliacién de lo material y contingente en lo ideal y eterno. La
intervencion divina en la creacién —y particularmente en su culmen: la historia humana— es
la que recapitula y ordena todos y cada uno de los acontecimientos que en ella tuvieron lugar,
de tal forma que nada se pierda y que todo mal desencadenado por la libertad humana sea
vencido y superado. En pocas palabras, para Pablo, lo eterno —o mejor El Eterno— creador
y fundamentador del orden temporal lo recoge todo (anakephalaiémai) y asi lo subsume
(apokatastaiémai) de nuevo en la divinidad... de forma que ella lo sea todo en todos.

Esta concepcién paulina de lo mesidnico implica, por tanto, que la historia entera —desple-
gada en siglos y milenios— puede ser recapitulada, resumida (anakephalaiémai), en un tnico
instante gracias a la intervencién divina. Ya que, si la creacién —y por ende la historia— sur-
gen de un logos trascendente, éstas responden a una logica que las resume y explica. Ahora
bien, entre el acontecimiento histérico Cristo-Jesus y la intervencion divina definitiva en la
historia media un espacio de tiempo (tiempo mesidnico o kairds); del cual Pablo se considera
profeta. Ese tiempo es el intervalo en el que la libertad humana debe concurrir con el designio
divino; y esto segun Pablo solo tiene lugar a partir de la acogida de la persona de Cristo. Desde
Cristo, la historia aparece como historia de salvacién y todos y cada uno de los acontecimientos
que la componen adquieren un significado inédito con relacién a ese fin.

En pocas palabras, el cristianismo, tal y como Pablo lo concibe, consistiria basicamente
en que el fundamento y sentido de la historia se auto-revela dentro de ella encarnandose,
de tal forma que el género humano pueda captar el sentido de la misma y asi concurrir en
su salvacion. El tiempo mesidnico (kairds) seria, por tanto, el periodo en el que el hombre
debe colaborar con el plan divino ya revelado; ahora bien, dada la naturaleza temporal de la
comprensién humana, la captacién de ese fundamento eterno solo puede tener lugar desde
una tensién continua entre pasado, presente y futuro.

En relacion con esto, cabe introducir la nocién de tipo (fypo) o prefiguracién. La prefigu-
racién juega para Pablo un rol fundamental, en el sentido de que —a su juicio— los hechos
pasados —concretamente los de la historia de Israel — contienen en si mismos informacién
con respecto al tiempo presente (que ya es kairds, o sea, tiempo propicio). Lo que sucedid
a los antiguos es una figuracién de lo que habia de venir en los tiempos de gracia y, en ese
sentido, fue escrito a fin de instruir?.

2 Paralos textos biblicos se ha utilizado la edicién de la Biblia de la Conferencia Episcopal Espafiola. Editada por
la Biblioteca de Autores Cristianos (BAC) en 2017.

3 Siguiendo la interpretacion que G. Agamben hace de sus textos. En linea con la interpretacién candnica de la
teologia catélica.

4  Para Giorgio Agamben (2006, 77-81), lo mesidnico paulino tiene una doble vertiente: por un lado la relacién
tipolégica pasado-presente, segun la cual el pasado cobra actualidad en el presente al prefigurarlo; y por otro
lado, la “anacefalosis”, segtin la cual, la accién mesidnica recoge en un instante definitivo todo lo acontecido
en la historia. La relacién tipolégica implica una constelacién pasado-presente que conlleva una fuerte carga
redentora; no obstante, no supone aun una intervencion mesidnica definitiva. Esta relacion tipolégica tiene un
cardcter eminentemente hermenéutico; en la direccién de que lo que aporta es un desvelamiento del sentido real
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A este respecto, Pablo utiliza continuamente el verbo “epekteindmenos” que implica esa
tensién continuada entre pasado, presente y futuro. El logos, que da sentido a la historia
y la consumara definitivamente en el instante final, se puede captar dentro de la historia
misma —en el tiempo mesidnico— solo a partir de esa tensién que genera una constelacion
(o imagen) entre pasado-presente-futuro. “Estas cosas sucedieron para que nos sirvieran de
ejemplo y no codiciemos lo malo, como ellos hicieron” (1 Cor 10, 6).

Sin embargo, esto no implica que la historia esté determinada por ese logos; pues si asi
fuese la libertad no tendria cabida y, por consiguiente, la temporalizacién histdrica serfa
un absurdo... ;para qué desplegar en el tiempo algo que ya es pleno en la eternidad? Para
Pablo la libertad es importante, en ese sentido, la relacion tipolégica mas que anunciar algo
inevitable (fatum) lo que implica es una transformacién del tiempo siempre y cuando la
libertad humana acepte concurrir con el plan de Dios. El apéstol entiende su tiempo —el
kairos que se siente llamado a predicar— como el momento para la salvacion a partir de una
nueva relacién hermenéutica, desde Cristo, con las Escrituras y la historia. Pasado y futuro se
convierten en una constelacién inseparable de tal manera que el tiempo mesidnico no es ni
uno ni otro término por separado sino esa inédita relacién misma; la cual, siempre y cuando
sea aceptada, conduce a una reconciliacién —terrenal — del género humano con Dios.

De todo esto se deduce que —siempre a juicio de Pablo— la relacién humanidad-Dios
estd mediada por el tiempo. Cosa que no es necesaria en términos generales, pensemos en la
también biblica relacién dngeles-Dios, pero si determinante para la economia de la salvacién
del género humano. El tiempo se convierte en una suerte de condicién de posibilidad para que
la libertad humana se realice, eso si, siempre y cuando esta tenga en cuenta la transitoriedad
del mismo y sea capaz de leer la historia y comportarse apuntando siempre a la eternidad.

A este respecto, Jacob Taubes (2007, 88) ha captado un importante componente nihilista
en el pensamiento politico de Pablo. No es el orden secular lo que importa; ni la politica, ni
el Imperio, ni las instituciones son de relevancia para el de Tarso; todo estd enfocado para
él a la preparacién de las gentes para la inminente Parusia —idea de que Cristo ha venido
y volverd—. El mundo pasa y lo Unico verdaderamente importante es “lo teologal” que se
pueda dar en €l esto es, aquello que perteneciendo a este mundo no apunte a él sino al otro.

Pues sabemos que la creacion entera viene gimiendo hasta el presente y sufriendo dolo-
res de parto. Pero no sélo ella. También nosotros mismos, que poseemos las primicias
del Espiritu, gemimos en nuestro interior anhelando la liberacién de nuestro cuerpo.
Porque nuestra salvacidn estd relacionada con la esperanza. En efecto, si esperamos
algo que se ve, eso no es esperanza, pues ;,cOmo es posible esperar una cosa que se ve?
Pero si esperamos lo que no vemos, hemos de aguardar con paciencia (Rm 8§, 22-25).

En pocas palabras, Pablo de Tarso aporta en la doctrina de la “apocatdstasis” una autén-
tica teologia de la historia a partir del acontecimiento “muerte-resurreccién de Cristo”. Esta
puede ser vertebrada a partir de cuatro conceptos clave:

de la historia. Eso si, en Pablo esta relacion tipoldgica se da necesariamente a la luz del acontecimiento mesid-
nico de la muerte y resurreccion de Cristo. Véase también el articulo al respecto de J. Roggero (2010).
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1. Anacefalosis (anakephalaiosis): Cristo, entendido como logos viviente, anticipa con
su encarnacidn el sentido final de la historia; el cual no es otro que la recapitulacién
—vuelta al origen— bajo su Persona de todo lo acontecido en el tiempo.

2. Instante: la “anacefalosis” o recapitulacién tendrd lugar en el instante definitivo y
dltimo en que Cristo intervenga en la historia, ese instante recogera en si todo cuanto
ha sido. Ahora bien, la primera venida de Cristo instaura ya un tiempo mesidnico
(kairds) en el que se puede anticipar ese instante dltimo mediante una continua ten-
sion (epekteindmenos) pasado-presente-futuro.

3. Memoria: a la luz de Cristo el recuerdo del pasado forma junto con el presente una
constelacién tipoldgica (imagen) que orienta la libertad individual hacia el verdadero
sentido de la historia (metanoien).

4. Transitoriedad: si el fin ultimo es la vuelta de todo a Dios, el mundo no es relevante
y solo importa de €l aquello que remite a Lo Definitivo.

2. Momento Paulino en Benjamin

El momento teoldgico paulino anteriormente desgranado estd presente vivamente en la
obra de Walter Benjamin, y de una manera especial, en lo que podria denominarse su tes-
tamento espiritual: las Tesis de filosofia de la historia —incluyendo también el Fragmento
teolégico-politico, veinte aflos anterior—.

La relacién de Benjamin con la teologia merece, para empezar, al menos una aclaracién.
Si nos retrotraemos al mismo texto de las tesis, y concretamente a la primera de ellas, ya
allf el fil6sofo alemdn explica el papel que juega para €l la vieja disciplina teoldgica. Y no
es para nada baladi, pues, dice textualmente que el materialista histérico “puede desafiar
sin problemas a cualquiera siempre y cuando tome a la teologia a su servicio”. Asi pues, la
teologia es un medio para un fin; y el uso que el fildsofo aleman hace de ella no tiene nada
que ver con la recuperacién de concepciones arcaicas o preilustradas, sino que mds bien lo
que pretende es servirse de la teologia para ganar la partida de la historia.

Walter Benjamin es un agudo critico de las ideologias racionalistas del progreso; y
percibe que buena parte de las consecuencias negativas de las mismas —profundamente
secularizadas— se siguen del olvido de los anhelos y deseos humanos que otrora habia
canalizado y tematizado el saber teoldgico.

En esa direccidn, el pensador lo que hace es valerse del rico utillaje conceptual de la
tradicion religiosa judeocristiana para la construccién de su propio pensamiento filoséfico.
De alguna manera, Benjamin lleva a cabo una suerte de secularizacién de los conceptos
religiosos; la cual es capaz de verter toda su riqueza semdntica a la filosofia de la historia
sin que “se dejen ver en modo alguno”(Castilla Urbano, 1991, 451-454)(Fraij6, 2020).

Asi pues, los conceptos clave paulinos anteriormente desgranados pueden encontrarse
en el trasfondo de la filosofia de Benjamin. El primero de ellos es el de “anacefalosis”.
La preocupacidn principal del fil6sofo alemdn es que “nada se pierda”, esto es, que la ten-
dencia universalizadora de la razén no avasalle a los acontecimientos singulares —muchas
veces injustos— que abundan en la historia (tesis III). Benjamin estd convencido de que
la historia tal y como es ensefiada y aprendida no es mds que el discurso de los vence-
dores, y que, por lo tanto, muchas voces e historias paralelas han quedado al margen del
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camino. Su propésito es dar voz a los sin voz; y, precisamente, encuentra en el concepto
“anacefalosis” una interesante herramienta’.

El cronista que narra los acontecimientos sin hacer distingos entre los grandes y los
pequeiios, da cuenta de una verdad, a saber, que para la historia nada de lo que una
vez acontecié ha de darse por perdido [dass nichts was sich jemals ereignet hat, fiir
die Geschichte verloren zu geben ist] (Benjamin, 2006, 81).

Anacefalosis implica recapitulacién (zusammenfassen, o sea, resumen) de todo. Si la
historia se construye a partir de un constante sacrificio de lo particular en aras a lo universal
vencedor, la recapitulacién lo que hace es sacar a la luz todo pasado olvidado. Ese pasado
olvidado tiene, a juicio del Benjamin de las tesis, un rico potencial transformador del pre-
sente siempre y cuando quede grabado en la memoria y determine la accién (tesis V).

La verdadera imagen [wahre Bild] se desliza veloz [huscht]. Al pasado sélo puede
detenérsele como una imagen que, en el instante en que se da a conocer, lanza una
rafaga de luz que nunca mds se verd. [...] Irrecuperable es, efecto, aquella imagen
del pasado que corre el riesgo de desaparecer en cada presente que no se reconozca
mentado en ella [gemeint erkannte] (Benjamin, 2006, 107-108).

En ese sentido, la “anacefalosis” benjaminiana es una suerte de andmnesis cuya finalidad
seria romper la cadena causal que desde el pasado vencedor llega al presente. Si para Pablo
el instante dltimo podia ser anticipado en el kairds de manera que la humanidad pudiese
convertirse (metanoien), para Benjamin la politica puede cambiar de rumbo si, en el pre-
sente, se produce una conexién con ese pasado frustrado lo suficientemente fuerte como
para trastocar los paradigmas vencedores. En Pablo se hablaba de una relacién tipoldgica
con el pasado, en el alemdn de imdgenes dialécticas capaces de sacar de la mina del pasado
sentidos de otra manera ocultos.

Para este Benjamin no hay un momento de “apocatdstasis” en el sentido de intervencién
definitiva de Dios en la historia®. Lo que hay son “astillas mesidnicas” (Splitter) que hacen
irrumpir la injusticia del pasado olvidado en la estabilidad del presente (tesis XVIIIa).

El historiador [...] capta mds bien la constelacion [Konstellation] en la que se encuen-
tra su época con otra muy determinada del pasado. De esta suerte fundamenta un

5 Lo que toma el alemdn del concepto paulino original es basicamente la idea de concentrar toda la historia
humana —todos y cada uno de los acontecimientos— en un tnico instante, de forma que nada de lo que fue se
pierda.

6 Reyes Mate (2006, 256) lo ve con gran claridad. El “ahora” benjamiano no es realizacién efectiva sino exigen-
cia. No salva sino que simplemente plantea el derecho a la felicidad. “El momento mesidnico del ahora es sacar
el pasado, dado por perdido, del suefio eterno y presentarlo ante los ojos de generaciones posteriores como una
exigencia de justicia. La recapitulacién paulina es la respuesta a esta demanda de justicia personificada y estd
resumida en la figura del mesias. Las tesis son como un tribunal de justicia en el que el historiador benjami-
niano se limita a plantear la demanda, consciente de que la ejecucion de una sentencia favorable se le escapa”.
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concepto de presente como ahora en el que se han incrustado astillas [Splitter] del
tiempo mesidnico (Benjamin, 2006, 293-294).

Por eso, el autor de Calle de direccion tinica lo que busca es una nueva forma de uni-
versalidad no cercenadora; y esta viene a partir de esa constelacién entre pasado y presente
—moénada, la llama— que incita a un futuro como reconstruccién (Rekonstruktion) a partir
de todas las “piezas” del pasado’.

Asi pues, el instante es también importante para este pensador. Benjamin lo llama
“ahora” (Jetztzeit) y su relevancia radica en la potencia que posee para abarcar el horizonte
entero del pasado en su conjunto. Como dice Cuesta Abad (2004, 45-50), el “ahora” benja-
miniano retine en torno a si las dimensiones légica, teoldgica, epistemoldgica y praxioldgica
de la historia; supone una cesura, un corte, una hendidura que insta al “es” de lo que no
fue. Ahora bien, no lo hace ser; sino que simplemente urge silenciosamente a un inicio y
da ocasién para la discontinuidad del tiempo. De nuevo cabe recordar la relacién tipoldgica
paulina y su comprensién del kairos como constelacion pasado-presente... pero desposeida
del componente personal inherente a ella: la relacién con Cristo.

La memoria es también protagonista evidente del filosofar de Walter Benjamin. Eso si,
es una “memoria sensible”... que se deja afectar por la injusticia y que no tiene remilgos
de introducir afectividad, aunque esta la separe de la realidad vencedora. Si para Pablo, la
relacién hermenéutica mesidnica con la Escritura implicaba una disposicion espiritual —la
fe en Cristo—; aqui implica una suerte de inocencia (Kindheit®) que permita recomponer
(Rekonstruktion) el futuro sin los prejuicios reinantes. Esta memoria lleva implicita, pues,
la capacidad de reconocer (erkennen) la latencia de lo absoluto que se da en lo mads insigni-
ficante (tesis VI). Absoluto, inicio siempre por venir, que desde el Jetzizeit se convierte en
una oportunidad para posibilidades de ser hasta entonces inéditas (Cuesta Abad, 2004, 86).

Articular histéricamente lo pasado no significa “conocerlo como verdaderamente
ha sido”. Consiste, mds bien, en aduefarse de un recuerdo tal y como brilla en el
instante de un peligro. [...] El don [die Gabe] de encender en lo pasado la chispa de
la esperanza [den Funken der Hoffnung] sélo le es dado al historiador perfectamente
convencido de que ni siquiera los muertos estardn seguros si el enemigo vence. Y ese
enemigo no ha cesado de vencer (Benjamin, 2006, 113-114).

Se observa, pues, que lo teoldgico es empleado por el Benjamin de las tesis por su poten-
cial interpelante. Le importa la historia y busca las posibilidades de cambiarla, y de hacerlo
haciendo justicia al pasado. De esa manera, lo mesidnico busca “traumatizar” al presente,
ser un aguijén o una astilla (Splitter) que le saque de su hegemonia indiscutida. Benjamin
quiere abrir grietas por las que se pueda colar una fuerza transformadora (Mate, 2006, 296).

7  El pathos del historiador benjaminiano tiene, como sefiala Cuesta Abad (2004, 66) tres aristas: detener (verwe-
hen), despertar (wecken) y recomponer (zusammenfiigen).

8  Esta disposicidn espiritual a la que apunta Benjamin va de la mano de haber experimentado personalmente el
sufrimiento, de haber vivido la opresion (experiencia de debilidad [el nifio], situaciéon de marginalidad). Solo
esa experiencia (sujeto necesitante) es capaz de contrarrestar la evidencia del presente vencedor (Mate, 2006,
206).
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Sin embargo, el pensador alemdn no siempre mantuvo esa postura. De hecho, veinte afios
antes de la finalizacién de las tesis, escribié lo que se conoce como Fragmento teoldgico-
politico. Alli la comprension de lo teoldgico es totalmente distinta. Esto no es tanto un ins-
trumento sino un fin en si mismo; lo profano (la historia) ya no importa (nihilismo politico)
solo importa el mesfas y su intervencién. Y también ahi, quizd mds evidentemente que en
ningtin otro lugar, se palpa la influencia del Apéstol de los gentiles.

Cuesta Abad (2004, 102) destaca como, para el Benjamin del Fragmento, la felicidad es
deseo de transitoriedad; o sea, el anhelo de que de veras y de una vez por todas la realidad
presente (profana) no sea eterna ni definitiva. El profesor de la Universidad Auténoma de
Madrid sefiala, a su vez, que esta concepcién benjaminiana de la naturaleza como transito-
riedad mesidnica estaria conectada con una tépica de raices onto-teoldgicas desplegada a lo
largo de toda la historia en multiples textos tanto filoséficos como poéticos (Sic transit...,
tempus fugit... mundus senescens...). Resonando también en Kafka con especial fuerza.

El rasgo decisivamente caracteristico de este mundo es su caducidad. En ese sentido,
los siglos no tienen ventaja alguna respecto al momento pasajero. La continuidad
de la caducidad, por tanto, no puede proporcionar consuelo; el hecho de que surja
nueva vida de las ruinas no es prueba de la persistencia de la vida, sino mds bien de
la muerte. Asi, si quiero luchar contra este mundo, debo atacar lo que constituye su
rasgo decisivamente caracteristico, es decir, su caducidad. ;Puedo lograrlo en esta
vida y de forma real, no s6lo con la esperanza y la fe? (Kafka, 2003, 647).

Jacob Taubes (2007, 85-90)° ha sido quien ha apuntado como ese concepto (nihilista)
de transitoriedad del orden profano se relaciona con la teologia politica negativa de Pablo.
Empero, ja qué se refiere Taubes con “concepto nihilista”? En el mentado Fragmento (de
1920-21), Benjamin deja claras dos cosas principalmente: la primera, que el mesias es el tinico
capaz de consumar la historia; y, la segunda, que lo mesidnico de la naturaleza radica en su
fugacidad. En pocas palabras, aqui para Benjamin lo positivo del mundo o del orden natural es
que es transitorio y que al serlo vaticina lo mesidnico. De ahi que cualquier preocupacién por
lo mundano sea absurda y que “el cometido de la politica mundial deba llamarse nihilismo™.

Es el mesias mismo quien sin duda completa todo el acontecer histérico; y lo hace
en el sentido de que es él quien redime, completa y crea la relacién del acontecer
histérico con lo mesidnico mismo. [...] Lo profano no es, pues, categoria alguna
del reino, pero si es una categoria, y la mds relevante de todas ellas, de su callado

9  Cabe sefialar que, en esta interpretacion, Taubes contrapone el sentido teoldgico de la categoria de lo mesidnico
que Benjamin introduce en el Fragmento al tratamiento “estético” que Adorno le da al concepto de redencion
en el dltimo pardgrafo (153) de Minima moralia. Estamos, por tanto, ante un andlisis polémico cuya discusién
excederfa claramente este trabajo. No obstante, a fin de comprender algunos aspectos del pensamiento de
Walter Benjamin es necesario considerar su pertenencia a una tradicion filoséfica que con el Romanticismo
emprende la tarea de crear toda una “teologia laica de la historia” que “rescate a la Historia de caer en la natura-
leza, en el tiempo devorador” (Duque, 1997, 152). A ese respecto —el de la teologia romdntica de la historia—
véase la valiosa interpretacion de Félix Duque (1997, 145-152)
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acercarse. Porque en la felicidad todo lo terreno se esfuerza por su muerte; sélo en la
felicidad le estd determinado hallar su muerte (Benjamin, 2007, 206-207).

Pues bien, la raiz de esta vision teoldgica estd en las cartas de Pablo y concretamente en
algunos pasajes de I Corintios y de Romanos. En ellos se percibe un fuerte convencimiento
tanto de la transitoriedad del mundo como de la inminencia del adviento definitivo. Incita
a comportarse como si nada de lo mundano importase y, a la par, transmite una visién del
mundo y de la naturaleza como totalmente transitoria y decadente; “el anhelo de lo creado
espera a que se revele la gloria de los hijos de Dios” (Rm 8, 19). No es que el mundo deba
transfigurarse (metakhématidsein) ni que deba instaurarse ninguna clase de Reino de Dios.
No. Tiene que pasar y desaparecer por completo en virtud de la otredad divina'®.

Concluyendo, el filosofar de Benjamin refleja la teologia paulina en dos intensidades:
una primera de cardcter mds explicito, donde lo teolégico es apuntado como fin; y una
segunda donde aquello es utilizado de cara a la elaboracién de una filosoffa de la historia
alternativa a las tipicamente ilustradas. La primera se vale del momento “transitoriedad”, la

LEET3

segunda de los conceptos de “anacefalosis”, “instante-ahora” y “memoria”.
3. Momento paulino en Unamuno

Lo religioso es una constante en el pensamiento de Miguel de Unamuno, de hecho, la
reelaboracion de los motivos catdlicos tradicionales que lleva a cabo en muchas de sus
obras es quizd uno de los rasgos mads distintivos del intelectual vasco (Maroco, 2018)
(Asbun, 2018). No obstante, su pensar no es en absoluto ortodoxo sino que mds bien res-
ponde a una necesidad de replantear una religiosidad —la catélica espafiola, que marcé su
cardcter— de forma que responda a necesidades espirituales ensanchadas y confrontadas
con la asuncién de los sistemas filoséficos principales hasta el momento (Salcedo, 1964),
(Rabaté y Rabaté, 2008 y 2018), (Iglesias, 2019).

Aunque la religioén es protagonista en la obra de Unamuno (Ribas, 2015 y 2016) podria
decirse que la motivacién principal del autor pasa principalmente por la antropologia filo-
sofica. Precisamente, es en esa direccién desde la que se propone comprender la genuina
apropiacién que el catedratico salmantino hace de la teologia paulina.

La “anacefalosis” es para este Unamuno la meta o sentido de la historia que emerge de
la lucha apasionada del individuo que no se resigna a que lo espiritual sea algo pasajero.
Si la evidencia es la entropia, el progresivo aumento del desorden en lo material, Unamuno
abogard por remar en la direccién contraria. La vida humana ha de ser el espacio, la grieta,
a partir del cual el espiritu juegue su batalla. Desde las entrafias del hombre y sus anhelos
(ontologizados''), dibuja Unamuno a un Dios que se autocrea progresivamente hasta que
finalmente abarca en si todo lo material... lo recapitula (Conciencia del universo). As{

10 A este respecto, la lectura que Rudolf Bultmann (1997, 310-311) hace de la cosmologia paulina es especial-
mente interesante. El te6logo alemdn sefiala como para Pablo la transitoriedad es el rasgo definitivo del mundo,
por ello no cabe transformacién alguna del mismo.

11 A este respecto, Ferrater Mora (1957, 61) denomina la actitud intelectual unamuniana “avidez ontoldgica”.
Como seifiala el fildsofo cataldn, esta avidez supone algo mds que la disolucion de la individualidad. Implica la
ampliacion de la individualidad y de la particularidad al todo.
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pues, la ausencia de sentido por la que se caracteriza el mundo fenoménico es suplida por
un dinamismo creador (egotismo) que con la mirada puesta en lo espiritual trata de espiri-
tualizar la realidad toda (Unamuno, 1966, 120).

Se deduce, pues, que Unamuno utiliza el motivo paulino sin tener en cuenta un aspecto
de gran relevancia del mismo; este es, el implicar la intervencién en la historia de un Dios
trascendente. Si bien, el concepto de “anacefalosis” sirve a Unamuno para expresar su interés
de que lo espiritual termine recapituldndolo todo; a su juicio, esto tendria lugar a partir de
la creacion del hombre mismo. Unamuno no cuenta con la actuacién de un Ser trascendente
en la historia (lo mesidnico) sino que concibe una suerte de “Dios en potencia” latente en
los anhelos de infinitud del corazén humano. La “apocatdstasis” seria la plena actualizacién
de esos anhelos, de suerte que terminaran por prevalecer sobre la materia. Eso si, después
de una dura lucha llevada a cabo por el hombre mismo.

Para Unamuno, esta lucha comienza en un “instante”. En un momento donde la visién espi-
ritual totalizante —con pretensiones de abarcarlo todo— rompe con la concepcién del destino
como sucesion temporal vacia y carente de sentido. El amor es el causante de que la eternidad
irrumpa en el tiempo. El amor percibe lo eterno, y al ser deslumbrado por ello, genera —siem-
pre a juicio de Unamuno— el impetu de trascendimiento (Cerezo, 1996, 451-455 y 2016).
Aqui hay que tener en cuenta una cuestion relevante, y es que para Unamuno, la eternidad y la
infinitud son las sustancias del tiempo y del espacio respectivamente (Unamuno, 1968, 197),
por lo que en cada instante estd contenida ya la eternidad. El amor es lo que permite que el
hombre caiga en la cuenta de ello y se produzca asi una ruptura de la continuidad del tiempo.

De esta manera, el amor es el que incita a la libertad, a optar por lo eterno. Para Unamuno,
al igual que en Pablo, tiempo y libertad son un binomio inseparable. La libertad humana nece-
sita del despliegue temporal para realizarse; si no, seria algo semejante a la de los angeles,
acto puro. No obstante, ese necesario despliegue del tiempo implica un grave riesgo: que la
libertad se convierta en naturaleza. Que las circunstancias a las que estd encadenada en lugar
de servirle de materia para su accion, la arruinen, la avasallen (Cerezo, 1996, 446).

De ahi la importancia del “instante”, este actia como una suerte de “rayo” capaz de rom-
per la sucesion temporal y circunstancial y de hacer irrumpir el sentido eterno. El “instante”
unamuniano consiste en la irrupcién de un sustrato eterno que rompe la sucesion lineal del
tiempo (dispersion) e invita a recogerlo todo en ese fondo de eternidad (Unamuno, 1968,
197). Esa experiencia del instante —kierkegaardiana seguramente — es el fundamento de la
lucha espiritual unamuniana.

El “instante” hace al individuo —a juicio de Unamuno— consciente de su caracter errante.
Podria decirse que le hace sentirse huérfano de idea o identidad. De ahi que desencadene la
lucha por la construccién de la misma... eso si siempre mirando al pasado, al origen. Si la
temporalizacién supone la pérdida de la identidad (y de la paz), la referencia al origen es el
motor continuo de la lucha espiritual. De ahi la famosa expresién unamuniana de “desnacer”. ..
o del torrente subterrdneo y contracorriente a la vida que va desde la muerte al nacimiento.

(Si contra costumbre
tornase el torrente

a hielo, a la cumbre
de donde sali6?
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iInfinito enjullo
del telar divino,
cerrado capullo,
arbol, fruto, flor! (Unamuno, 1969, 756)

De esta manera, la memoria adquiere un papel importante en el filosofar unamuniano. La
espiritualizacion agénica que propone se construye también —similarmente a Pablo— a partir
de una continua tensién pasado-presente-futuro. ;Puede hablarse en Unamuno de relacion
tipolégica al estilo paulino? Probablemente no, sin embargo si que se percibe cémo el pasado
se convierte en motor del futuro en cuanto fuente de nuevas posibilidades. No hay un mesia-
nismo propiamente dicho, no hay un pasado que leido de una determinada manera oriente
hacia el sentido de la historia. Lo que si que hay en Unamuno es una suerte de convencimiento
de que la resistencia espiritual agénica que propone —frente a la entropia, recordemos— se
sustenta a partir de la memoria'?. De la lucha contra el olvido —contra las expectativas con-
geladas— que irremediablemente acarrea la sucesién (dispersion) lineal del tiempo!3.

Y van haciendo recuerdos de sus esperanzas fallidas, y saca de esos recuerdos nue-
vas esperanzas. La cantera de las visiones de nuestro porvenir estd en los soterrafios
de nuestra memoria; con recuerdos nos fragua la imaginacion esperanzas (Unamuno,
1966, 227).

Pues bien, si la “anacefalosis” opone resistencia a una concepciéon del mundo como
entropia; y se sustenta en una suerte de conversién de la mirada originada por el amor, la
cual rompe la sucesion temporal dando cabida a lo eterno. Entonces, cabe una pregunta mas:
(qué es lo que incita al amor? La transitoriedad.

El sentimiento de la vanidad del mundo pasajero nos mete el amor, Gnico en que se
vence lo vano y transitorio, Unico que rellena y eterniza la vida (Unamuno, 1966, 132).

La caducidad es quizd el problema por excelencia al que se enfrenta Unamuno a lo
largo de toda su obra. El problema que hizo que se desmoronase la metafisica monista de
su juventud y el que acentu6 su talante existencialista. Precisamente, sea esa la razén de la
empatia que profesa con Pablo, a quien considera ante el mismo dilema que él. Y sin duda
que es esa la raiz de esta ética existencial contra la muerte que pretende ser el egotismo
unamuniano. Frente a la celebracién monista-panteista de la transitoriedad en que consis-
tia su primera metafisica, tras la crisis de 1897 —y al igual que Pablo—, los esfuerzos
intelectuales de Unamuno se basardn en buscar las formas de rebasar esa transitoriedad

12 Hacer de las esperanzas pasadas, fosilizadas por el tiempo, recuerdos... y de esos recuerdos nuevas esperanzas
para el futuro.
13 El pasado es el olvido;
el porvenir la esperanza;
el presente es el recuerdo,
y la eternidad el alma
(Unamuno, 1969, 950).
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de la vida y en hallar un destino dltimo, una idea de si eterna, una vocacién. Ahora bien,
Unamuno —a diferencia del Apdstol— nunca llegard a confiar en un Otro que intervenga y
colme esos anhelos. Todo estd en manos del hombre. El sentido unamuniano de la historia
es simultdneamente la meta y el resultado de un bregar apasionado.

4. Dialogo Benjamin-Unamuno

El presente trabajo partia del pensamiento paulino para, desde ahi, desgranar la influencia
de este autor en Benjamin y Unamuno. Se ha constatado, pues, cdmo el motivo teolégico
“apocatdstasis” de Pablo juega un papel relevante en el filosofar de ambos autores y es
precisamente eso lo que hace que existan ciertas similitudes.

El primero de los conceptos teoldgicos que se ha abordado ha sido el de “anacefalosis”.
Benjamin y Unamuno se valen de él desde dos perspectivas muy distintas, tanto en los
medios como en los fines. Comenzando por los segundos, la motivacién benjaminiana es
estrictamente histérica o politica mientras que la unamuniana es mas bien antropolégica.
Ambos autores se distancian del sentido original paulino, si bien es cierto que la apropia-
cién benjaminiana es mas préxima al concepto de Pablo. De los dos, es Benjamin quien
mantiene la esencia mesidnica original del término. El fil6sofo alemén entiende la recapitu-
lacién (zusammenfassung) como la recuperacion de todos los proyectos de vida singulares
truncados por la historia. Se propone avanzar intelectualmente hacia una nueva forma mas
integradora de comprender la universalidad; y en ese sentido, concibe que solo se puede
conseguir teniendo presente todos y cada uno de los acontecimientos y vidas humanas.

De esta manera, el fruto de la “anacefalosis” benjaminiana es una imagen dialéctica que
emerge de una constelacion entre pasado y futuro. Una suerte de ménada que aporta una
visién panordmica de toda la historia pero desde una perspectiva totalmente nueva, la de los
vencidos. Si en el kairds, la relacién tipoldgica paulina implicaba la redencién; en Benja-
min esta constelacién implica que la virtualidad del pasado cercenado puede traumatizar el
presente —como si fuese una astilla— abriendo nuevas posibilidades de futuro. Benjamin
mantiene una cierta dosis del mesianismo en el sentido de que, para €I, el pasado alberga la
posibilidad de redencién del presente y del futuro. El pasado puede irrumpir en el presente
como un otro haciéndolo tambalearse y redimiéndolo.

En Unamuno no hay nada de esto. Ni utiliza el concepto “apocatdstasis” para un fin
politico-histérico ni conserva el sentido mesidnico original. Ahora bien, en el vasco hay una
preocupacién muy semejante a la existente en el aleman: la de la relacién entre lo individual
y lo particular. Al igual que Benjamin, Unamuno se preocupa especialmente del destino
individual; de que nada se pierda. Pero no busca que se haga justicia, sino que lo que le
atormenta es la desaparicion de la conciencia individual.

Ni hay confianza alguna en que Dios intervenga en la historia; ni contempla Unamuno,
como si hacen Pablo y el autor de las tesis, el potencial transformador de la alteridad del
pasado. Mds bien, el vasco se vale de la “anacefalosis” para expresar un hipotético sentido
final de la historia humana (Conciencia del mundo), un sentido espiritual resultante Unica y
exclusivamente del bregar de los hombres y las mujeres.

Por tanto, puede decirse que hay dos preocupaciones comunes de fondo. La de la subsun-
cién de lo particular en lo universal y la de que nada se pierda. Posiblemente eso les llevase
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a confluir en el pensamiento paulino. Sin embargo, la motivacién dltima y la utilizacién del
momento teoldgico de San Pablo es totalmente diferente. Siendo, llamativamente, la del mate-
rialista histérico Walter Benjamin la mds préxima al sentido mesidnico original del término.

Con relacidn al “instante”, la posicién unamuniana difiere también de la paulina, aunque
quizé en un grado menor. Como se ha mostrado, el inmanentismo inherente a su concepcién
de la “anacefalosis” encuentra aqui un cierto contraste. Y es que, aunque es en el “instante”
donde se despierta la tensién agénica que Unamuno intenta solucionar con el momento
“anacefalosis”; precisamente, le subyace a él una cierta experiencia de la alteridad, en
el sentido de percepcién de un fundamento eterno a todo el tiempo'4. Esta percepcion es
capaz de romper la sucesién del tiempo e invita a “recoger y salvar” cada minuto en lugar
de abandonarlo a su disolucion.

No obstante, tampoco existe aqui el sentido mesidnico original de Pablo. El “instante”
unamuniano refiere basicamente a la toma de conciencia de la eternidad subyacente al
tiempo y al consiguiente comienzo de la accidn agénica contra el transcurrir del mismo. En
pocas palabras, el “instante” es la toma de conciencia de un fundamento eterno distinto a la
entropia por el cual hay que luchar. Ahora bien, toma de conciencia es distinto a redencion;
ahf radica la principal diferencia. Diferencia que mantendrd también con Benjamin.

Para el filésofo alemdn, el “instante” (Jetztzeit) también supone una ruptura o cesura en
el transcurrir lineal del tiempo. Sin embargo, a diferencia de Unamuno, posee un importante
rasgo redentor. En el sentido de que la “Jetztzeir” supone principalmente la apelacién al “es”
de lo que no fue. El desentierro de un pasado injusto, avasallado por el paso del tiempo'.
Desentierro que abre la posibilidad de un nuevo futuro, aunque no lo desencadene necesaria-
mente. No es, en absoluto, la preocupacién unamuniana de tratar de “recoger”, en un instante
eterno, todo lo disperso en el tiempo para evitar que se pierda en la nada entrépica; consiste
en traer todo el pasado a la memoria por medio de un golpe de vista lo suficientemente
intenso como para hacer al presente —consecuencia del pasado injusto— tambalearse. As{
pues, puede decirse de nuevo que Benjamin retoma el motivo teolégico paulino (relacién
tipoldgica) con mds fidelidad que Unamuno'®.

La forma en que ambos autores tratan la “memoria” va en la misma linea. La “memo-
ria” benjaminana implica principalmente la recuperacién del lado oculto de las cosas, de
los presentes truncados... en resumidas cuentas, de la virtualidad que aun puede conservar
el pasado y que estd neutralizada por el presente. Esa “memoria” actda desestabilizando
al presente, quitdndole legitimidad, al presentar una alteridad que lo cuestiona. Implica un
encuentro entre el pasado vivo y el presente activo... y, por lo tanto, puede tener repercu-
siones en la politica; y sobre todo en la hermenéutica que se hace del pasado.

14 Para Unamuno, cada instante contiene en si la eternidad toda. “Y cuanto mds se estrecha y constrifie la accién a
lugar y tiempo determinados, tanto mds universal y secular se hace, siempre que se ponga alma de eternidad e
infinitud, soplo divino en ella” (Unamuno, 1968, 196).

15 Si recordamos las dos vertientes del mesianismo paulina apuntadas por Agamben, Benjamin mantiene la de
la relacién tipoldgica pasado-presente. Unamuno ninguna de las dos. Para ahondar en la estructura del tiempo
mesidnico tal y como la entiende Benjamin consultar el siguiente el articulo: “La estructura del tiempo mesid-
nico en Benjamin, Agamben y Derrida. Hacia una temporalidad especificamente politica” (Mufioz, 2018).

16 La “Jetztzeit” se distingue de la actuacion mesidnica en la historia en dos sentidos: cuantitativo, ya que solo se
refiere a momentos determinados; y cualitativo ya que solo salva el sentido (hermenéutica) y no materialmente
(Mate, 2006, 291)
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La “memoria” unamuniana tiene mucho mds de conatus — por decirlo con Spinoza—. De
lucha por salvar el pasado para que no se disuelva en la nada. No hay pretension politica sino
soteriolégica; Unamuno lo que no quiere es que nada espiritual se pierda. En ese sentido, el
“yo” —la conciencia— es la instancia de resistencia frente a la disipacién. Resistencia que
implica una continua reelaboracién del pasado y del recuerdo, y su consiguiente proyeccion
al futuro en forma de esperanzas (Cerezo, 1996, 440-450).

Con relacion a la “transitoriedad”, es quiza ese el concepto teoldgico paulino asumido
con mds fidelidad por ambos autores'’. No es de extrafiar, pues la idea de la caducidad del
mundo es una tépica constante a lo largo de la historia (Cuesta, 2004, 103).

Unamuno (1966, 120) concibe la “transitoriedad” como la desencadenante del amor y de
la lucha agoénica por la pervivencia del espiritu. El mundo en cuanto sucesién de momentos
y circunstancias puede ser escenario —a juicio del vasco— o bien para la bisqueda de la
eternidad o bien para la disipacién. Concibe que la sucesion temporal es condicién de posi-
bilidad para la realizacién de la libertad, pero también puerta para el mayor de los riesgos,
la naturalizacién de la misma. Esto es, que se disipe entre las diferentes circunstancias y
termine volviéndose naturaleza.

La concepcién del mundo como “transitorio” despierta —en el vasco— el deseo de lo
que estd mds alld de é1. Unamuno no se conforma con este mundo, ni con la instauracién
de un orden utépico en él. Unamuno lo que pretende es una vida plena que lo trascienda;
y en eso estd muy préximo a Pablo. Aunque, como se ha sefialado, piense que ésta debe
“producirse” a partir del mundo mismo y de los anhelos humanos que en €l la prefiguran.

Por otra parte, el Benjamin del Fragmento teoldgico-politico estd también cerca de esos
posicionamientos. Como sefialan Cuesta Abad y Taubes, Benjamin relaciona la felicidad con
la transitoriedad del mundo, con el fin de este tiempo; por lo tanto —a su juicio— todo lo
referente al mundo es banal. La realidad presente tinicamente es valiosa para él en cuanto
anticipe o prefigure lo que ha de venir. Y, precisamente, su transitoriedad es la que sefiala
mds intensamente la realidad mds plena de lo Otro.

Si para Unamuno, la transitoriedad del mundo despierta el anhelo espiritual e incita a
la lucha agénica por conseguirlo, para Benjamin, esta transitoriedad es el signo de lo que
ha de venir y por lo tanto la que le confiere un cierto rasgo mesidnico al mundo mismo.
Ambos buscan lo que estd mds alld. Ahora bien, e insistiendo en lo ya dicho, para Unamuno
la transitoriedad es oportunidad para el comienzo de una lucha agénica por conseguir lo
espiritual; no el signo de una realidad mesidnica que se vaya a dar de por si —a intervenir
en la historia— como cree el Benjamin del Fragmento.

Con todo, podemos concluir que el momento teoldgico paulino de la “apocatéstasis” estd
muy presente en el filosofar de ambos autores. Ello puede explicar los paralelismos que pue-
den encontrarse entre ambos. No obstante, la utilizacion que hacen de €l es muy distinta. Y a
ese respecto, cabe sefialar que el materialista Benjamin asume mds fielmente la componente
mesidnica del pensamiento paulino que Unamuno. El cual es incapaz de asumir una realidad
otra y por ello centra todos sus esfuerzos en tratar de construirla y explicarla desde esta.

17 En el caso de Walter Benjamin, esto ocurre en el Fragmento teoldgico-politico de comienzos de los afios 20. No
en las Tesis de filosoffa de la historia.
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5. Conclusiones

El momento paulino de la “apocatastasis” resulta de especial utilidad para poner en dia-
logo a dos pensadores contemporaneos relevantes que nunca han sido confrontados. Si bien
es cierto que las motivaciones principales de ambos autores fueron distintas, la historia en
el caso de Walter Benjamin y la antropologia en el caso de Miguel de Unamuno; ambos se
caracterizan por un rasgo importante, este es el inconformismo con el pensamiento tipica-
mente ilustrado que dejaba de lado el potencial intelectual de la religién.

A este respecto, los dos filésofos encontraron en el aporte paulino un rico sustrato
conceptual desde el que enriquecer y desarrollar su pensamiento. Hasta el punto de que el
desgranado del mismo en los conceptos de “anacefalosis”, “instante”, “memoria” y “transi-
toriedad” es transversal al pensamiento de los dos fildsofos.

No obstante, el tratamiento que hacen de estos conceptos es bastante diferente. A ese
respecto, se puede concluir un punto fundamental. Walter Benjamin es mads fiel al mesia-
nismo implicito en los conceptos paulinos que Miguel de Unamuno. El primero se vale
del potencial de lo mesidnico (constelacion pasado-presente) para romper la continuidad
del tiempo histérico y dar cabida asf a la redencion de lo que habia quedado al margen de
la historia. Proponiendo, de esta manera, un método historiografico inédito, que rescata el
pasado cercenado y que haga justicia a las victimas olvidadas.

Por el contrario, Miguel de Unamuno no contempla en ninglin momento la posibilidad
de que “la otredad” (pensada tanto en términos de Dios como de pasado irredento) pueda
perturbar el presente ni mucho menos intervenir en él. No hay una concepcién mesidnica
del tiempo ni de la historia. Lo que hace don Miguel es plantear una filosofia en la que es
el hombre mismo —respondiendo a sus anhelos— el que “construye” lo espiritual frente al
dinamismo contrario que impera en el universo, el de la entropfia.

Finalmente, y a modo de conclusién, cabe sefialar que el presente trabajo pretende ser
una primera aproximacién a una problemadtica inédita en el campo de la filosofia contem-
pordnea en general y espafiola en particular. En ese sentido, abre un campo interesante para
el estudio y la reflexién que puede ser enriquecido con el abordaje de la obra completa de
ambos autores; y con la consiguiente deteccién de nuevos motivos comunes a contrastar.
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Tras su irrupcion y desarrollo en las cien-
cias sociales, y con una presencia creciente en
el campo de las ciencias biomédicas, las cate-
gorfas de “vulnerabilidad” y “exclusion” per-
mean también las contribuciones en filosoffa
politica. Y no solo: el uso de estos términos es
ya parte del mainstream de la arena medidtica
y politica, hasta el punto de que la definicién
de qué miembros de nuestra sociedad son
“vulnerables” y “excluidos” es una constante
de la campafa permanente. En esta red de
usos, “vulnerabilidad” puede llegar a signifi-
car cosas practicamente opuestas: fragilidad,
exposicion y humillacién se contraponen a
resistencia, resiliencia y empoderamiento. La
constatacion de esta omnipresencia nos apre-
mia a enfrentar el cardcter poroso de estas
categorfas analiticas y a pensar con rigor sus
potencialidades y limitaciones. La posibilidad
de comprender las luchas por su significacion
—Y, por ende, de intervenir en ellas— exige
un esfuerzo de atencién a una cartografia
conceptual todavia en construccién.

A grandes rasgos, la vulnerabilidad ha
sido pensada desde dos recorridos: en el
primero, el énfasis estaria en la interdepen-
dencia, en la vulnerabilidad compartida por
todos los seres humanos. Es decir, en cons-
tatar la exposicion de todos los cuerpos a ser
heridos como una condicién ontolédgica de la
existencia humana. En el segundo recorrido,
el discurso se centra en definir normativa-
mente quiénes son —no esencialmente, sino
como consecuencia de précticas de exclu-

sion— aquellos “sujetos vulnerables” que
requieren, por el hecho de serlo, una atencién
o proteccioén especifica. Blanca Rodriguez
Lépez y Nuria Sdnchez Madrid, ambas pro-
fesoras de la Facultad de Filosofia de la Uni-
versidad Complutense de Madrid, junto con
Adriana Zaharijevi¢, investigadora senior en
el Institute for Philosophy and Social Theory
de la Universidad de Belgrado, proponen
recoger esta relacién aparentemente inequi-
voca —a saber, el hecho de que “si uno esta
excluido es, con toda probabilidad, vulnera-
ble y viceversa” (p. XIX)— para investigar
sus presupuestos y consecuencias.

Las contribuciones, que constituyen apro-
ximaciones criticas a estos conceptos desde
varios enfoques, abordan la relacién entre
vulnerabilidad e invulnerabilidad, qué estd
en juego en la invulnerabilidad; y cémo estas
dos nociones se articulan a su vez con los
procesos de inclusién y exclusién operan-
tes en la actualidad. Este enfoque es deudor
de la nocién de vulnerabilidad presente en
las tltimas publicaciones de Judith Butler y
de su vinculo con la precariedad, entendida
como una operacién de poder que distribuye
desigualmente la dependencia, esto es, que
refuerza y genera vulnerabilidades social-
mente inducidas. En el meollo de la discusion
se encuentra la exposicion diferencial de los
cuerpos a la violencia potencial y los debates
ético-politicos que de ella se derivan.

El volumen —fruto de una colaboracién
académica entre la Universidad Complu-
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tense de Madrid y la Universidad de Bel-
grado — se divide en tres partes. La primera
contextualiza histéricamente los conceptos
de “vulnerabilidad” y “exclusién”. En “The
Vulnerable Subject: Butler Reading Hegel”,
por ejemplo, Clara Ramas San Miguel des-
taca que, en la obra de Butler, cabe hablar
del cardcter a la vez pasivo y activo del
concepto de vulnerabilidad, un doble cardc-
ter que es consecuencia de la aproximacién
de la fil6sofa estadounidense a Hegel como
un pensamiento que pretende ir mds alld de
una estructura binaria. A su vez, en “The
Privatization of the Sustainability of Life in
Hannah Arendt’s The Human Condition”,
Sara Ferreiro Lago escoge —también desde
una Optica butleriana— la separacién esta-
blecida por Hannah Arendt entre las necesi-
dades y la esfera politica como ejemplo de
la desconsideracion por la sostenibilidad de
la vida en el sistema socioecondémico actual.
En la segunda parte, se propone una relectura
de la vulnerabilidad mediante una discusion
de la violencia en el siglo XXI, con arti-
culos como “Contemporary Declinations of
Violence and Exclusion: Thinking Extreme
Violence and Vulnerability with Etienne
Balibar and Judith Butler”, en el que Emma
Ingala analiza y compara liicidamente el giro
hacia la no violencia y la antiviolencia por
parte de estos dos autores. Al hacerlo, Ingala
relaciona este gesto con una cierta recupe-
racion de la nocion de lo humano, caracte-
risticamente opuesta al rechazo radical de
los posestructuralistas —de quienes ambos
son herederos— en su critica al humanismo.
Finalmente, en la dltima seccién el objetivo
es pensar el concepto de exclusién en cone-
xién con las democracias de nuestro siglo.
En conjunto, los articulos ofrecen una
panordmica amplia de las y los autores que
trabajan actualmente en torno a estos concep-
tos; y reconstruyen debates histéricamente
acotados que permiten dar cuenta del vasto
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recorrido de estas discusiones. Prueba de ello
es el articulo de Roberto Navarrete Alonso,
que aborda las consideraciones del socidlogo
y fil6sofo alemdn Helmuth Plessner en torno
al concepto de “excentricidad” en el contexto
de las discusiones en filosoffa continental
sobre la cuestion de la animalidad. Navarrete
Alonso muestra cémo la antropologia poli-
tica de Plessner —articulada en parte como
una posible respuesta a las corrientes comu-
nitaristas de su tiempo, con Martin Heide-
gger y Carl Schmitt a la cabeza— conlleva,
en términos politicos, “el reconocimiento de
la vulnerabilidad constitutiva de todo orden
politico o la negacién de la existencia de un
enemigo absoluto” (p. 55).

Por su parte, Txetxu Ausin sefiala que la
vulnerabilidad constitutiva del ser humano
es un lugar comin en obras tan dispares
como las de Jiirgen Habermas, Arendt o
Emmanuel Lévinas (p. 68) —las dos ulti-
mas, por cierto, constituyen referencias
fundamentales para las aportaciones de But-
ler—. Destacamos, ademas, la voluntad de
las y los autores de dialogar con las corrien-
tes actuales en filosofia politica. Muestra
de ello son los articulos de Laura Herrero
Olivera y Sanchez Madrid. Mientras que
Herrero Olivera aborda los conceptos de
diferencia y reconocimiento a través de Axel
Honneth, Jaques Ranciere y Nancy Fraser,
Sénchez Madrid entronca sus reflexiones
en las lineas de investigacion actuales de la
teorfa critica y, en particular, en la obra de la
fil6sofa social Rahel Jaeggi y su Kritik von
Lebensformen (2013). Tomando este marco
interpretativo no solo como referencia, sino
como una forma de resistencia al horizonte
interpretativo liberal y su —supuesta— neu-
tralidad, Sdnchez Madrid argumenta que los
obstdculos materiales y simbdlicos que indi-
viduos y grupos enfrentan cuando labran
sus propios caminos hacia la felicidad, asi
como cuando tratan de evitar el sufrimiento,
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“muestran una serie de problemas crucia-
les que la politica debe afrontar e intentar
prevenir en el enmarafiado contexto de la
sociedad neoliberal global” (p. 206).

Otra propuesta es la de Zaharijevi¢, quien
nos ofrece un recorrido por la construccién
de la nocién de individuo en el siglo XIX.
Si bien el andlisis no es nuevo, la autora
establece un claro vinculo entre la nocién
de individuo iniciada a principios del libe-
ralismo y la de un discurso promotor de un
sujeto invulnerable que se asentard con el sur-
gimiento del neoliberalismo, sobre todo en la
férmula que asume a partir de la década de
los 80 del siglo pasado. Este vinculo ilumina
los mecanismos de exclusion inherentes a “la
nocién del individuo como una unidad nor-
mativamente politica universalmente aplica-
ble que sigue ‘pasando’ como un universal
vacio” (p. 90). Mediante la pregunta “;quién
es un individuo?”, la autora muestra que la
definicién del “homo politicus” como “indi-
viduo propietario de si [self-possessing]” (p.
93) se basa en un principio de desigualdad,
motivo por el cual es una figura impotente en
sentido politico (p. 98). La radicalidad de su
lectura consiste en afirmar que la nocién de
“individuo” no es recuperable politicamente
y, por lo tanto —y aqui, de nuevo, Butler
juega un papel importante— es necesario
imaginar un cuerpo politico en el que “nadie
pueda ser calificado como uno” (p. 98).

Por tltimo, y aunque no se trata de una
constante en las reflexiones de las y los auto-
res, la compilacién apunta una de las grandes
cuestiones que, a nuestro parecer, orbitan este
debate: a saber, los peligros derivados de una
posible ontologizacién de las categorias que
aqui nos ocupan. En dos sentidos: primero,
en cuanto al riesgo de victimizacién de aque-
llos colectivos considerados “vulnerables” y
“excluidos”, esto es, de la frecuente division,
tal como se sefiala en la introduccion, entre
“quienes estdn en posesion de la agencia y no
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necesitan proteccion, y los que pasivamente
esperan proteccion y son siempre potenciales
victimas” (p. XXII). En segundo lugar, nos
gustarfa advertir los peligros que entrafia un
simple elogio de la aparente horizontalidad
relacional que parece derivarse del hecho de
constatar —y casi normativizar— la condi-
cion existencial de interdependencia y fragi-
lidad de las relaciones humanas.

Al respecto de la primera cuestion, resul-
tan oportunos enfoques como el de Clara
Navarro Ruiz. La autora emplea la fuerza
descriptiva del concepto butleriano de “pre-
cariedad” para explicitar que esta no solo se
aplica a la existencia humana por su condi-
cién mortal, sino “especificamente” por su
sociabilidad —aqui resuena el pensamiento
arendtiano y su propuesta en torno a la nata-
lidad, muy presente en las especulaciones
mds recientes de Butler—. Navarro Ruiz
propone substituir la aspiracién a una teorfa
general que tenga todo en cuenta desde un
punto de vista particular por “una disposi-
cién prictica a la apertura” (p. 201). Con
relacién a la segunda, es de especial interés
el articulo de Igor Cveji¢, quien ofrece una
interesante perspectiva al apuntar al “vacio
[gap] normativo” (p. 102) entre el reconoci-
miento universal intersubjetivo mutuo y las
condiciones sociales y culturales que rigen
la posibilidad de ese reconocimiento. Para
explorar este vacio, el autor lleva a cabo un
andlisis fenomenoldgico de la experiencia
de la vulnerabilidad a partir del efecto que
las emociones tienen sobre la agencia de los
sujetos. Cveji¢ muestra con claridad c6mo
las emociones modulan e incluso determinan
las posibilidades de los agentes para actuar
en el mundo, hecho que explica que “una
persona que estd expuesta a la exclusion
social se sentirfa inteligiblemente expuesta
a caminos que son habitualmente aceptables
intersubjetivamente, pero cerrados a ella”
(p- 104). El articulo aporta un acercamiento
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profundo y matizado a las posibilidades del
reconocimiento de la vulnerabilidad — pro-
piay ajena—. Ante la constatacién de que la
expresion de la vulnerabilidad es inadecuada
en la mayoria de los contextos sociales, el
autor termina por reafirmar los espacios
sociales como lugares de conflicto y abogar
por la responsabilidad hacia el Otro de los
agentes que constituyen esos espacios.
Creemos pertinente resaltar que, por lo
que respecta a la segunda cuestién, cabe
seguir explorando como transgredir la exce-
siva normativizacién de la vulnerabilidad
y las derivas paternalistas que de ella pue-
den colegirse. Con todo, los ya comentados
recorridos presentes en Rethinking Vulnera-
bility and Exclusion nos ayudan a pensar la
contingencia y la fragilidad del mundo sin
legar toda posible resistencia desde la teoria
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a una apuesta meramente ética; y sin que la
constatacion de la comun vulnerabilidad ter-
mine por ocultar la exposicién desigual a la
violencia y la dificultad para conceptualizar
la padecida en cuerpo ajeno.

Teresa Hoogeveen y
Andrea Pérez-Ferndndez!
(Universitat de Barcelona)

1 Estaresefia se ha llevado a cabo en el marco del pro-
yecto VULFIL “Vulnerabilidad en el pensamiento
filoséfico femenino. Contribuciones al debate sobre
emergencias presentes” (PGC2018-094463-B-100).
Ambas autoras han participado en todo el proceso de
elaboracion del trabajo y han puesto sus nombres en
orden alfabético de apellidos.

VILLA, Dana R. (2021): Arendt y Heidegger. El destino de lo politico, Barcelona: Paidoés.

La filosofia del siglo XX sufre un trauma
que amenaza con destruir no solo los resul-
tados de la misma, sino que incluso pone en
cuestion la propia actividad del pensar: el
compromiso de gran parte de los fil6sofos
mds influyentes, como Jean-Paul Sartre o
Carl Schmitt, con los diversos totalitarismos.
Entre ellos destaca sobremanera la figura de
Martin Heidegger, que lleg6 a ser rector de
la Universidad de Friburgo bajo la égida del
sistema nacional-socialista de Hitler. Todavia
se discute si su alianza con los nazis fue un
asunto de torpeza o una consecuencia de sus
planteamientos filoséficos (De Cesare, 2014).

Hannah Arendt estuvo entre los que defen-
dieron que Heidegger simplemente se habia
dejado llevar por la atraccion tenebrosa que
sufrieron la mayor parte de los fil6sofos por

los autoritarismos (Arendt, 1971). Una cons-
tante desde Platén y de la que tUnicamente
se habria salvado, decia Arendt, Immanuel
Kant. Dana R. Villa ha dedicado un estudio a
dicha exoneracidn por parte de Arendt (Villa,
2011). Sin embargo, en Arendt y Heidegger,
el destino de lo politico el andlisis que hace
Villa de la relacién entre el filésofo del ser y
la filésofa politica va mds alld del caso con-
creto sobre el nazismo para centrarse en la
tarea de deconstruccion que habrian realizado
ambos de la tradicién metafisica occidental.
Lo que mds admiraba Arendt de su
maestro era su capacidad de leer a los cla-
sicos sin los filtros que las diversas épocas
habian aplicado sobre ellos. Deconstruir,
por tanto, consiste fundamentalmente en
una tarea que combina la arqueologia con
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la restauracion, de modo que se recupere la
estabilidad estructural y el verdadero sig-
nificado de las obras, asi como su compo-
sicién y técnica retérica, de modo que se
aprecie la transparencia de las capas con-
ceptuales y la nitidez de los primeros planos
metaféricos. De esta manera, se reintegran
de manera correcta los significantes que
han sido desvirtuados por la tradicién en
reconstrucciones de significado erréneos.

Precisamente en la restauracién de los
conceptos politicos fundamentales de la tra-
dicién occidental, desde Platén y Aristéte-
les, es donde Arendt se configura no solo
como la mejor discipula de Heidegger, sino,
segin Villa, como su superacién. La fil6-
sofa alemana pasa por ser una aristotélica,
en el sentido de continuar una tradicién de
republicanismo civico que desde el pensador
macedonio continud hasta ella, pasando por
Magquiavelo, Montesquieu y Jefferson. Sin
embargo, Villa va a defender como tesis
fuerte que Arendt, en realidad, rompe con
dicha tradicion situandose, de una manera
que habia aprendido en Heidegger, mds alla
de sus origenes en Platén y Aristételes. Si
Alfred N. Whitehead habia sostenido que
toda la filosoffa occidental consiste en una
serie de notas de pdgina de Platén, Arendt
va a tratar de convertir al mismisimo Platén
en una nota a pie de pagina de una tradi-
cion previa que €l y su discipulo Aristételes
habrian distorsionado. Si bien Heidegger
planteé dicha deconstruccién en la dimen-
sion ontoldgica, Arendt la va a realizar en
el plano de la filosofia politica.

En resumen, lo que reivindica Arendt
es precisamente lo genuinamente politico
frente a la tradiciéon metafisica anti-politica
platénico-aristotélica. La transvaloracién que
plantea Arendt consiste en darle la vuelta a los
conceptos originarios que tratan de la accién
social en relacion con lo justo y el orden poli-
tico-juridico. De este modo, tanto Heidegger
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como Arendt aparecen como dos legatarios
de Nietzsche, aunque ambos de un modo
original no meramente subalterno al autor
de Mads alld del bien y del mal. La herencia
nietzscheana que mantienen se refiere tanto
a la metodologia geneal6gica como al hecho
de ser intempestivos respecto al marco poli-
tico habitual contemporaneo, orientado a la
democracia liberal y los sistemas constitucio-
nales. No es que Arendt resulte improcedente
para nuestros problemas usuales en el dia a
dia, pero si que resulta inclasificable si nos
cefiimos a las categorias medidticas, asi como
frecuentemente escandalosa en cuanto que
no se amolda a los lugares comunes politica-
mente correctos y culturalmente admitidos en
la buena sociedad filoséfica.

En un mundo dominado por el imperia-
lismo economicista —tanto en el paradigma
liberal, donde todavia reina el homo econo-
micus como simplificacién de la conducta
humana, como en el marxista, en el que
la infraestructura se sigue contemplando
como el cimiento indiscutible a partir del
cual emerge la superestructura social y la
conciencia humana—, la autonomia de la
politica que reivindica Arendt aparece como
un faro que desde el ayer ilumina el futuro
para los que desde el presente nos encontra-
mos en tiempos de penumbra.

Frente a los que creen que Arendt no
es mds que una aristotélica nostdlgica o,
lo que es peor, una heideggeriana vergon-
zante, Villa sostiene que la novedad politica
que plantea Arendt es radical, tanto en el
sentido de ir a las raices como de suponer
un giro revolucionario en nuestra vision del
concepto clave que nos impide ser como
dioses o como bestias: la praxis. Esta praxis
es entendida por Arendt de una manera bien
distinta a lo habitual desde la Modernidad,
en la que se ve sometida a los intereses
privados dada la soberania de lo individual.
Pero también es muy distinta al plantea-
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miento de la praxis en Platén y Aristételes.
Atacando la fuente primera de la confusion,
Arendt no solo aclara la concepcion de lo
politico hoy, sino que mds bien lo hace saltar
por los aires. En la misma direccién, pero
distinto sentido, que habia hecho Heidegger.

El problema platénico-aristotélico que
hizo descarrilar la tradicién occidental
reside, desde el punto de vista de Arendt,
en el sometimiento de la praxis al modelo
teleoldgico predominante en otro dmbito de
la actividad humana: la poiésis. Mientras
que dicha poiésis, la produccion, estd domi-
nada por la teleologia, segin una planifica-
cién guiada a priori por metas y objetivos,
la praxis se corresponde con una accion ori-
ginariamente libre, espontdnea, regida por la
creatividad. Si el verbo que mejor conjuga la
poiésis es “hacer”, transitivo, a la praxis le
corresponde el “actuar”, intransitivo.

Ese descarrilamiento de la tradicién occi-
dental que se inicié con el planteamiento
teleoldgico de la politica, que llevaron a cabo
la dupla Platén-Aristételes, habria encontrado
su consumacion tragica en el totalitarismo del
siglo XX que si algo nos ensefiaba, segtn
Arendt, es que habia que repensar la accién
de una manera antitradicionalista. En lugar
de ser el politico un ingeniero o un técnico,
como pretendia el modelo “medios segtin
fines”, Arendt veia la actividad politica desde
el prisma de lo estético, convirtiendo asi al
politico en un artista, un performer.

La actividad deconstructora de Arendt
se convierte asi en una acciéon hermenéutica
consistente en una destruccién creadora para
salvar el arraigo en el mundo (la “mundani-
dad”), a través de la accién politica inmanente
no constrefiida por una metafisica abstracta.

Este arraigo en el mundo se puede equi-
parar con la misma funcién en Heidegger,
pero, como deciamos, en un sentido com-
pletamente diferente. Alld donde el rector
de Friburgo habia centrado la recupera-
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cion del sentido en la muerte y la angustia
como estado psicolégico, Arendt se habia
ido al otro extremo del arco existencial, el
nacimiento y el compromiso como accién
politica. La manera de ser-en-el-mundo de
Arendt pasa por el pluralismo, la discre-
pancia y la libertad, entendidos todos ellos
no a la manera de la Modernidad, en la que
triunfa un sujeto soberano que gira alre-
dedor de un Yo autoconsciente, sino en el
seno de un mundo de la vida en el que la
independencia no estd en conflicto, todo lo
contrario, con las formas sociales.

El libro de Villa se divide en tres partes.
La primera se dedica a “La teoria de la
accién politica de Arendt”. Comienza con
un andlisis del vinculo entre Aristételes y
Arendt en relacion con la autonomia de la
accién politica, siguiendo el conocido crite-
rio de divisién entre labor, trabajo y accién
en la filésofa alemana. Todo ello en busca
del primer objetivo de Arendt en su lucha
contra la tradicién fosilizadora de la praxis:
conseguir una politica auténoma de otros
objetivos, ya sean de indole econémica, de
justicia social o, en general, utilitarios.

Esa autonomia de lo politico pasa necesa-
riamente por dinamitar la concepcién teleo-
légica de la accién que la subordina a lo
utilitario y el hacer supeditado a fines. Para
ello plantea la politica como una suerte de
arte escénica en la que importa tanto el libreto
como la improvisacién. La politica arend-
tiana se parece mds a una sesion de jazz libre
que a un concierto de musica cldsica encorse-
tada por un libreto y un director omnisciente.

Por ello, va incluso mas alla de la nocion
del juicio en Kant, cuyo juego libre de las
facultades le podria servir como introduccién
a su proyecto liberador de la accién, para
conectar con Nietzsche y su estetizacién de
la politica. Que no significa frivolizacién ni
sofisterfa, sino un modelo performativo en
el que el conflicto y el agon del debate y la
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polémica se sobreponen al consenso pasteu-
rizado de una comunicacién idealizada que
antes de empezar ya se sabe como va a ter-
minar.

En la segunda parte, “Arendt y Heide-
gger”, se presenta a los dos pensadores como
criticos de la Modernidad y su subjetivacion
de lo real. Si todo pensador se define por los
adversarios que enfrenta, en el caso de Arendt
y Heidegger estos serian los prejuicios de los
filésofos griegos a favor de la vida contem-
plativa y la nocién de libre albedrio como
estado psicolégico interno en el cristianismo
originario. En contra, Arendt va a ser la gran
defensora de la accién politica en el dgora
publica y de la libertad como fendmeno intra-
subjetivo orientado hacia la polémica y la
pluralidad dentro de la unidad de lo humano.
En definitiva, una realidad humana y tangible
expresada en el 4ambito publico, articulada en
torno a un “Nosotros” debatiente, en lugar
de un estado metafisicamente dudoso y poli-
ticamente inasible situado en una especie de
lenguaje privado de la conciencia, un modo
del “Yo” solipsista.

Termina el libro de Villa con un tercer
apartado dedicado a “La critica de la politica
filoséfica de Heidegger”. En una entrevista
en television, Arendt (1964) negaba que ella
pudiese ser catalogada como fil6sofa. Son
palabras mayores, parecia decir, los asuntos
a los que se dedican filésofos como Hei-
degger mientras que ella, mds humilde, se
habria de conformar con el rango de poli-
téloga. Y es que para Arendt el conflicto
primordial es entre filosoffa y politica. Un
conflicto en el que la politica ha perdido
en nuestra tradicion al ser sojuzgada por el
pensamiento y la actitud de filésofos como
Platén y Aristételes que han negado su
autonomia, domesticandola bajo el dominio
del planteamiento filoséfico. Por ello, para
Arendt, Heidegger es un pensador intrinse-
camente apolitico, por lo que, en realidad,
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no tendria sentido pedirle responsabilidades
por actitudes y conductas respecto de las
cuales alguien acostumbrado a reflexionar
sobre el ser y la nada era estrictamente un
disminuido intelectual (al estilo del sophds
que en la alegoria de la caverna de Platén
vuelve a entrar en la oscuridad maloliente de
la caverna, una vez que ha visto con sus pro-
pios ojos el mundo iluminado por la luz del
soleado Bien, y se queda cegado, ddndose la
paradoja de que el que ha contemplado mds
licidamente es el mads ciego).

En contraposicién a las interpretaciones
de Jirgen Habermas y Richard Bernstein,
para las que Heidegger seria el pensador anti-
politico por excelencia, al devaluar la accién
comunicativa y el espacio publico a sus mini-
mas expresiones, para Arendt lo que habria
sucedido es que el espacio del pensar para
Heidegger, el tnico donde cabe la autentici-
dad y la salvacion, expulsa toda concepcion
orientada a lo politico per se. La Moderni-
dad ha impuesto un modelo de racionalidad
subjetiva en el dmbito de la técnica, pero la
respuesta de Heidegger no ha superado dicho
horizonte de subjetividad, orientado en su
caso hacia lo subjetivo mistico. Del solip-
sismo del sujeto que piensa en Descartes,
que habria producido la Ilustracién del siglo
XVIII, habriamos pasado en Heidegger al
solipsismo del Dasein que poetiza, un epi-
gono del Romanticismo en pleno siglo XX.

En la vision de Dana R. Villa, Hannah
Arendt no es una pensadora del siglo XX
con la mirada puesta en el siglo Va.de C.y
mds alld, sino una tedrica politica orientada
hacia el siglo XXI que desde su critica a
los totalitarismos puede alumbrarnos la res-
puesta a los populismos que asolan el mundo.
Si desde el siglo XVII los sistemas politi-
cos occidentales se debaten entre una visién
hobbesiano-autoritaria frente a un plantea-
miento lockeano-liberal del Estado, también
es cierto que desde el siglo XX tenemos la
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disputa entre una filosofia-para-la-muerte en
Heidegger frente a una filosofia-para-la-vida
en Arendt. El libro de Villa tiene la enorme
virtud de servir como mapa conceptual para
un terreno tan frondoso y peligroso como fue
la filosofia politica en tiempos de lucha de
ideologfias entre las guerras mundiales, en los
que aparecian “islas” de libertad que rapida-
mente desaparecian. Unos tiempos que hacen
caso omiso a las fronteras de calendario con
las que pretendemos exorcizarlos, pero que
siguen presentes entre nosotros, si cabe mds
sutiles pero no menos insidiosos.
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FEITO GRANDE, L. y DOMINGO MORATALLA, T. (2020). Bioética narrativa aplicada.

Madrid: Guillermo Escolar, 213 pp.

En el afio 2013, Lydia Feito y Tomas
Domingo publicaban Bioética narrativa.
Siete afios después, sus autores nos ofrecen
la oportunidad de conocer la segunda parte de
su trabajo, esta vez bajo el nombre de Bioé-
tica narrativa aplicada. Si en Bioética narra-
tiva nos presentaban una fundamentacién de
un modelo de bioética desde la perspectiva
narrativa, en este libro se ven ahora aplica-
dos los conocimientos contenidos en aquella,
estableciendo asi una via de comunicacién
entre la teorfa y la préictica. Tal y como puede
leerse en su «Introduccion», «en las ultimas
décadas se ha puesto en marcha (...) una
aproximacion narrativa al encuentro clinico,
al andlisis de problemas éticos y, en general,
a los procesos educativos y de resolucién de

conflictos» (p. 8). De esta manera, los pro-
blemas no pueden ser ya abordados sin tener
en cuenta cada circunstancia, cada situacion,
donde la comprensién del contexto se antoja
imprescindible si lo que se pretende es tener
un mayor conocimiento del caso en cuestion,
ya que no es lo mismo la concepcién de una
enfermedad vista desde la perspectiva del
enfermo, que la que pueda tener un profe-
sional sanitario, un familiar o un amigo. Por
tanto, cada caso estard siempre revestido de
una interpretaciéon que lo determine y que
mudard dependiendo de la persona concreta
que la posea, de ahi que deba huirse de jui-
cios objetivos y apodicticos ante la inexisten-
cia de casos descontextualizados, remitiendo
todos ellos necesariamente a un marco de

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 88 (Enero-Abril) 2023



Reseiias

sentido. Es asi que en Bioética narrativa se
llegaba a la conclusién de que «la bioética
narrativa no puede ser un sistema de rece-
tas o protocolos que guien la accién de un
modo general, pues la atencién a lo particular
exige una comprension de la diferencia» (p.
10). Ahora bien, esa remisioén continua a lo
particular, a lo especifico, debe conducirnos
a su inevitable articulacidon con lo universal,
pues «cada narracién, cada relato y cada bio-
grafia, siendo Unicos, exponen algo sobre el
ser humano. Y por ello permiten explicar lo
que compartimos de modo general» (ibid.).
En el caso de Bioética narrativa aplicada,
lo que con este libro se pretende es «concre-
tar con mayor precisién cémo transitar de la
fundamentacion a la aplicacion, esto es, cémo
llevar el enfoque de la bioética narrativa a
diferentes campos en donde se ha compro-
bado su potencia y fecundidad, aunque tam-
bién su dificultad» (pp. 10-11).

Para llevar a cabo tal tarea, la obra se
divide en tres partes, y cada una de estas,
a su vez, en tres capitulos. En la primera
parte, titulada «;Qué es la bioética narrativa
aplicada? Nuestra propuesta», se resumen
los puntos principales de Bioética narrativa.
En el capitulo primero se exponen de forma
sucinta los antecedentes y el desarrollo de la
bioética desde el enfoque narrativo, partiendo
de la defensa de lo narrativo como modo de
conocimiento, suponiendo «un acceso pri-
vilegiado a la realidad que no puede com-
pararse con otras formas de razonamiento,
porque implica experiencias y vivencias,
introduce elementos concretos sin renunciar
a la universalidad, asume e incluye lo emo-
cional y afectivo, y posiblemente es el modo
mds adecuado de acercarse al dinamismo y
complejidad de la vida» (p. 20). Este modelo
de bioética incluye ademds un método, el de
la deliberacion, un procedimiento de reso-
Iucién de problemas el cual propicia que la
toma de decisiones se lleve a cabo con pru-
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dencia y responsabilidad, por lo que, tal y
como afirman los autores, «la bioética no
da juicios, sino que ensefla a juzgar» (p.
31). Por otra parte, en el capitulo segundo,
después de ofrecer una definicién de qué es
una «ética aplicada» y de realizar una breve
exposicion de su historia, asi como también
sefialar algunas instituciones que tienen a
las éticas aplicadas como campo de estudio,
Feito y Domingo se preguntan si la bioé-
tica narrativa puede ser entendida hoy como
una ética aplicada mds o si realmente puede
concebirse como una auténtica ética civil.
Atendiendo especialmente a la segunda de las
opciones, reconocen que «la bioética como
ética civil puede servir —y estd sirviendo—
para encontrar pautas de actuacién con las
que manejar mejor los conflictos de valores.
Esta siendo el camino para una mejora en la
comunicacion entre profesionales de diversas
disciplinas, en la busqueda de soluciones a
los problemas que recojan los intereses de
todos; estd promoviendo, por tanto, una
democracia deliberativa» (p. 45). Respecto
al capitulo tercero, en €l se redunda en la idea
de que la bioética debe concebirse desde la
perspectiva narrativa, incidiendo en que solo
ella es capaz de dar cuenta de la multiplicidad
de lo real, de ahi la incongruencia de pre-
tender hallar una unica respuesta con la que
intentar resolver cualquier conflicto moral.
Recordemos que mds arriba se indicaba que
«la bioética no da juicios, sino que ensefia a
juzgar», y si no pueden darse dos situaciones
que sean idénticas, entonces cada una de ellas
poseerd unos rasgos especificos que las hard
distinguirse del resto, por lo que solo a través
de un método deliberativo-narrativo podran
tomarse decisiones prudentes y responsables
que se ajusten a la idiosincrasia de cada caso
particular. Es asi como admiten los autores
que «al utilizar el método deliberativo no
se pretende ensefiar juicios ya hechos, sino
aprender a formar los juicios, a construirlos,
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en procesos abiertos de reflexiébn con uno
mismo y con los demés» (p. 49).

La segunda parte, la mds extensa de las
tres, lleva por titulo «Método de la bioética
narrativa aplicada», la cual comprende los
capitulos cuarto, quinto y sexto. En el cuarto
se tratan los recursos narrativos de los que la
bioética debe hallarse provista, desde enten-
der lo narrativo como expresion estética en la
que se manifiesta la realidad de lo humano,
pudiendo llegar a concitar un afdn de denun-
cia y transformacidn, hasta concebirse como
un dmbito de reflexioén ética, en el que se
toma distancia de los hechos y se atiende a
los valores, pues el mundo no estd dado de
una vez por todas, sino que estd por hacer, y
es asi que «la vida humana que se alimenta
de relatos huye de lo estereotipado, de lo
normal» (p. 62), abriendo un horizonte ina-
barcable de posibilidades. El capitulo quinto
comienza con la aplicacién de lo narrativo a
la medicina, donde «el encuentro clinico se
convierte en un espacio de colaboracién, en
el que el paciente y el profesional construyen
e interpretan conjuntamente la historia de
la enfermedad, integrdndola en el conjunto
completo de la vida del paciente» (p. 89),
contrariamente a lo que sucedia en el modelo
tradicional, en el que la actitud imperante era
la paternalista. No obstante, este encuentro
que propicia la medicina narrativa precisa
de una serie de herramientas de las que el
profesional sanitario no se halla provisto
de manera natural, debiendo aprenderlas y
entrenarlas, como es la necesidad de pertre-
charse de una «competencia narrativa», pues
solo a través de ella se «mejora la habili-
dad para la relacioén interpersonal en tanto
que genera una escucha cuidadosa y una
respuesta ponderada y cauta» (p. 97). En
cuanto al capitulo sexto, en €l se repara en
el método deliberativo, entendido este como
«un método prospectivo de toma de deci-
siones en ambitos de incertidumbre, basado
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en el didlogo y teniendo en cuenta las cir-
cunstancias que rodean la decisién, y que
consiste en la evaluacion de los argumentos
en juego, a fin de determinar su validez y
elegir la opcién (u opciones) mds prudente»
(pp. 108-109). La deliberacién, por tanto,
huird de principios generales y absolutos,
siendo su objetivo tomar decisiones pruden-
tes partiendo de las situaciones concretas, a
sabiendas de que quiza nunca pueda hallarse
la solucién correcta, pero si al menos res-
ponsable, pues «en el mundo de los asuntos
humanos todo estd sometido al espacio (cir-
cunstancias) y al tiempo (historia)» (p. 109).
Ahora bien, la propuesta de los autores es la
de complementar y enriquecer dicho método
con la perspectiva narrativa, pues solo asi
podré repararse en la particularidad y com-
plejidad de las circunstancias, por lo que
su denominacién pasard a ser deliberativa-
narrativa, sirviéndose de un caso practico
a partir del cual se recorren todos los pasos
que el método comprende (pp. 117-132).
Es asi como Feito y Domingo afirman que
«acceder al relato del paciente debe ser una
labor principalmente de escucha activa, sin
enjuiciar ni tratar de llegar a conclusiones
demasiado rédpido, ofreciendo lealtad y
confianza al paciente, diandole tiempo para
que se exprese a su ritmo, animando a que
explique el porqué de sus afirmaciones, con
paciencia y respeto. El relato de su propia
biografia es el que puede ayudarnos a enten-
der su manera de ver las cosas» (p. 120),
por lo que la adquisicién de competencia
narrativa «es esencial para poder realizar
un proceso deliberativo de modo adecuado»
(p- 136), para asi mejorar el encuentro y la
relacion clinica.

La tercera y ultima parte se titula «Tra-
mando la bioética narrativa», comenzando
su capitulo séptimo por el tratamiento de la
narracion a través del cine. De acuerdo con
los autores, las peliculas pueden suponer un
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acercamiento a los temas que competen a la
bioética, pudiendo ser entendido el cine, en
palabras de Julidn Marias, como «la gran
potencia educadora de nuestro tiempo» (p.
139), centrandose la exposicion en la lectura
que hace Paul Ricceur del libro Du litteraire
au filmique de André Gaudreault, asi como
en la reflexién que sobre el cine lleva a cabo
desde su teoria de la imaginacién. Tras ello,
se afirma que «el cine, como los relatos lite-
rarios, nos somete a variaciones imagina-
tivas que pueden hacernos salir de nuestro
egoismo, nuestras utilitarias relaciones con
los otros o nuestra pobre comprensién del
mundo» (p. 147), pasando a ser considerado
como «un instrumento para vivir imagina-
tivamente y proyectar, connatural al vivir»
(ibid.). El capitulo octavo, por su parte, sefiala
el papel terapéutico que entrafia lo narrativo
desde el concepto de «cuidado narrativo»,
el cual «implica escuchar de modo abierto y
respetuoso alguna version de la historia de la
vida de una persona, de modo que dicha per-
sona, al ser escuchada, puede experimentar
un sentido incrementado de introspeccion,
significado, empoderamiento, y asi producir
una curacién emocional-espiritual» (p. 151).
Lo narrativo se convierte ademds en algo
que es crucial «para la comunicacién y la
toma de decisiones. Las narraciones pueden
actuar promoviendo un determinado curso de
acciéon o tomar una determinada decisiéon»
(p- 152), de ahi que el relato no deba ser
concebido como mero «elemento ornamental
ni prescindible» (p. 58)!, pues puede ser-
vir de guia para la accién, pero también de
obsticulo. Finalmente, el capitulo noveno

1 Para conocer la critica que realizan los autores
de los topicos surgidos a propdsito del uso de la
narracion, entre ellos el de su consideracion de
adorno u ornamento, véase: Domingo Moratalla,
T. y Feito Grande, Lydia (2013). Bioética narra-
tiva (2* ed. 2020). Madrid: Guillermo Escolar, pp.
61-74.
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versa sobre la formacién en bioética narra-
tiva, centrandose ante todo en como utili-
zar los métodos narrativos, empleando para
ello numerosos ejemplos que evidencian la
puesta en practica de la teoria expuesta a
lo largo de todo el libro. La literatura, el
comentario de textos, el relato filmico, el
relato dramdtico y el andlisis de casos son
tratados ampliamente, presentindose como
recursos que favorecen la compleja tarea de
formar en esta nueva forma de hacer bioé-
tica expuesta y preconizada por los autores.
En otro orden de cosas, es de destacar la
exhaustividad en la exposicién a propésito
de la aplicacién de la deliberacién en el cine,
tal y como puede comprobarse en el andlisis
realizado de las peliculas Doce hombres sin
piedad, Marea roja, Trece dias y, de forma
mds que minuciosa, Sully. En cuanto a su
ultimo apartado, en €l se relaciona una serie
de pasos a seguir como recomendacién a
la hora de disefiar un posible programa de
formacién en bioética narrativa.

El libro finaliza con un alegato final, en el
que los autores pasan a considerar a la bioé-
tica narrativa como prodigiosa, en el sentido
de que «apuesta por lo complejo para com-
prender la realidad, (...) no escatima esfuerzo
para dar respuestas, (...) piensa primorosa-
mente desde los relatos, buscando la calidad,
la excelencia» (p. 208). De este modo, esta
nueva forma de hacer bioética alcanza tal
reconocimiento al portar consigo lo narra-
tivo como herramienta con la que poder dar
cuenta de la realidad en toda su extension,
aunque ese dar cuenta no signifique en modo
alguno que una plétora de relatos pueda con-
seguir agotarla. Lo narrativo es un modo de
conocimiento que conlleva una apertura ini-
maginable de horizontes, de intercambio de
perspectivas, favoreciéndose con ello la escu-
cha, la atencién, la comprensién de la reali-
dad que nos asalta y sacude, que nos reclama
el hacernos cargo de ella, pero sin caer nunca
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en la precipitacién, ya que el objetivo del
método que Feito y Domingo propugnan no
es otro que la toma de decisiones prudentes
y responsables, de hallar el curso 6ptimo de
accién que se ajuste a cada situacién con-
creta. Teniendo todo esto en cuenta, Bioética
narrativa aplicada resulta el manual idéneo
con el que comenzar a trabajar para asi pro-
veernos tanto de una saludable competencia
narrativa como de una buena concienciacion
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ética (p. 162), pues ninguna de ellas son cua-
lidades naturales insitas en la naturaleza del
ser humano, sino auténticas virtudes morales
cuya adquisicién supone siempre aprendizaje
y entrenamiento.

Antonio Redondo Garcia

IES Fray Luis de Leon de Las Pedroiieras
(Cuenca),
https://orcid.org/0000-0001-6197-9337

BERNSTEIN, Richard J. (2021): Encuentros pragmdticos. Traduccién de Alejandro Sanchez

Lopera. Barcelona: Gedisa, 334 pp.

Habiendo transcurrido actualmente
cinco afios desde la publicacién original
de este escrito —en 2016—, titulado Prag-
matic Encounters, y gracias al trabajo de
traduccién realizado por el profesor Ale-
jandro Sénchez Lopera y a las debidas
correcciones de la mano de Marta Beltrdn
Bahén, podemos disfrutar en castellano de
esta amplia recopilacién de ensayos y con-
ferencias, redactadas e impartidas por el
filésofo Richard J. Bernstein a lo largo de
los dltimos afios (p. 13). De esta forma,
atendiendo a la estructura de la coleccion,
nos encontramos con una multiplicidad de
temas y cuestiones diversas, pero que, a
pesar de su diversidad, se pueden organizar
y vincular profundamente a través de lo
que el autor denomina el ethos pragmatista
(p- 14). Evitando caer en clasificaciones
tradicionales y separdndose de los “ismos”,
con los que, tal y como aclara, nunca se
ha sentido identificado, nos ofrece, como
alternativa, una suerte de reconstruccion de
los diferentes encuentros que, a lo largo de
su trayectoria académica, ha experimentado
al acercarse a las variadas teorias y autores
enmarcados en esta tradicion. En este sen-

tido, podemos diferenciar cuatro bloques
tematicos, a través de los cuales el autor
ordena los diferentes momentos filoséficos
y las maltiples problemaéticas, generalmente
adscritas a esta corriente pragmatista, pero
sin olvidar las complejas interconexiones
existentes entre todos estos dmbitos eng-
lobados en ese particular ethos ya mencio-
nado.

Comenzando con este conjunto de agru-
paciones temadticas nos encontramos con
una primera parte titulada “El pragmatismo
y su historia” (p. 27), donde el autor ird
introduciendo algunos de los leitmotiv que
hilardn los diversos componentes de su
escrito. De esta forma, comienza su labor
con un breve articulo, caracterizado por €l
mismo como una suerte de “autobiografia
intelectual” (p. 14), donde nos muestra y
explica sus primeras inclinaciones filos6fi-
cas, asi como el contexto en el que todo ese
bagaje intelectual se fue fraguando. Retro-
trayéndose hasta sus dias de juventud en
Nueva York, logra exponer sus inquietudes,
primeros pasos y elecciones formativas,
para mostrar su compleja trayectoria inte-
lectual de una forma cercana y humilde, sin

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 88 (Enero-Abril) 2023



Reseiias

olvidar todos aquellos momentos de dudas
y terror por las decisiones tomadas, hasta
llegar al momento de escritura y formaliza-
cidén de su tesis doctoral sobre John Dewey.
Posteriormente, nos dedica un ameno viaje
a través de las diversas inclinaciones y vira-
jes filoséficos por los que se ha movido a lo
largo de su vida, resaltando la relaciéon man-
tenida con importantes compafieros de pro-
fesion como Richard Rorty, Hannah Arendt,
Hans-George Gadamer y Jiinger Habermas
(p. 42). Pero, volviendo a sus inicios, cabe
destacar el modo en el que la filosofia de
Dewey marc6 un antes y un después en su
trayectoria académica, teniendo una impor-
tancia decisiva, especialmente considerando
el contexto histérico-social en el que se
localizaba y a la visién democrética defen-
dida por el mismo. Tal y como expresa:
Dewey me parecié un filésofo mucho
mds interesante e importante y empecé a
sentir una gran cercania con su visioén de la
experiencia y la naturaleza, as{ como con su
papel como un intelectual publico preocu-
pado por la democracia radical (p. 32).
Siguiendo con el estudio y la reivindi-
cacién de este cardcter democrdtico, pro-
fundamente vinculado con el pragmatismo
filosofico, continia su escrito ofrecién-
donos una pequefia recomposicién de los
origenes y la configuracién de este tipo
de filosofia. Asi, a través de una mirada
retrospectiva, analiza la historia del prag-
matismo norteamericano, acercindonos a
los diferentes planteamientos iniciales y a
las variadas propuestas inaugurales, de la
mano de autores como Charles S. Peirce,
William James y John Dewey (p. 50).
Identificando, a través de su argumenta-
cién, algunas de las cuestiones esenciales
propias de la tradicién sefialada, teniendo
en consideracién la centralidad y vigen-
cia de temas tan criticos como la cuestion
en torno al antifundacionalismo y critica
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del cartesianismo (p. 55), el falibilismo (p.
56), la comunidad de investigadores y el
cardcter social de las prdcticas (p. 57),
el pluralismo y la contingencia (p. 58), la
perspectiva del agente y la continuidad
entre teoria y praxis (p. 59) y la demo-
cracia como forma de vida (p. 60) [cur-
siva utilizada por el autor]. En este intenso
repaso, Bernstein se hace cargo, al mismo
tiempo, de las diversas etapas o momentos
por los que este particular movimiento ha
ido transitando, mostrando el viraje que ha
venido experimentando. Haciendo referen-
cia con ello, al dificil comienzo sufrido,
cuando el apoyo y la defensa del pragma-
tismo era algo propio de una minoria, asi
como al decisivo cambio acontecido con el
asi denominado “resurgimiento” (p. 65) del
pragmatismo, posibilitando, de este modo,
que sea ampliamente estudiado, defendido
y discutido a nivel global y en relacién con
miultiples dmbitos y disciplinas. Atendiendo
a algunos encuentros filoséficos especial-
mente cruciales, propios de este mutable y
complejo ethos, damos paso a los articulos
que concluyen esta primera parte de la obra,
en los cuales podemos observar como el
autor nos presenta una suerte de reflexién
mucho mds especifica, en comparacién con
las intervenciones previas. En esta ocasion,
Bernstein centra su mirada, por un lado, en
el trabajo y la figura de su amigo e interlo-
cutor Richard Rorty (p. 67), mientras que,
por otro, analiza el intercambio intelectual
mantenido entre Dewey y Trotsky en la
década de 1930 (p. 81), resaltando en todo
caso el cardcter critico, prictico y social de
esta disciplina filosdfica.

Tras este conjunto de apuntes introduc-
torios, comienza la que podria constituir una
de las partes mds importantes del escrito,
denominada “Democracia y pluralismo”
(p- 97), a través de la cual nos ofrece una
serie de claves y herramientas fundamen-
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tales para tratar de hacernos cargo, como
ciudadanos, de las problemdticas y cues-
tiones que envuelven nuestra compleja y
plural sociedad multicultural. En este sen-
tido, ademads de las estrategias mencionadas,
desarrolla una suerte de glosario conceptual,
abordando las controversias en torno a la
cuestién de la inconmensurabilidad, el plu-
ralismo y sus diferentes acepciones, hasta
llegar al andlisis y el estudio de la cuestién
democritica, aludiendo a las ideas propues-
tas por Dewey. Siguiendo sus argumentos,
se hace palpable la profunda conexién exis-
tente entre los diversos pensadores pragma-
tistas y una “profunda preocupacién por la
democracia” (pp. 16-17), haciendo suyas,
igualmente, estas inquietudes y conviccio-
nes, tal y como el propio autor expresa:
Comparto la idea de Dewey de que la
democracia no es exclusivamente una forma
de gobierno sino una forma de vida que debe
ser concretada y puesta en practica en nuestra
vida cotidiana. Creo ademds que el plura-
lismo es importante no sélo para la filosoffa
sino para la sociedad y la politica (p. 17).
Reparando en esta revalorizacién de la
praxis humana, podemos identificar la rup-
tura con el modelo de racionalidad cldsico,
que predominé especialmente tras el desa-
rrollo filoso6fico cartesiano. De este modo,
al estudiar el perfil filoséfico pragmatista,
encontramos una intensa critica acompa-
flada de un fuerte rechazo a las concepcio-
nes idealizadas de la racionalidad, negando
la posibilidad de, en palabras del autor, un
“punto de vista de Dios” (p. 17). Aludiendo
con esa breve cita a aquella filosofia, tesis o
argumentos fundamentados en una suerte de
localizacién privilegiada del sujeto, desde
la cual podria observar de forma aséptica,
desligado de sus experiencias empiricas,
del contexto sociocultural en el que vive y
se relaciona, asi como de la multiplicidad
de versiones o perspectivas humanas. Al
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contrario, el pragmatismo se envuelve de
esta variedad, asumiendo la multiplicidad
de perspectivas y posiciones. Es importante
seflalar, tal y como remarca el autor, que
el pluralismo falibilista comprometido, que
personalmente desarrolla y defiende, no
debe ser entendido como un tipo de relati-
vismo extremo, puesto que se fundamenta
en el andlisis critico, pero, al mismo tiempo,
atiende a sus propias limitaciones, tratando
de comprender a aquellos que son diferentes
o incluso opuestos:

Un pluralista falibilista comprometido
siempre tratard de mostrar —sea argumen-
tando, apelando a la experiencia vivida, sea
contando historias y construyendo narrati-
vas— por qué la alternativa que favorece
es mas atractiva, adecuada, rica e ilumina-
dora que aquellas que rechaza. Pero también
reconoce su propia falibilidad y que gente
razonable pueda disentir en torno a asuntos
fundamentales (p. 149).

De este modo, considera fundamental la
voluntad de colaborar y empatizar con los
otros, aunque nos resulten extraios o diferen-
tes, tratando de entenderlos a través de “un
genuino didlogo critico” (p. 18), logrando asi
desarrollar una sociedad democrética en la
que se posibilite el encuentro y la compren-
sién entre los diferentes y miiltiples grupos
sociales o culturales propios de nuestras com-
plejas sociedades actuales. En este sentido,
Bernstein nos ofrece un intenso recorrido a
través de algunos de los debates que, en rela-
cién con las problemdticas sefialadas, ha con-
siderado mds importantes, logrando abarcar
perspectivas como la desarrollada por Kuhn
(pp- 99-116) —en lo referente a la nocién
de inconmensurabilidad —, asi como el desa-
rrollo del pluralismo cultural de la mano de
William James (pp. 117-131) o el asi deno-
minado pluralismo comprometido propio de
la filosoffa de Charles Taylor (pp. 133-151).
De este modo, tomando en consideracion
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el desarrollo filos6fico que hemos tratado
de condensar en estas lineas, y volviendo a
hacer referencia al caricter profundamente
practico del pragmatismo, se hace patente la
vinculacién y la posibilidad de aplicacién de
todas estas herramientas, argumentos e ideas
a contextos propios de nuestra cotidianidad.
Todo ello, tal y como especifica el autor, sin
olvidar las limitaciones de la filosoffa, puesto
que con este desarrollo no se pretende ofrecer
una suerte de método o solucién concreta,
definitiva e infalible, sino una propuesta que
“puede ayudar a deconstruir los mitos y pre-
juicios que bloquean nuestro entendimiento
mutuo” (p. 116).

Logrando comprender el pensamiento
filoséfico en un sentido especialmente
amplio, Bernstein, en la siguiente agrupa-
cion de encuentros que configuran la ter-
cera parte de su escrito denominada “Critica
en tiempos oscuros” (p. 187), nos presenta
la forma en la que ha crecido intelectual-
mente gracias a la perspectiva filoséfica
heredada de la teoria critica, propia de la
Escuela de Frankfurt. Destacando, asi, el
legado filos6fico de Herbert Marcuse, Jiir-
gen Habermas y Hannah Arendt, muestra su
inspiracion proveniente de multiples tradi-
ciones y disciplinas, mds alld de la tradicién
pragmatista norteamericana, compartiendo,
de este modo, con ellos, su preocupacién
por las cuestiones publicas y politicas. Asi,
vagando entre los diversos escritos, nos
va mostrando la importancia de la critica
social, atendiendo a nuestro compromiso
como ciudadanos democraticos. Aludiendo,
de igual modo, a la necesidad de crear un
espacio seguro para “el debate piiblico
vigoroso y un juicio politico sensato” (p.
22), exponiendo la vital importancia del
compromiso ciudadano para evitar la mani-
pulacién y las situaciones violentas que,
tanto histérica como personalmente, pode-
mos reconocer. De esta forma, siguiendo
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con la cuestién publica, el autor cierra su
obra con un conjunto de ensayos dedicados
a profundizar en las cuestiones que veni-
mos perfilando. Bajo el titulo “Moralidad,
politica y religién”, encontramos un con-
junto de aportaciones dedicadas a mostrar
la urgencia y la importancia de este tipo de
reflexiones, especialmente haciendo alusién
al momento y la situacién histdrico-social
en la que nos enmarcamos. Realiza, en este
sentido, una profunda reflexién sobre los
problemas a los que debemos enfrentarnos
en las complejas sociedades multiculturales
actuales, aludiendo, por un lado, a la nece-
sidad de recordar “la diferencia, alteridad y
otredad” (p. 267), pero sin olvidar, por otro
lado, el analisis critico de las situaciones
acontecidas, para no caer en “la reifica-
cién y celebracién acritica de las diferen-
cias” (p. 267). De este modo, a través de
la ruta bernsteiniana, lograrfamos evitar
el relativismo extremo aludiendo a la res-
ponsabilidad y la necesidad de establecer
algunas limitaciones criticas, pero man-
teniendo, en todo caso, el caracter falible
y flexible de la propuesta presentada. En
este sentido, podriamos destacar de entre
las muchas virtudes propias de este escrito,
la gran actualidad del mismo en lo con-
cerniente a la cuestion democrdtica y el
andlisis critico de la multiplicidad de ver-
siones y perspectivas. Estas herramientas,
que Bernstein nos ofrece, se hacen especial-
mente valiosas cuando atendemos a la pre-
sente situacién acontecida con la gran crisis
epidemioldgica que seguimos sufriendo,
la cual, en multiples dmbitos, ha ejercido
como desencadenante para el surgimiento
y la expansién de perfiles extremadamente
polarizados. Destacando, a este respecto,
algunos puntos de vista o ideas controver-
tidas que en ocasiones pueden llegar a ser
extremadamente peligrosas, tanto para el
cardcter democrdtico de nuestra sociedad
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como para cuestiones mds vinculadas a la,
asi denominada, salud publica. En este caso,
remitiéndonos al alzamiento de posturas
conspirativas y/o negacionistas, asi como a
la necesidad de entablar un didlogo critico
y responsable con todas las perspectivas —
por muy diferentes que sean de la propia—,
para lograr avanzar hacia una mejor situa-
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cion como ciudadanos, tratando de hacernos
cargo de las nuevas problematicas y dificul-
tades nacientes, enfocando nuestra mirada
en ellas sin tratar de obviarlas.

M. de los Angeles Pérez del Amo
(Universidad Complutense de Madrid)
https://orcid.org/0000-0002-1938-9058

ALMAZAN GOMEZ, Adrian. (2021). Técnica y tecnologia. Cémo conversar con un tec-

noldfilo. Madrid: Taugenit Editorial.

Nos encontramos ante la edicién en
castellano del libro Técnica y Tecnologia.
Como conversar con un tecnoldfilo, publi-
cado en abril por la incipiente editorial de
pensamiento y filosoffa Taugenit y vendido
a un precio mas que razonable (aproximada-
mente 16 euros). Su autor, Adrian Almazan,
es licenciado en Fisica, Master en Fisica
de la Materia Condensada y Master en Cri-
tica y Argumentacion Filosoéfica por la Uni-
versidad Auténoma de Madrid. Asimismo,
obtuvo el titulo de Doctor en Filosofia por
la misma Universidad, con una tesis doctoral
titulada Técnica y autonomia. Una reflexion
filosdfica sobre la no neutralidad de la téc-
nica desde la obra de Cornelius Castoriadis
(Almazéan, 2018), en la que ya anticipaba
algunas de las reflexiones que hoy pone
encima de la mesa. La edicién, que consta
de un prélogo escrito por Jorge Riechmann
y un epilogo a cargo de Andoni Alonso, esta
a grandes rasgos muy cuidada, salvo algunas
erratas razonables que se pueden hallar en la
pagina 111 (en la que se escribe “las técnicas
siempre podrdn tendrdn’ consecuencias”),
en la pagina 112 (en la que aparecen dos
puntos suspensivos en lugar de tres) y en

1 Lacursiva es mia.

la pagina 130 (en la que se escribe “para al
creyente” en lugar de “para el creyente”).
Entrando propiamente en el contenido
de la obra, hemos de atender primeramente
al estilo y tono para después apuntar las
claves mds resefiables del texto. En nuestra
opinidn, el presente libro, sin ser en ningtin
momento superficial, es relativamente acce-
sible para cualquier lector: tanto para aquel
que ya estd familiarizado con la temadtica y
la jerga del discurso de la filosofia de la tec-
nologia como para el que sea la primera vez
que se encuentra con esta problematica. Esto
es algo que puede comprobarse si se atiende
al aparataje de las notas a pie de pagina: éste
no solo nos muestra el gran manejo del autor
de los temas sobre los que estd opinando,
sino que cumplen la funcién de remitirnos
a los lugares a los que deberiamos acudir
si tuviésemos interés en seguir indagando
en ellos. Tienen, pues, una clara intencién
pedagdgica que, pese a que en no pocas
ocasiones brille por su ausencia, es siem-
pre de agradecer. Podrian ponerse muchos
ejemplos, pero quizd uno de los mejores
sea la enumeracion de autores que comen-
zaron a poner en entredicho el imaginario
del progreso en la Primera Guerra Mundial
(Almazan, 2021, pag. 90), o directamente
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a criticarlo con toda dureza a partir de la
Segunda (Almazan, 2021, pag. 93).

Ademads de ello, el aparataje de notas a
pie de pdgina vendria a cumplir otra funcién
fundamental, que también es pedagdgica: a
saber, aclarar los términos centrales del libro
con los que el autor se compromete. Esto
vendria a ocurrir desde los mismos comien-
zos del texto, cuando el autor establece la
distincién conceptual que le va a permi-
tir hacer su particular critica al capitalismo
a través de una critica de sus tecnologias:
aquella que distingue entre técnica y tecno-
logia (Almazén, 2021, pag. 15).

El presente libro puede ser visto, en fin,
como una pequeia pildora en la que el pro-
fesor Adridn Almazan nos plantea y critica
de manera clara y concisa una problemaética
muy compleja: el papel que desempeia la
fe irracional en las tecnologias a la hora
de pensar los problemas socioecolégicos
de nuestro tiempo. Desde el punto de vista
metodoldgico, el texto estd planteado como
una conversacion con un tecnoléfilo (que
vendria a representar a aquellas personas
que idolatran la técnica, como mds adelante
detallaremos) en la que se debaten cuatro
tépicos que, desgraciadamente, alin siguen
formando parte de nuestro imaginario.
Serdn, pues, estos cuatro tépicos los que
estructuren el libro en forma de capitulo, y
son los que siguen: en primer lugar, “siem-
pre ha habido tecnologia y siempre la habra
porque es lo que nos hace humanos” (de la
pagina 15 a la pagina 37); en segundo lugar,
“no se puede luchar contra el progreso” (de
la pagina 39 a la pagina 88); en tercer lugar,
“las tecnologias no son buenas ni malas, lo
importante es cémo las utilicemos”(de la
pagina 89 a la pdgina 119); y, por ultimo,
“sélo la tecnologia puede sacarnos del lio
en el que la tecnologia nos ha metido”(de
la pagina 121 a la pagina 151). Estos cuatro
capitulos estdn destinados a refutar, pues, los
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mencionados lugares comunes en los que se
suele caer (incluso hoy, en un momento en
el que nos encontramos al borde del colapso
ecoldgico-social) a la hora de pensar estas
cuestiones.

Conviene, en lo que sigue del texto,
desarrollar brevemente desde dénde trata
el profesor Almazan de contestar y criticar
a nuestro objetor tecno-optimista o tecno-
16filo. Antes de ello, empero, resefiaremos
brevemente cudles son los principales gru-
pos de oposicién contra los que piensa, ya
que, como ocurre con el Ser de Aristételes,
el tecno-optimismo se dice y se ha dicho de
muchas maneras.

El primer grupo de oposicién seria el ya
mencionado objetor ficticio con el que “se
conversa” a lo largo de todo el libro. Este
es transversal a toda la obra y no puede ser
directamente equiparado con ningin grupo
ideolégico o intelectual. Este primer objetor
podra, pues, ser encarnado por cualquiera
que defienda las cuatro objeciones princi-
pales que estructuran el libro. Y, como es
bien sabido, esta posibilidad se convierte
en un factum en nuestro presente: no serd
dificil, pues, hallarse con personajes publi-
cos 0 gente corriente que represente a la
perfecciéon la ideologia que el profesor
Almazan trata de refutar. Ello se debe a
que el tecno-optimismo subyacente a las
cuatro proposiciones que vertebran el libro
pertenece a una corriente de pensamiento
(mds que corriente, cabria hablar, como nos
propone su autor, en clara comunién con
su maitre-a-penser, Cornelius Castoriadis,
de imaginario?) que ha imperado de forma
intermitente y parcial a lo largo de varios
siglos, aunque haya hecho su acto de presen-
cia con toda su fuerza y completitud a partir

2 Castoriadis desarrolla este pensamiento en su obra
L’institution imaginaire de la société. Castoriadis,
C. (2006), L’institution imaginaire de la société,
Paris: Editions du Seuil.
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del siglo XIX: el imaginario del progreso,
teflido normalmente en nuestros dias de un
discurso desarrollista promovido por el esta-
blishment econémico. Los prejuicios sobre
la tecnologia que en el libro se nos pre-
sentan se encuentran, pues, profundamente
arraigados en nuestra cultura, lo cual con-
vierte al libro de Almazén en una buena caja
de herramientas para ayudar a contestarlos
cuando nos los encontremos y exorcizarlos
de nosotros mismos.

Pues bien, a este primer tecnol6filo fic-
ticio conviene sumarle dos grupos (ahora sf,
concretos y directamente rastreables) que
también vendrian a representar un elemento
de oposicion explicito por parte de Adridn
Almazén. En efecto: al contrario de lo que
ocurria en aquél, en éstos se pueden dar
nombres y apellidos, ya que apuntan a gru-
pos intelectuales y politicos que siguen exis-
tiendo en nuestro presente. El primer grupo
vendriamos a encontrarnos a Marx, pero
sobre todo algunos de sus “-ismos”. Aun-
que podamos titubear al hacer afirmaciones
de indole marxiano, lo que no cabe duda,
en opinién de Almazén, es que para buena
parte del marxismo la revolucién consistié
en despojar de los medios de produccion a
los capitalistas para entregarlos a la clase
trabajadora. Lo unico que se debia hacer,
pues, era gestionar mejor de lo que lo hacian
los capitalistas las tecnologias existentes.
Estas, en ninglin momento, fueron puestas
en cuestion, extendiendo de esta manera la
idea de su neutralidad a una clase (la tra-
bajadora) que previamente no la tenia. El
marxismo, pues, contribuyé activamente a
democratizar, extender y promover el dis-
curso desarrollista del que a dia de hoy atin
padecemos sus consecuencias (Almazdn,
2021, pag. 68). No es banal, cabe afiadir,
que fuera de las filas del marxismo, en el
presente, como ocurre con Arias-Maldonado
y otros intelectuales tecnéfilos (Almazan,
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2021, pag. 123) se siga pensando que nues-
tro problema con los desastres ocasionados
por la tecnologia sea de gestién y no de base.

El segundo grupo seria mds reciente, y
podria ser rotulado, en opinién de Alma-
zan, como “la reflexién de la tecnologia
ingenieril” (Almazéan, 2021, pag. 94). Bajo
su paraguas se hallarfan los filésofos de
la tecnologia de la corriente mds analitica,
cuyo maximo y mads refinado representante
es Gilbert Simondon (Almazan, 2021, pag.
95), siendo su obra mas notoria El modo de
existencia de los objetos técnicos’. Simon-
don vendria a ser el autor que plantearia de
forma mas elocuente y fina una ontologia de
los objetos técnicos, superando, en opinién
del profesor Almazén, a Peter Engelmeier o
Ernst Kapp, quienes claramente exhiben los
prejuicios sobre la neutralidad de la técnica
a los que el texto que resefiamos se va a
oponer. En efecto: frente a éstos, aquél ven-
dria a reconocer, por ejemplo, la importancia
del entorno para dar cuenta de las técnicas.
Esto, sin embargo, seria insuficiente, ya que
éste lo serfa de manera secundaria. Ade-
mds, desde el punto de vista de Simondon
el objeto técnico poseeria algo asi como un
impulso irrefrenable a desarrollarse al mar-
gen de la sociedad y los seres humanos en
los que se inserta, algo que es inaceptable
para Almazan. Los filésofos de la tecnologia
analiticos serian, en fin, todos ellos, adalides
de la ideologia de la neutralidad.

Tras esbozar en lineas generales los
principales objetores tecno-optimistas con-
tra los que el autor piensa, se pasard ahora
a exponer las coordenadas en las que éste
se sitda (esto es, desde dénde piensa). Para
ello, habremos de atender a varias cues-
tiones que son clave para comprender su
pensamiento. En primer lugar, para respon-

3 Simondon, G. (2007), El modo de existencia de los
objetos técnicos, Buenos Aires: Prometeo Libros.
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der tanto al objetor ficticio general como
a algunas de las formas mds refinadas de
asumir la no neutralidad de la técnica Alma-
zén atiende a una postura naturalista. En
este sentido, su postura intelectual se veria
atravesada por una concepcion de la filoso-
fia en continuo didlogo con las ciencias (en
este caso concreto dialoga con la biologia, la
paleontologia, la economia e, incluso, la his-
toria). Desde este punto de vista, la reflexion
sobre las tecnologias no podria ser entendida
sin atender a saberes como la biologia, por
ejemplo, que nos ensefia que las diferencias
que nos separan del resto de seres no son
ontolégicas sino de grado.

La segunda clave del pensamiento del
autor, crucial para entender la perspectiva
que adopta al acercarse a la problemadtica
de la tecnologia, es la sensibilidad histérica.
En comunién con su postura naturalista, es
preciso atender a la aguda sensibilidad histé-
rica que es transversal a los argumentos que
se presentan en la obra, aunque en algunos
momentos haga mds acto de presencia que
en otros. El profesor Almazan trata de hacer
la ardua tarea de rastrear de dénde vienen
los prejuicios a los que va a contestar en
su libro. O, con otras palabras, cdmo se ha
conformado ese imaginario del progreso al
que ya hemos hecho alusién. Esto le lleva a
mirar tres hitos fundamentales: una determi-
nada historia del cristianismo, la revolucién
cientifica y la ilustracién (Almazan, 2021,
pp- 46, 50, 58). Todo ello sin caer en ningtin
momento en determinismos de tipo histé-
rico: no son pocos los tramos del texto en
los que nos advierte de las contingencias de
su relato, asi como de las resistencias a las
hegemonias que siempre han existido.

Ahora bien, como el propio Almazin
dice, su postura no se queda en un mero
didlogo con distintos resultados cientificos
ni en una exposiciéon de los hechos histé-
ricos mas relevantes para dar cuenta de la
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idolatria reinante a la tecnologia. En su opi-
nién, pese a los riesgos que ello entrafia
(solo hay que ver, nos dice, la podredumbre
del pensamiento de Heidegger en torno a
la técnica) (Almazdn, 2021, pag. 101), es
necesario acudir a la ontologia. Una onto-
logia, eso si, que frente a los filésofos de la
tecnologia analiticos ya mencionados, sea
acorde con el naturalismo y la sensibilidad
histérica con la que Almazdn hemos visto
que se compromete: en resumen, una onto-
logia sociohistdrica. Asi, el autor hace un
breve trabajo del concepto en el capitulo
II, que, de nuevo, nos remite a su tesis
doctoral, y del que resulta un compromiso
con la distincién entre objeto técnico (el
propio objeto en su materialidad) y conjunto
técnico (que abarca desde los diferentes usos
del objeto técnico hasta los valores, relacio-
nes simbdlicas, politicas y sociales que le
son concomitantes).

Las tres caracteristicas que hemos
empleado para explicar su pensamiento han
de ser pasadas por el tamiz de algo que
nos parece fundamental. Al comienzo de
esta resefia hemos expuesto que el presente
libro no ha de verse como un mero trabajo
académico mds (algo a lo que hace alusién
también Jorge Riechmann en el prélogo)
(Almazén, 2021, pag. 12). Ello se debe a que
Adrian Almazén encarna el papel de intelec-
tual con pretensiones no solo de analizar o
incluso criticar eidéticamente el mundo, sino
de transformarlo efectivamente. En este sen-
tido, el presente texto ha de verse como una
instancia mds de un compromiso férreo que
tiene el autor con su presente. Esto es algo
que puede ser comprobado si se atiende a la
ultima parte de la obra, en la que el autor nos
sugiere una serie de caminos que habremos
de hacer y transitar para vivir acorde con
una visién mds realista y menos opresora
de las técnicas (Almazén, 2021, pag. 121).
Técnica y tecnologia seria, habida cuenta de
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ello, un texto no sélo para ser pensado, sino
también para ser actuado.
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HELMER, Etienne (2019). Platon: Ménexéne. Introduction, nouvelle traduction (texte grec
en regard) et commentaire par E. Helmer. Paris: Vrin, 184 pp.

El Menéxeno es una breve obra de cufio
platénico —ocupa 16 péginas de la edicion
de Stephanus—, cuya singularidad y cardcter
enigmadtico resultan mds que evidentes. De
entrada, a diferencia de lo que ocurre en la
mayoria de didlogos platénicos, la parte dia-
logada se limita a un prélogo (234a-236d) y
un epilogo (249d-e) muy breves. Ademds, el
resto de la obra (236d-249d), su parte cen-
tral, estd constituida por una oracién ftinebre
(epitaphios logos) entonada por Sdcrates,
pero atribuida a Aspasia de Mileto. Segun
Socrates, el género de las oraciones fine-
bres no requiere mucho ingenio y no es
importante quién sea el orador en concreto
(235d), ya que en tales oraciones imperan
los tépicos y el refrito. En esa misma linea,
el fildsofo comenta que el discurso de Aspa-
sia que va a presentarle a su interlocutor
Menéxeno estd compuesto, por un lado, a
partir de lo que en el marco del epitaphios
logos es necesario decir siempre y, por otro,
zurciendo algunos pasajes desechados de un
discurso que la de Mileto compuso tiempo
atrds para Pericles (236b). Se trata, pues, de

una obra poco dialogada, en la que el dis-
curso central es atribuido a una maestra de
retdrica, y en la que las brevisimas partes en
las que hay interaccién no ofrecen certezas
acerca de cudl es la intencién de Sdcrates al
entonar un discurso de este género.

El Menéxeno se presenta asi, en buena
medida, como un enigma que el lector debe
resolver y que no resulta en modo alguno
evidente. Cabria preguntarse, de entrada,
si el discurso es realmente de cosecha de
Aspasia o si Socrates, como en otros didlo-
gos, atribuye a terceros discursos propios.
Ademads, independientemente de cudl sea la
respuesta a la cuestién anterior, habria que
dirimir si cuanto se promulga en la oracién
goza del benepldcito socrético o si, por el
contrario, se trata de una parodia imitativa en
la que se ridiculiza desde el punto de vista
del fil6sofo la prictica de la oracién flinebre
potenciada por la democracia ateniense. Si
algo estd fuera de dudas es que la cuestién
estd lejos de ser clara; prueba de ello, la
obra ha sido interpretada desde antiguo de
forma muy variada, existiendo al menos tres
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interpretaciones principales: 1) para algunos,
las palabras de Sdcrates son serias, esto es,
deben entenderse al pie de la letra, puesto
que el objetivo platénico seria hacer frente a
los rétores de su época, ofreciendo un epita-
phios logos adecuado y que compita con el
de aquéllos mediante la transmisién de unos
valores politicos y educativos apropiados; 2)
para otros, por el contrario, el didlogo tendria
una naturaleza eminentemente parodica o
irdnica, cuyo objetivo seria ridiculizar tanto
el género de la oracién fiinebre como la ret6-
rica democratica, mostrando sus peligros y
su cardcter mistificador, a los que habria que
contraponer un modelo discursivo y politico
netamente diferentes, a saber, el regido por
la dialéctica; 3) todavia otros han propuesto
un enfoque intermedio que combina los dos
anteriores, al considerar que la mayor parte
del didlogo y del discurso es parddica, pero
que su final (2483-249c¢), en cambio, trans-
mite contenidos politicos y educativos serios,
acordes con el pensamiento politico platé-
nico (p. 8-9).

Ante la complejidad que entrafia su inter-
pretacion, para abordar la lectura con mayo-
res garantias resulta fundamental apoyarse
en una buena ediciéon comentada que ofrezca
un cuadro general del didlogo, asi como las
principales hipétesis hermenéuticas. Preci-
samente, éste es el caso de la reciente edi-
cion francesa del Menéxeno publicada en el
2019 por el profesor Etienne Helmer en la
editorial Vrin, de la que en lo sucesivo ofre-
ceré una breve resefia, en la que destacaré
algunas de sus muchas virtudes.

La edicién de la que doy cuenta estd
compuesta por cuatro partes. En primer
lugar, se ofrece una breve pero completa
introduccién (p. 7-16), en la que el autor
presenta el didlogo y los personajes, se
seflalan las principales particularidades de
la obra y los elementos comunes respecto al
resto de didlogos, se indican los problemas
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hermenéuticos fundamentales, asi como las
principales propuestas de lectura, afiadiendo
ademds su original interpretacién y poniendo
de relieve que Platon disefia la obra haciendo
que algunos elementos resulten ambivalen-
tes para que la interpretacion quede abierta
y sea tarea del lector reflexionar sobre lo
expuesto. En segundo lugar, el profesor Hel-
mer ofrece el texto original griego, asi como
su traduccién francesa (p. 17-79). El texto
original recoge la edicién de John Burnet,
aunque con algunas modificaciones indica-
das en nota a pie de pégina; la traduccién
francesa sigue fielmente al original y ofrece
ademds una serie de valiosas notas al pie, ora
a fin de recoger informacion relevante que
la traduccién no puede plasmar, ora a fin de
introducir informacion histérica o lingiiistica
importante para entender mejor un pasaje
concreto. El plato fuerte llega en tercer lugar,
en el que el lector tiene acceso a un sugerente
y pormenorizado comentario del didlogo (p.
71-173), del que a continuacién ofrezco mds
detalles. Por dltimo, en cuarto lugar se ofrece
una valiosa lista de referencias bibliografi-
cas puesta al dia y ordenada en funcién de
diversos aspectos, como el contenido o las
interpretaciones suscritas (p. 175-180).

Una vez ofrecida la descripcién general
del libro, conviene detenerse en su seccion
mds extensa y pormenorizada, el comenta-
rio, en el que el autor analiza con esmero
y pasaje a pasaje el conjunto del didlogo.
Ademas de discutir acerca de los principales
temas tratados en la obra, el autor explica
cudles han sido las interpretaciones principa-
les y ofrece su propia lectura con rigor y ori-
ginalidad, estableciendo para ello en muchos
casos valiosos paralelismos con otras obras,
como la Apologia, el Gorgias o la Repiiblica.
Una resefia no es el sitio para desgranar uno
por uno los distintos puntos del comentario,
pero si que quisiera recoger dos de las cues-
tiones que a mi juicio resultan claves por su
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originalidad y por su cardcter inspirador a la
hora de elucidar esta obra asi como algunas
pautas generales de la escritura platonica:

a) Ante la singularidad de este didlogo,
en el que no es evidente qué pro-
posito persigue Platén al disefiar un
texto en el que su parte central y
mds extensa constituye un epitaphios
logos que Socrates atribuye a Aspa-
sia, resulta capital explicar cudles
son las principales posibilidades de
lectura y sefialar la mayor o menor
verosimilitud de cada una. Segiin
indiqué previamente, a lo largo de la
historia han imperado tres hipdtesis
de lectura: a) sobre todo en la anti-
gliedad —aunque todavia hoy hay
intérpretes que suscriben esta tesis—
y fruto de una dptica poco atenta a
los componentes dramdticos de la
obra, algunos intérpretes considera-
ron que la oracién finebre constituia
un intento serio de transmitir valores
civicos y educativos positivos, y de
rivalizar con los rétores de su tiempo
y el sistema democrdtico que los
impulsaba. Asi, Socrates mostraria
mediante su discurso que es posi-
ble hacer uso de dicho género para
transmitir una ensefianza valiosa,
distinta de la promulgada de facto
por la retérica democrética. En con-
sonancia con esta lectura, el segundo
subtitulo con el que han llegado los
manuscritos medievales de esta obra
es “ético” y no “retérico” (p. 8, n. 2).
Sin embargo, principalmente a partir
del siglo XIX y fruto de lecturas mas
atentas al componente performativo
que engloba la conversacién, nume-
rosos autores han interpretado que
la oracion es claramente parddica y
que en ella se ridiculizan toda una
serie de mistificaciones y exageracio-
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nes de la retérica democrética de la
época; asi, el Menéxeno constituiria
un apéndice del Gorgias, que ser-
virfa para ridiculizar una expresién
concreta de la retdrica criticada por
Platén y que constituiria la alteridad
absoluta o el polo opuesto al tipo de
discurso y de retérica que €l pro-
pone. Tritase ésta de una interpreta-
cion verosimil, entre otros motivos,
debido a la incongruencia de lo
manifestado en el discurso respecto
a ciertas tesis sostenidas recurrente-
mente por Sdcrates a lo largo del cor-
pus, pero también a causa del pasaje
234c-235¢c del Menéxeno, en el que
Sécrates critica con dureza el género
del epitaphios logos por tratarse de
un tipo de discurso que deforma la
realidad, se basa en la adulacién y
crea una unidad politica inestable.
No obstante, aunque esta perspectiva
resulte verosimil, algunos autores
han considerado que la lectura en
parte no es acertada, ya que al final
del discurso finebre ofrecido por el
fil6sofo, entre 246a y 249c, Sécra-
tes formularfa una serie de tesis que
no resultan contrarias a la propuesta
filoséfica, sino todo lo contrario. En
este sentido, existe una tercera linea
de lectura que, combinando el enfo-
que parddico con el serio, entiende
que el didlogo contiene una dura cri-
tica a los discursos funebres al uso,
pero que, asimismo, la parte final de
la oracién mostraria que es posible
emplear el género de forma seria
para transmitir un mensaje educativa
y politicamente positivo. Esta ultima
lectura tendria la virtud de advertir
que, en realidad, el epitaphios logos
que ofrece Sécrates no constituye la
alteridad absoluta de la propuesta
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platénica, pudiendo hallar en él cier-
tos paralelismos con lo defendido
seriamente por el filésofo en otros
textos. Sin embargo, esta lectura ten-
dria dos problemas principales: por
un lado, segun sefiala Helmer, el pre-
tendido corte entre la parte principal
y la ultima parte de la oracién no
existe, es decir, Socrates no elabora
un corte neto en su discurso de tal
modo que en la parte final deje la
ironia para transmitir tesis platonicas;
por otra, a esta tercera via le pasaria
inadvertido que en la parte final de la
oracién las tesis supuestamente pla-
ténicas se ofrecen deformadas por la
retérica democrdtica y que sucede lo
mismo en el resto de oracién. Preci-
samente, la obra que reseflamos da
cuenta de estas lagunas ofreciendo
una cuarta perspectiva hermenéutica,
que constituye uno de los puntos
mds destacados de la original apor-
tacion de esta edicion. Helmer hace
notar, por un lado, que la oracién
sirve para parodiar el género del epi-
taphios logos y mostrar su caricter
mistificador y espurio, y, por otro,
que el epitaphios logos no constituye
la alteridad absoluta de la filosofia,
sino mas bien, la deformacion de la
misma, su espejo invertido, en el que
toda una serie de tesis platonicas se
desfiguran bajo la lente de la retdrica
democratica. Asi, la oracion flunebre
del Menéxeno resultaria parddica,
pero permitiria al lector no sélo
aprender una enseflanza seria acerca
de dicho género y de la ciudad, sino
también acerca de la propia filosofia:
corresponderia al lector atento captar
correctamente el juego retdrico de
deformacion al que Sécrates somete
algunas tesis platonicas, asi como

b)
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captar que varios procedimientos
filos6ficos —por ejemplo, la divi-
si6n dialéctica— son empleados de
forma espuria. Es decir, esta cuarta
via muestra que, de hecho, Platén
estd haciendo en este didlogo lo que
acostumbra a hacer en tantos otros,
a saber, distinguir claramente el
logos filoséfico de otra serie de dis-
cursos en apariencia similares pero
esencialmente distintos; en este caso
concreto, Platon estaria ofreciendo
un discurso que interpela al lector a
comprender que pese a que la retd-
rica democriética y la retérica filosé-
fica sean dos ficciones que a primera
vista guarden ciertas similitudes,
resultan esencialmente distintas, en
tanto que la segunda estd al servicio
de lo bueno y lo verdadero en la ciu-
dad, mientras que la primera sélo se
mueve por lo que en apariencia es
bueno y verdadero, constituyendo as{
el fantasma, el doble invertido, de la
primera. Frente al epitaphios logos
que el régimen democratico potencia
para modelar unos ciudadanos servi-
les en pos de unos ideales ciegos, el
didlogo filoséfico de Platén poten-
cia, en primer lugar, la discusién viva
acerca de los ideales mds verdaderos
y adecuados para la ciudad; y, en
segundo lugar, un tipo de ficciéon —si
se quiere y evocando la Repiiblica,
una noble mentira— que resulte
beneficiosa para la salud y estabili-
dad de la polis. En definitiva, la pers-
pectiva con la que Helmer comenta el
didlogo deja claro que, aunque en el
didlogo haya mucho de parédico y de
irénico, Platén transmite un mensaje
politico, civico y educativo serio.

El enfoque hermenéutico de Hel-
mer no sélo ofrece claves para la
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correcta comprensiéon de este did-
logo en concreto, sino que da
multiples pistas sobre la estrategia
escritural platénica. Muy sugerente
resulta a este respecto como Helmer
subraya en distintos pasajes que, en
linea con lo expuesto en el parrafo
anterior, el lector debe ser capaz de
separar el grano de la paja, es decir,
debe saber distinguir lo serio y lo
cOmico, asi como la ficcion filoso-
fica y la ficcidn retérica. En conso-
nancia con otras obras, el Menéxeno
estd disefiado de tal forma que reta
al lector a que dialogue con €l y
trate de esclarecerlo; por ello se
evita ofrecer tesis de forma directa
o simple. Frente a la retdrica tradi-
cional y su recurso a topicos mads
o menos manidos que permiten
ganarse mediante la adulacién a un
publico pasivo, el didlogo filoséfico
interpela al lector para que practique
activamente la filosoffa. En ese sen-
tido, no sdlo es interesante la delibe-
rada ambigiiedad del didlogo, en el
que se cotejan el discurso filoséfico
y el retérico mostrando sus apa-
rentes similitudes y sus diferencias
esenciales, sino también la ambigiie-
dad con la que Platén describe todo
lo referente al interlocutor socrético
en este didlogo, Menéxeno. Segun
el autor, Platén construye de forma
deliberada la obra para que haya
cuestiones ambiguas: hay elementos
que permiten interpretar que Mené-
xeno ha aprendido de la conversa-
cién con Sécrates, es decir, que este
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ultimo ha logrado transformar la
mirada de Menéxeno, induciéndolo
a apartarse de su excesivo furor por
la retérica democratica imperante y
a practicar la filosofia; esos mismos
elementos, no obstante, también se
dejan interpretar en sentido opuesto,
sugiriendo que la devocidn inicial de
Menéxeno por la carrera politica al
uso, la retérica tradicional y su ciega
ideologia no se han visto alteradas
un dpice, sino que el joven habria
disfrutado del discurso de Sécrates
igual que lo hace con todas las ora-
ciones funebres, sin percatarse de
forma relevante de la ironia con la
que Socrates ha envuelto la preten-
dida oracién de Aspasia.

En definitiva, el comentario del profe-
sor Helmer ofrece una lectura de gran inte-
rés tanto para el lector novel como para el
experto, en la que se sitda el didlogo en su
contexto, se sefialan los principales temas
tratados asi como los distintos problemas
hermenéuticos y se ofrece una propuesta de
lectura que pone en valor esta obra, mos-
trando que constituye un texto en el que,
pese a que la ironia y la parodia estdn muy
presentes, se discuten cuestiones de mdxima
seriedad y se transmite una serie de conte-
nidos politica y educativamente relevantes,
ademads de definir —como en buena parte de
los didlogos— la filosofia en contraposicién
a otros discursos aparentemente similares
pero esencialmente distintos.

Jonathan Lavilla de Lera
(Universidad del Pais Vasco)
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MATEOS DE MANUEL, V. (2019). El silencio de Salomé. Ensayos coreogrdficos sobre lo
dionisiaco en la modernidad. Madrid: Editorial CSIC, Plaza y Valdés.

La investigacion de Victoria Mateos
de Manuel, El silencio de Salomé. Ensa-
yos coreogrdficos sobre lo dionisiaco en la
modernidad, es el resultado de su tesis doc-
toral, realizada en el Instituto de Filosofia
del CSIC. Este trabajo sobre teoria estética y
politica de la danza se inicia con la particu-
lar historia de un traspiés, que alerta de que
la autora se separa de la filosofia candnica.
En él presenta la danza como «expresion
de lo dionisiaco, es decir, como uno de los
modos posibles de participacién humana en
lo dionisiaco a través del gesto, el ritmo y
el movimiento» (p. 26), pero también como
participe del acto mismo del pensamiento al
situarla no sélo como mero objeto de estu-
dio, sino como «forma o modo de memoria
gestual de la filosofia». (p. 36)

Partiendo de esta hipétesis, el texto pre-
senta la recuperacién y el declive de lo dio-
nisfaco en la modernidad mediante cinco
coreografias, enmarcadas entre mediados
del siglo XIX y mitad del XX. En cada
una de ellas lo dionisiaco adquiere multi-
ples matices, derivados de la variedad de
perspectivas tedricas que la autora adopta,
destacando los estudios nietzscheanos, a los
que contribuye y renueva con una novedosa
interpretacién del concepto de lo dionisiaco,
capital en la obra del fil6sofo alemédn. Los
estudios feministas y de género, y la ico-
nologia y los estudios visuales son otras de
las bases tedricas en las que se cimenta esta
investigacién. De las imbricaciones entre
ambos surge el interés de Mateos en «los
significados sexopoliticos del cuerpo como
parte ineludible del contenido del que una
iconologia ha de hacerse cargo» (p. 35).

La primera de estas coreografias se pre-
senta en el capitulo «Salomé en el contexto

finisecular de la mujer fatal». Este se inicia
poniendo en paralelo la construccién de la
ciudad moderna y diversos procesos que se
producen en ella —la internacionalizacién
y consolidacién del movimiento feminista y
una mayor presencia de la mujer en la vida
publica— con la cristalizacién de un ima-
ginario patriarcal sobre el sujeto femenino,
que desarrollé figuras muy polarizadas: el
angel del hogar frente a la mujer fatal.

Todo ello se refleja en la produccién
artistica del momento, dénde la figura de la
femme fatale va a adquirir gran visibilidad
encarnada en personajes como Salomé, cuya
danza conecta con el furor dionisiaco. Esta
es, junto con Herodias, protagonista de cua-
tro obras literarias: Herodias de Mallarmé
(1865), Herodias de Flaubert (1877), A
contrapelo de Huysmans (1884) y Salomé
de Oscar Wilde (1893), que Mateos revisa
minuciosamente para reflejar la evolucién
en la adquisicién de autonomia de sus pro-
tagonistas. Para ello vuelve sobre varios
conceptos y tedricas feministas que aluden
a la mirada y el lenguaje. Asi las protago-
nistas, en el ultimo de estos relatos, acaban
reapropidndose las metaforas masculinas del
lenguaje que erotizan la realidad y el imagi-
nario de la mujer fatal. Es exactamente este
giro el que realizan diversas bailarinas entre
el siglo XIX y XX, cuando al interpretar el
personaje de Salomé y otras mujeres fatales
consiguen la autonomia en escena, pero tam-
bién, fuera de esta, ya que muchas de ellas
subvirtieron los roles que se les presuponia
en su vida privada y publica.

La autora, en un primer momento,
subraya la capacidad subversiva de la danza
que se estd produciendo, aunque finalmente
ella misma retrocede en esta afirmacion al
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resaltar que el intento de la disciplina de
crear una autonomia sobre el movimiento,
desemboca en una domesticacion del mismo
que limita su vinculacién con el furor dio-
nisfaco. Pero, sobre todo, al poner de mani-
fiesto la rapidez con la que Salomé y las
bailarinas que la encarnaron, que llegaron a
ser un simbolo estético-politico, se precipi-
tan en un rapido declive. Esto desemboca en
la reflexién que cierra el capitulo: ;solo se
permitié la pervivencia del mito de Salomé
mientras este podia ser domesticado por la
mirada masculina?, ;fue abocado al fracaso
en el momento que supuso un peligro para
el orden imperante?

El segundo capitulo, «Nietzsche y los
modos de participacién de lo dionisiaco»,
se sumerge de lleno en la filosoffa del pen-
sador alemdn caracterizada por la dialéctica
Apolo-Dioniso. Desde El Nacimiento de la
Tragedia (1872), donde se hace referencia
a ellos desde la perspectiva del «caric-
ter agonal del binarismo sexual» (p. 117),
dicha dialéctica va evolucionando hasta
convertirlos en clave «ontolégica y esté-
tica» (p. 115).

Nietzsche intentd reconciliar ambos
ordenes al tiempo que, como pensador vita-
lista, se afané en conciliar filosofia y vida.
Para €l la vida era equiparable al éxtasis
baquico en tanto que se experimenta en el
cuerpo. Este éxtasis dionisiaco no puede ser
abordado por el pensamiento filoséfico, que
solo puede volver sobre acontecimientos
pasados o quedarse en la inminencia del
climax, y tampoco expresarse por el len-
guaje, que es una barrera de contencion del
paroxismo o, como dice metaféricamente
Nietzsche en La gaya ciencia (1882), un
modo de «bailar junto al abismo» (p. 129).
La autora expone en esta metdfora una cons-
tante en los escritos del primer Nietzsche:
la busqueda de recursos para acercarse a lo
dionisfaco sin sucumbir del todo a él.
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Sin embargo, estos intentos no resuelven
los problemas que genera el ejercicio de la
filosofia: el drama de la sobreabundancia y
la soledad, y lo insoportable del deseo. Esto
lleva a Nietzsche en Asi hablo Zaratustra
(1883-5) a abandonar definitivamente su
intencioén de filtrar lo dionisfaco mediante
lo apolineo, lo cual genera ciertas contra-
dicciones: este planteamiento obligaria al
filésofo a abandonar su estatus de hombre
que habla y escribe para entregarse al baile,
lo que sitda la danza en las antipodas de
la filosoffa. Sin embargo, la autora parece
sefialar que para Nietzsche danza y pensa-
miento no son opuestos y que podria ser la
danza el lenguaje que finalmente permita al
fil6sofo reconciliar filosofia y vida.

Por ultimo, se aborda la complejidad poli-
sémica que lo dionisfaco adquiere en la obra
del filosofo aleman. Para ello, Mateos vuelve
sobre Asi hablo Zaratustra 'y pone en relaciéon
dos metéforas, la del super hombre como
estrella danzarina (p. 151) y la de «danzar
con los pies del azar» (p. 152), que se refiere
a lo dionisiaco como experiencia religiosa
solitaria de unién metafisica con el cosmos.

El tercer capitulo, «<Aby Warburg, Pha-
tosformel y la ninfa. La desintoxicacion del
dionisismo» se inicia presentando a War-
burg como un nietzscheano contradictorio,
sobre todo en su concepcién de lo dioni-
sfaco. Nietzsche lo consideraba como un
concepto metafisico y generd una dialéctica
en la que los lenguajes de Apolo y Baco
eran excluyentes uno del otro y, por tanto,
el paroxismo no podia ser contenido en una
sola imagen o en el lenguaje, solo en la
danza frenética. Sin embargo, en Warburg
lo dionisiaco pasa de ser una experiencia
metaffsica a estar inscrito en el sujeto y
en el tiempo humano, produciéndose una
psicologizacién del paroxismo. Para él, lo
dionisfaco no solo estd en la danza frené-
tica, sino que se transmite como memoria
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iconogréfica de las pasiones humanas, for-
malizado en otras formas artisticas como la
pintura y la escultura. Esto lo lleva a aunar
los lenguajes de lo apolineo y lo dionisiaco,
considerando al primero el soporte formal
en el que este ultimo pervive.

Warburg denomina a estas imagenes que
contienen lo dionisiaco Pathosformel. La
ninfa es fundamental para la construccién de
este concepto, en especial la ninfa del Rena-
cimiento pues esta encarna lo dionisfaco y
la liberacion de la emocion contenida, al
tiempo que se produce en ella un equilibrio
entre el ethos y el pathos. La autora, hacién-
dose eco de Didi-Huberman, se cuestiona si
esto es solo una estrategia de Warburg para
la domesticacién de lo dionisiaco, y si su
ninfa renacentista solo es una «mujer fatal
adormecida en la forma fésil de sirvienta
complaciente» (p. 231), la representacién
«de lo reprimido bajo la forma fésil del
elemento represor» (p. 231). Esta reflexién
queda reafirmada en su andlisis del proyecto
de Warburg el Atlas Mnemosyne (1929). En
él se recoge un catdlogo de estas Pathos-
formel que permiten acercarse a Dioniso en
una experiencia contemplativa, en la que el
pathos queda filtrado por el ethos y lo dio-
nisfaco domesticado.

Las consecuencias de la formalizacién
de lo dionisiaco en las Pathosformel se
desarrollan en direcciones opuestas: por un
lado, estas permiten que lo dionisfaco pueda
afectarnos no solo desde la inmediatez de la
vivencia, sino en la distancia histdrica, por
el otro, nos hablan de su decadencia mate-
rializada en la ninfa barroca, en la que se
produce un vaciamiento del gesto en pro de
una teatralizacién de las pasiones.

El capitulo cuatro «Bacantes de Saldn.
De la tragedia al drama moderno», se inicia
presentando el nuevo régimen de la mirada
que coloniza todos los dmbitos de la vida.
En relacién con ello la autora recupera
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sabiamente la iconografia de Susana y los
viejos para interpelar al lector como espec-
tador de la obra de arte y, por tanto, como
complice de este nuevo régimen.

El grueso del capitulo se dedica al paso
de la tragedia cldsica al drama moderno y a
la domesticacién de lo dionisiaco, reflejada
en el baile que se convierte en un acto social
para ser mirado. Dicho giro y sus rasgos se
introducen por medio de la comparacién
de Prometeo Encadenado de Esquilo, toda-
via perteneciente a la tragedia griega, Las
Bacantes de Euripides, sefialada por Nietzs-
che como ejemplo de este giro en el propio
género tragico griego y Los dioses en el
exilio (1853) de Heinrich Heine. En esta
ultima, los rasgos que caracterizan este paso
alcanzan su punto dlgido: se pone en duda
el régimen divino de lo dionisiaco que acaba
por incluirse en un régimen psicoanalitico,
los personajes se mueven impulsados por
deseos miserables e impudicos y, sobre todo,
se pone de relieve la perpetuacién del nuevo
régimen de la mirada, que lejos de ser casti-
gada supone la reconfiguracion de la expe-
riencia dionisiaca al servicio de los fisgones.

El capitulo se cierra poniendo aten-
cion en dos nuevas obras teatrales, Casa
de mufiecas (1879) de Henrik Ibsen y La
sefiorita Julia (1888) de August Strindberg.
Estas dan nombre al epigrafe, pues se iden-
tifica a sus protagonistas con bacantes de
salén, cuya danza es ejemplo perfecto de la
domesticacion de lo dionisfaco en la moder-
nidad y reflejo del orden social heteropa-
triarcal y burgués. Mateos genera un hilo
conductor muy sugerente a partir de varios
infinitivos verbales, sobre los que aplica las
teorfas feministas y de clase, para remar-
car la importancia que adquiere la «ges-
tién sexopolitica de los cuerpos» (p. 295)
en el paso de la tragedia el drama moderno:
estas bacantes bailan para complacer; van a
ensayar el baile para adaptarlo a la mirada
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y atemperar todo aquello que en €l excede
los movimientos socialmente codificados —
lo que borra todo rastro de delirio baquico
de la danza—, estas coreografias las van a
aislar en el dmbito privado y remarcar los
roles que se les asigna, asi como aislar a
los personajes que intentan subvertirlos, se
va a estigmatizar, patologizar y anifiar el
comportamiento de las protagonistas que se
sale de las normas sociales, aboliendo su
autonomia.

Lainvestigacion se cierra con «Sociologia
de lo dionisfaco. El ordenamiento de lo
informe en la sociedad de masas», que se
introduce en las coreografias de masas que
surgen de la capitalizacién de lo dionisiaco
y su instrumentalizacién por los totalitaris-
mos. Esto, a partir de la lectura de EI hombre
y lo divino (1973) de Marfa Zambrano, se
pone en relacién con la decadencia de lo tra-
gico, producida por la disolucién progresiva
de lo divino en lo humano y que lleva al ser
humano a quedar despojado de los rasgos de
la resistencia y la mesura, los cuales evitan
que la fuerza estética de lo dionisiaco sea
fagocitada por parte de la industria cultu-
ral y los totalitarismos. Dicha cuestién nos
introduce en los planteamientos tedricos de
Siegfried Kracauer, que pone el foco en la
industrializacién como elemento clave de
la decadencia del espiritu tragico. Esto no
responde ya a la pérdida de lo divino, sino
de lo humano mismo, que queda subsumido
por aquello de lo que alguna vez se valid,
la técnica.

Ademas, Kracauer, en textos como El
ornamento de la masa (1927), se sirve de la
danza para entender la estructura social de
la modernidad y la ordenacién ornamental
de las masas. Este fildsofo pone el punto de
mira sobre las Tiller Girls que, para ocultar
la ideologia, hacen uso de una organizacién
de la masa basada en el placer ornamental.
El baile de las Tiller Girls a primera vista
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elimina cualquier ideologia al centrarse en el
disfrute formal, pero en realidad enmascara
la ideologia capitalista y es instrumentali-
zado por la Industria Cultural. Ademads, de
la estética de estas coreografias se deduce
la concepcidén del cuerpo que se tiene en las
sociedades capitalistas, que solo importa en
tanto que pieza de un engranaje mayor.

El nacionalsocialismo también hizo uso
de la gestion de la masa basada en el placer
ornamental, asi como de otras estrategias
estéticas que quedan reflejadas en los films
Der Triumph des Willens (1935) y Olympia
(1935) de Leni Riefenstahl: utilizacion de la
danza para la estetizacién de la politica, la
presentacién del cuerpo desnudo para exal-
tar la belleza aria, el uso del misticismo y el
arcaismo para dotar al nacionalsocialismo
de una aura de tradicion, la evocacién a lo
dionisiaco a través de tintes festivos y el
intento de separar la masa del caos acercan-
dola a la ordenacién ornamental.

Para concluir, cabe destacar que en el
desarrollo de estos capitulos queda reflejada
la exhaustiva recopilaciéon de referencias,
no solo filosoéficas, sino también a las artes
visuales y escénicas, a la literatura, a la cul-
tura popular mds actual —se hace referencia
al twerking y a las discotecas como nuevo
templo de lo dionisiaco— y, sobre todo, a un
sinfin de coredgrafos, bailarines y corrientes
dancisticas, imposibles de abarcar en esta
resefia. Esta multitud de referencias permite
a la autora generar relatos que se superponen
y que tienen como hilo conductor —ade-
mds de la danza, que es objeto central de
la investigacidon—, conceptos e ideas cuya
aparicién se hace recurrente: las referencias
a la mirada y las relaciones de poder que
se generan en torno a ella, los juegos de
palabras y remisiones al lenguaje, y sobre
todo las ideas y textos de Nietzsche que no
Unicamente aparecen en el capitulo dedicado
a este filgsofo.
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Esto reafirma, como ya menciondbamos
en la revisiéon metodolégica de la investiga-
cion, que Nietzsche es uno de los maximos
referentes para Mateos. Quizds por ello en
los capitulos iniciales deposita tantas espe-
ranzas en la capacidad subversiva de lo
baquico, sobre todo, en su régimen estético.
Sin embargo, la autora no se encierra en una
alabanza ciega de lo dionisiaco, consigue
plasmar con claridad las causas y consecuen-
cias de su decadencia y acaba concluyendo
que constituye un régimen tirdnico, mas atin
si solo nos centramos en su experiencia esté-
tica «complice silenciosa del declive y de la
manipulacién de lo dionisfaco a través de la
instrumentalizacion de sus estructuras» (p.
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397). Por tanto, es necesario interpelar el
régimen de lo dionisiaco desde la filosoffa
politica y la ética aplicada a la accion.

Por tltimo, conviene subrayar que esta
investigacion permite ampliar los horizontes
epistemoldgicos, los marcos tedricos y los
objetos de estudio tanto de la filosoffa como
de los estudios de danza, y se introduce en
un terreno del conocimiento que en Espaifia
todavia se encuentra poco explorado. Todo
ello hace que este libro sea de obligada lec-
tura para aquellos que se adentran en este
campo de estudio.

Blanca Molina Olmos
(Universidad Autonoma de Madrid)

VAZQUEZ GARCIA, F. (2021). Como hacer cosas con Foucault. Instrucciones de uso,

Madrid: Dado Ediciones, 238 pp.

El propésito confesado de este reciente
libro de Francisco Vazquez, uno de los
mejores conocedores de la obra del pensador
de Poitiers, es “ofrecer una guia valida para
orientar al investigador en ciencias sociales
o humanidades en la utilizacién de la meto-
dologia arqueogenealdgica sugerida por
Michel Foucault”. Un método en el que se
unen dos polos: el arqueolégico (andlisis de
las formaciones discursivas) y el genealégico
(que explora los discursos y sus transforma-
ciones afrontdndolos como tecnologias de
poder ejercidas sobre uno mismo y sobre los
otros). Y ese proposito lo realiza mostrando
la instrumentalizacién personal que ha ido
realizando de esta “caja de herramientas” a
lo largo de sus obras en torno a la historia
de la sexualidad en Espaifia. Porque, como
advierte Vazquez, no basta con conocer esta
metodologia o entrenarse en su manejo, sino
que exige conocer la obra de Foucault, la
gestacion y utilizacién de sus herramientas

en sus coordenadas histdricas, y adaptarlas
y ponerlas a prueba criticamente en cada
nueva problematizacion histérica. Por ello,
Viézquez no se limita a mostrar la utilidad
de las herramientas que ha ido modelando
en su “taller filoséfico”, sino que nos ilustra
en su manejo, mediante ejemplos tomados
principalmente de su ultimo trabajo (Pater
Infamis, 2020, Madrid: Cétedra).

Como el propio Francisco Vazquez sefia-
laba en una entrevista (Con-Ciencia Social,
n.° 17, 2013, 117), su puesta a prueba de
la “caja de herramientas” foucaultiana ha
sido siempre desarrollada en su obra en con-
traste y colaboracién con los historiadores.
En los estudios empiricos que ha realizado
sobre problemdticas como la prostitucién,
el homoerotismo o el hermafroditismo en
Espafia, Vazquez ha colaborado con histo-
riadores como Andrés Moreno Mengibar y
Richard Cleminson. Ademds, su recepcion
de la obra de Foucault se realizé desde sus
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comienzos a partir de la historia de la ciencia
(Canguilhem) y la historia social (la Escuela
de los Annales). El descubrimiento de la obra
de Pierre Bourdieu ampli6 esta hibridacion
de la filosofia y las ciencias sociales en su
trabajo, siendo Vazquez uno de los pioneros
en nuestro pais en la aplicacién de la socio-
logia al campo filoséfico espaiiol (La Filo-
sofia espaiiola: herederos y pretendientes.
Una lectura socioldgica, 1963-1990, 2009,
Madrid: Abada).

En la Introduccién del libro, ya se nos
advierte que su intencién no es desentrafiar
el sentido de la obra de Foucault, sino buscar
en ella las huellas, las pistas que podamos
utilizar en el andlisis de probleméticas actua-
les, concretas y locales (como “instancias de
andlisis critico” sin pretensién de globalidad
o universalidad). El andlisis de estas proble-
matizaciones, fragmentarias y rigurosamente
contextualizadas, puede también ayudar a
establecer criterios que permitan distinguir
los malos usos de estas herramientas (como
cuando son puestas al servicio de una coyun-
tura o una causa ya predeterminada, en lugar
de cuestionar las evidencias establecidas). En
este sentido, Vdzquez se detiene en identi-
ficar algunos usos (y abusos) de Foucault,
seflalando distintos “ideales tipo” de los
mismos (usos circunstanciales, heuristicos,
pragmadticos...), que conecta con ejemplos de
investigaciones concretas en marcos histori-
cos diversos. Por ello, ante la cuestion acerca
de si existe una escuela foucaultiana, Vaz-
quez sefiala que la presencia y fecundidad de
la obra de Foucault en distintos campos de
las ciencias sociales muestra el impacto de
un cierto estilo de analisis (sobre el saber, el
poder o el sujeto), mas que una teoria general.

La primera operacion de este estilo de
andlisis arqueogenealdgico que nos propone
el autor seria el de la problematizacion, la
“historia del presente”. Asi, en las pdginas
de Pater Infamis vemos cdmo se delimita y
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construye su objeto de problematizacién, la
figura del “sacerdote pedéfilo” como pro-
blema social de nuestro tiempo. Esta “con-
figuracién histérica rara y singular” se ha
convertido en nuestros dias en un estereotipo
al que se atribuye una identidad especifica y
sobre el que se establecen polémicas cone-
xiones con el pasado. El “pdnico moral”
suscitado por esta figura debe, sefiala Vaz-
quez, ponerse en contraste con la figura del
“sacerdote pederasta” de la Espafia de la Res-
tauracion, o con el “cura sodomita” y “soli-
citante” de la época de la Contrarreforma.
En estas distintas figuras aparecen elementos
heredados, pero combinados con frecuencia
con innovaciones en curso (reflejadas, por
ejemplo, en la distinta percepcién de la impli-
cacién de un menor de edad en tales practicas
o en la constitucién de un tipo concreto de
subjetividad perversa, patoldgica). En este
andlisis, Vazquez sefiala tres cautelas: evitar
banalizar el presente como destino natural del
pasado (interrogarnos mds bien por ‘““su rareza
y emergencia”, su cardcter transformable y
contingente); evitar la tendencia a “buscar
la causa subyacente y transhistérica” de los
acontecimientos, e intentar, por el contrario,
reconstruirlos histéricamente a través de los
conflictos y azarosas circunstancias que lo
hicieron posible; y evitar los juicios morales
y politicos previos sobre lo estudiado, aun-
que desde un compromiso ético y politico de
base que posibilite buscar nuevas formas de
pensar y actuar. De esta forma, en el anali-
sis de problematizaciones como el sacerdote
peddfilo, se trataria de desenredar el “espesor
histérico”, la “multiplicidad de procesos y
temporalidades” que habitan el presente, lo
que permite tomar distancia respecto a “las
representaciones vigentes, plantedndolas de
otro modo”.

La segunda operacion seria el andlisis
de los discursos o arqueologia, mostrar
cémo los regimenes discursivos establecen
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lo que puede ser pensado y practicado en
cada momento. Asi Vizquez muestra, por
ejemplo, que en la Contrarreforma, el acto
de sodomia no era agravado por involucrar a
un menor; o que desde el anticlericalismo de
la Restauracién no se cuestionaba tanto los
ataques contra la infancia vulnerable como
el libertinaje del clero. Estos discursos, ade-
mds, se estructuran segiin ciertas reglas que
“delimitan el mundo presupuesto en el dis-
curso” (desde el degeneracionismo de finales
del siglo XIX, al concepto actual de “trauma
infligido a la victima”), configura nuevos
objetos (desde el “peligro de afeminamiento”
al “ciclo del abuso” como efectos de tales
conductas), nuevos tipos de personalidad (del
“niflo ultrajado” de comienzos del siglo XX
a la “victima resiliente” de la actualidad),
nuevos saberes involucrados (como la Psico-
logia Social o las Neurociencias, entre otras,
que intentan conceptualizar en nuestros dias
la figura del cura peddfilo).

El andlisis arqueoldgico incluye tam-
bién la descripcion de las condiciones de
existencia de los objetos del discurso (ana-
lizando, por ejemplo, la transformacién de
un estilo de habla anterior que remitia a la
“perversion” a otro que nos reenvia en la
actualidad al “abuso sexual a menores”). Si
antes preocupaba especialmente la violencia
fisica de la agresién pederasta (considerada
como atentado al honor y al cuerpo), en la
actualidad esa preocupacion se centra espe-
cialmente en la salud psiquica de los indi-
viduos, afectados bajo la forma del trauma
de personalidad, del miedo de reproducir en
otros lo sufrido, de no saber gestionar los
afectos y emociones. Estas practicas dis-
cursivas generan ademds una divisioén entre
posiciones estigmatizadas (los encubrido-
res del clero pedoéfilo) y otras posiciones
no marcadas (las victimas y sus apoyos),
asi como las redes que las conectan y que
determinan sus identidades subjetivas. Por
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otro lado, la descripcion de las “superfi-
cies de emergencia”, permiten encuadrar el
desarrollo de esas précticas discursivas en
sus emplazamientos institucionales y margi-
nales. La pregunta por los abusos sexuales
a menores aparece asi en ciertos sectores
sociales y pugnas politicas: desde la cruzada
anticlerical (en la configuracién del “sacer-
dote pederasta”) a la critica del patriarcado
(en el caso del “sacerdote pedofilo™).

La descripcion de la relacién de estos
discursos con distintas versiones de los
mundos sociales, a veces en tensién y con-
tradiccidn, determina sus “formas de espe-
cificacion” (los curas pueden ser retratados,
por ejemplo, a la vez como criminales res-
ponsables y como victimas de instituciones
como el celibato); pero a la vez reconoce
regularidades dentro de la heterogeneidad
y contradicciones de esos mundos socia-
les. Es también importante examinar los
“efectos de verdad y prescripcion” de los
discursos, sus intentos de “naturalizar” su
objeto (haciendo, por ejemplo, de la figura
del cura pederasta el resultado de una “dege-
neracién” ligada al ambiente eclesidstico y
a la préctica del celibato) y de reprender y
descalificar unos actos y unos modos de ser
sujetos (las autoridades cémplices, la prensa
oficial), frente a otros que promueve como
sensatos y racionales (los padres responsa-
bles y el pueblo indignado).

La tercera operacién de esta metodologia
es el andlisis de las relaciones de poder o
genealogia, complementaria con la descrip-
ci6én arqueoldgica (a la que afiade la dimen-
si6én histérica) y con la que presenta, segin
Viazquez, sélo “una diferencia de grado y de
énfasis”. El estudio de casos concretos, como
los que se desarrollan en Pater Infamis sobre
“sacerdotes pederastas”, permite recomponer
de forma mads clara las relaciones de poder
(de clase, de género o étnica) que actian
en los mismos. Se tratarfa de “dilucidar las

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 88 (Enero-Abril) 2023



216

lineas de descendencia entre unos estratos
discursivos y otros, apuntando a comprender
nuestra situacién actual”. Pero no para reco-
nocernos en el pasado, sino para que pueda
estimular nuestra capacidad de extraflamiento
respecto al pasado y también a nuestro pre-
sente (seflalando asi también que el futuro
puede ser distinto, abierto y contingente). Asf,
mostrar, a pesar de sus filiaciones, que la
figura del “sacerdote pederasta” y el “sacer-
dote peddfilo” son momentos muy diferen-
tes dentro de la problematizacién del abuso
sexual con menores (y no una evolucién de
“lo mismo”), permite evitar la esencializa-
cion de tales figuras. Ademds, las denuncias
sobre los abusos de sacerdotes sobre meno-
res en la actualidad no permanece ya en los
“pardmetros anticlericales” de comienzos del
siglo XX, no estd preocupada por la infan-
cia en tanto futuro de la “raza”, sino de su
bienestar individual (las victimas de abusos
son actualmente considerados como ‘“‘super-
vivientes” -capaces de “empoderamiento”
y “resiliencia”- y no tanto como “victimas”
marcados por el trauma).

Se debe, ademas, sustituir las explicacio-
nes causales lineales por un andlisis “rizo-
mdtico”, como “el resultado del encuentro
de procesos independientes, heterogéneos,
de distinta procedencia y duracién”. De esta
forma, se puede explicar la actual campafia
contra los sacerdotes pedéfilos como resul-
tado de précticas y discursos muy diversos:
el feminismo, el periodismo de investigacion,
las asociaciones de victimas de abusos, la
influencia de las profesiones terapéuticas...

Pero la genealogia también es la explo-
raciéon del modo en que las personas se
gobiernan a si mismas, modelan su propia
experiencia. En este sentido, en la campafia
periodistica decimondnica contra el abuso
de sacerdotes con menores se apelaba a la
supresion del voto de castidad del clero
catélico (al que se percibia como causante
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de la pérdida del autogobierno, del control
del instinto sexual de los religiosos), con-
tribuyendo también a formar distintos tipos
de identidades (de militancia anticlerical, de
clase obrera y de masculinidad) definidas en
su enfrentamiento a la feminidad del sacer-
dote degenerado. Por otro lado, también se
pretendia actuar sobre la conducta de los
padres (poniendo freno a la intervencién
del sacerdote en el gobierno de las familias,
evitando las escuelas confesionales). En la
actualidad también se intenta modelar la
experiencia de las victimas asesordandolas en
la gestién emocional de su trauma, mediante
el discurso psicoterapéutico.

Pero en toda relacién de poder se crean
sus resistencias. Las campaflas contra los
sacerdotes pederastas, que en la Restaura-
cién se enmarcaba en las guerras culturales
en torno a la escuela, la proteccién de la
infancia y la autonomia de la familia, cred
sus resistencias en los dmbitos de la Igle-
sia y la prensa oficial, que acusaban a esas
campafias de difamatorias, intentando resol-
ver los casos de abusos dentro de la disci-
plina eclesidstica y obstaculizando la accién
judicial. El triunfo de esta reaccién catdlica
quizds contribuy6 a que la Iglesia catdlica
no enfrentara la falta de transparencia y las
deficiencias de su respuesta a las agresiones
amenores en su seno. El andlisis genealégico
debe actuar asi como una”contramemoria”,
que conserve la memoria de esas luchas
en los dmbitos marginales de lo social, en
algunas paginas secundarias de la historia,
porque laten todavia en el presente.

Si nos centramos en el campo filoséfico,
este método arqueogenealdgico muestra una
forma determinada de comprender la tarea
actual y la ensefianza de la filosofia, nos ofrece
sugerencias para “hacer cosas con Foucault”
en las aulas de filosofia. Nos muestra una
alternativa a la corriente hermenéutica basada
en el comentario de textos candnicos de la
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tradicion, centrados en las nociones de autor
y obra, en la exégesis que pretende descifrar
el sentido de la obra. Propone la alternativa,
como sefalaba Foucault, de desarrollar “unos
fragmentos filos6ficos en unos talleres his-
toricos”, modestos estudios de detalle, pro-
blematizaciones delimitadas histéricamente,
para una “ontologia del presente” (antes que
la busqueda de sistemas totalizadores que
pretendan continuar una linea ascendente en
el progreso de la verdad). Cuestiona asi la
idea de una “filosofia perenne”, en busca
de verdades o cuestiones intemporales. Nos
muestra mds bien una pluralidad de formas
de racionalidad, una historizacién radical de
la filosofia y, con ella, del concepto formal de
verdad; a la vez que su politizacion, al sefialar
las conexiones que se anudan entre los dis-
cursos considerados verdaderos y determina-
dos efectos de poder.

También critica la idea de la Filoso-
fia como una tradicién separada de otros
saberes, auténoma y trascendente. Pro-
pone, en fin, hacer de la Filosofia un pen-
sar “impuro”, hibrido, elaborado a partir
de materiales y temaéticas (historia de la
sexualidad, de la locura, del encierro car-
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celario...) extrafos a los objetos habituales
de su tradicion. Se pretende asi romper la
jerarquia de objetos y problemas estipula-
dos en el campo filoséfico, amplidndolos
desde la experiencia cotidiana a los méarge-
nes del saber y las instituciones, acercando-
nos a las grandes preguntas desde objetos
o cuestiones bien delimitados y abordables
mediante las técnicas de la investigacion
empirica. Y, por dltimo, en un necesario
ejercicio de reflexividad, nos invita a tomar
al propio campo filoséfico como un objeto
de investigacion, analizando sus categorias,
instituciones, usos y practicas de ensefianza
(tal como desarrolla la sociologia de la filo-
soffa).

El “taller filoséfico” que se nos muestra
en este libro puede ayudar a proporcionar
herramientas para estimular y continuar esta
otra forma de trabajar en el campo filosé-
fico, de colaborar modestamente a transfor-
mar nuestra capacidad de pensar, de actuar
de otro modo.

José Benito Seoane Cegarra

(Universidad de Cddiz)

NOVELLA SUAREZ, J. (2021). La aventura del pensamiento espaiiol, Madrid: Sindéresis,

166 pp.

En La aventura del pensamiento espa-
fiol, el profesor de filosoffa de la Universi-
dad de Murcia Jorge Novella nos ofrece una
visién panordmica de la tradicién filoséfica
espafiola. El autor afirma en la presentacion
que se trata de “divulgar qué es eso que lla-
mamos pensamiento espafiol”, lo que unido
a la brevedad del libro puede hacernos creer
que estamos ante un trabajo sin grandes pre-
tensiones. Nada mds alejado de la realidad:
la misma lectura constituird una aventura en

la que se sucederan multitud de tradiciones
y puntos de vista en el intento de dar con
una definicién de la filosofia espafiola. De
hecho, la cantidad de referencias exige un
gran esfuerzo de atencion por parte del lec-
tor; el premio serd un excepcional marco de
referencia que le permitird responder a la
invitacion profundizando en aquellas tradi-
ciones que hayan despertado su interés.
Tampoco faltara la reflexion en torno a las
metodologias que permiten entrar con rigor
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en esta historia. Novella discutird diversas
propuestas metodoldgicas, desde el intencio-
nalismo de Skinner a la mds cercada socio-
logia de la filosofia de Francisco Vazquez
y José Luis Moreno, pasando por la histo-
ria conceptual de Koselleck, actualizada en
nuestro contexto por José Luis Villacafias.

Mencioén especial merece el riguroso
andlisis del proceso de institucionalizacién
de la filosoffa en nuestro pais, cuyo origen
sitiia en los ilustrados Forner y Feij6o, y que
logrard su impulso definitivo con la citedra
de Historia de la Filosofia de la Universidad
Central, ocupada por Sanz del Rio en 1854.
Destaca también otras figuras, como la de
Gumersindo Laverde o Menéndez Pelayo,
quien en su Historia de los heterodoxos espa-
fioles (1880-1882) rescat6 del olvido a gran
cantidad de autores y corrientes, aun cuando
el objetivo del dogmatico historiador fuera
denunciar su cardcter herético desde una tra-
montana defensa del pensamiento catélico,
a su juicio, unico verdaderamente castizo.
Estudia Novella también la continuacién de
los discipulos, mds aperturistas, de Menéndez
Pelayo, como Adolfo Bonilla, que iniciarfa
la publicacién del Corpus Sistemdtico de la
Historia de la Filosofia Espaiiola.

Pero la erudicién de Novella no puede
despistarnos respecto al objetivo fundamen-
tal de su libro: la defensa del pensamiento
espafiol. ; En qué sentido?

Lo primero que hay que observar es
que tal defensa no consiste en una apologia
nacionalista. Lo que da unidad al pensa-
miento espafiol es la unidad lingiiistica y,
por lo tanto, su implantaciéon geografica va
mucho mds alld de las fronteras de Espaiia,
incluyendo todo el espacio iberoamericano.

Como la unidad viene dada por la lengua
compartida, Novella prefiere no incluir en
la historia del pensamiento espafiol a auto-
res como Séneca, Averroes o Maimonides.
Estos constituyen sin duda momentos de
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su prehistoria, pero, a su juicio, la historia
s6lo comienza en 1492, con el surgimiento
del espacio iberoamericano y la publicacién
de la Gramdtica en lengua castellana de
Antonio de Nebrija, quien era perfectamente
consciente de que es la lengua lo que da
unidad a una cultura. En todo caso, aque-
llas tradiciones de la prehistoria del pensa-
miento espafiol serdn recuperadas en formas
diversas por las tradiciones estrictamente
histéricas; como observo, por ejemplo, Karl
Alfred Bliiher, para el caso concreto del
senequismo, en Seneca en Esparia (1983).

Pero, entonces, si no se trata de una apo-
logia chovinista, ;por qué el pensamiento
espaiol requiere defensa? ;Es que es posi-
ble poner en duda el valor filoséfico de una
lengua? Este es precisamente el caso: desde
prejuicios inveterados se ha rechazado el
valor filoséfico del espafiol. Recordemos la
payasada del filésofo francés Victor Delbos:
“Pour connaitre la totalité de la philosophie, il
est nécessaire de posséder toutes les langues,
sauf toutefois I’espagnol”. Broma soez epo-
calmente desafortunada si tenemos en cuenta
que es coetdnea con la inauguracién de la
Edad de Plata de la filosofia espafiola, que,
partiendo de la Generacién del 98, continuara
en las proliferas escuelas de Madrid y Barce-
lona, cuyo momento cumbre lo encontramos
en los tiempos de la II Republica.

Pero la necesidad de defensa del pen-
samiento espafiol no emana sélo del pre-
juicio externo, sino que también se explica
por el devenir de la institucién filoséfica en
Espaiia en los afios oscuros de una dictadura
que aplasté o condend al exilio, tanto inte-
rior como exterior, a todo aquel pensamiento
en ebullicion, convirtiendo al tomismo en
filosofia oficial y excluyente en nuestro
pais. Y cuando a partir de los afios sesenta
los nuevos aires aperturistas permitieron,
atin timidamente, el pluralismo, las nuevas
generaciones fueron incapaces de recuperar
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las tradiciones de pensamiento en espafol.
Intentaron, en cambio, revitalizar la filosofia
en nuestro pais desde corrientes fordneas
y dando la espalda a los que habian sido
injustamente silenciados. Con ello, triste-
mente, crecian los que asentian con Delbos
dentro de nuestro propio espacio geogra-
fico. Recuerdo que cuando era alumno en
la licenciatura de filosofia, no faltaban los
profesores, en su mayor parte angléfilos,
que despreciaban entre bromas nuestra tradi-
cion, refiriéndose al chovinismo de los his-
toriadores de una filosofia, la espafiola, que
deberia ser calificada, mas correctamente,
como literatura. Pero he aqui que, con ello,
aquellos profesores, desde su ignorancia
prejuiciosa, apuntaban paraddjicamente a
una de las virtudes mds sobresalientes de la
filosofia espafiola: su capacidad para expre-
sarse en estilos que tradicionalmente no han
sido considerados estrictamente filosoficos,
como el ensayo, la novela, la poesia o el
aforismo. Estilos apropiados para un pensa-
miento de marcado cardcter humanista y que
concibe la filosofia mds como una forma de
vida que como una disciplina académica.
En este sentido, Astrid Melzer-Titel se
referia en Modernitdt des Siidens (2003) a la
actualidad del pensamiento en espafiol, deri-
vada de su recurrencia a patrones de pen-
samiento y estilos premodernos tipicos del
humanismo renacentista. Pero, entonces, si,
como vio Milan Kundera en El arte de la
novela (1986), la modernidad filos6fica de
origen cartesiano constituye una reaccion res-
trictiva frente al aperturismo tendencialmente
relativista encarnado por Montaigne o Cer-
vantes, la falta de arraigo de una tal moder-
nidad en Espafia muestra ahora ventajas a la
hora de afrontar su quiebra. El caracter filosé-
fico de estas aportaciones no puede compren-
derse desde las definiciones estrechas de la
disciplina, sino rastreando su arraigo en una
tradicion mediterrdnea en la que dominaba el
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realismo vitalista y donde la razén no estaba
divorciada aun del sentimiento; una tradicion
que se expresaba en estilos que permitian
captar el cardcter dindmico, circunstancial y
fragmentario del pensar.

Novella explicitard a lo largo del libro
los rasgos mds sobresalientes del pensa-
miento espafiol: los ya mencionados, como
el trasfondo humanista (que naciendo en
Vives y Vitoria, llega hasta el socialismo de
espiritu liberal de Fernando de los Rios o
Julian Besteiro) o la comprension de la filo-
soffa como una forma de vida; o su caracter
préctico, vitalista y realista (el conocimiento
brota del quehacer de la vida). Todo ello
permite responder a la critica de Delbos
sin complejos: mejor hablar de pensamiento
espafiol que de filosofia espafiola.

Novella se refiere también a un marcado
espiritu critico no exento de problemas, en
tanto que ha impulsado cierto adanismo
con tendencia a cortocircuitar la continui-
dad de las tradiciones. El principal pro-
blema de la filosofia en Espafia es que cada
nueva generacioén ha vivido de espaldas a
la anterior. Por ello, como afirmaba Maria
Zambrano en una entrevista de 1988: “en
Espafia ha habido precursores, ha habido
sobre todo eso, pero lo que no ha habido
es continuidad y vigencia, que son las notas
de una tradicién filoséfica”.

A esta tendencia del pensamiento espa-
flol se unen las nefastas consecuencias de
la dictadura. Rota la continuidad, las nuevas
formas fordneas asimiladas (filosofia anali-
tica, existencialismo, estructuralismo, mar-
xismo...), a través de lo que Ferrater 1lamé
“una recepcién sucursalista y académica”,
no lograron incrustarse en nuestro ethos y la
filosofia acabd en las antipodas de lo que tra-
dicionalmente habia sido: una forma de vida.

Para Novella, sélo podemos detener
esta dindmica suicida (que Pedro Cerezo
calific6 como la “miseria de la filoso-
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fia”) recuperando todo aquel pensamiento
injustamente olvidado. Afortunadamente,
las sucesivas ediciones de las obras com-
pletas de los que habian sido silenciados
o expulsados, y el excepcional trabajo de
recuperacién desde asociaciones como la
Asociaciéon de Hispanismo Filoséfico y
estudiosos como José Luis Abelldn o el
propio Cerezo, permiten observar un rena-
cer del pensamiento espafiol.

Queda la duda de si esta nueva dinamica
logrard irrigar una academia estructuralmente
contaminada por los prejuicios de los neopo-
sitivistas angldfilos, quienes, aprovechando
la corriente del imperialismo anglosajon, han
logrado imponer unos estdndares de calidad
estrechos y de corte cientista, altamente noci-
VOs para nuestra rica tradicion.

Reseiias

Pero ya sea en el espacio de la acade-
mia, ya sea fuera de ella, el pensamiento
espafiol ha venido para quedarse. Dialéc-
ticamente, ademds, parece estar logrando
atravesar en muchos casos aquellas tradi-
ciones fordneas asimiladas, dejando atrds
las tendencias inmunolégicas que han
solido caracterizar a nuestra filosofia. Pen-
sar si, desde la propia circunstancia y de
forma abierta, en didlogo con otras tradi-
ciones y corrientes de pensamiento; fre-
nando la tentacién tenebrosa, integrista y
mesidnica de un casticismo que obstaculizé
el proceso de secularizacién y la recepcién
de los saberes cientifico y filoséfico.

Oscar Barroso Ferndndez
(Universidad de Granada)

CASTILLO, R. (2020). Filosofos de paseo. Madrid: Turner.!

El paseo y su ligazén con la filosoffa
recibe una atencién creciente y estd tomando
formas variadas en la produccion bibliogra-
fica de nuestro siglo. Desde las obras mds
divulgativas y best-seller, como Wanderlust
de Solnit (2015), hasta las mds vanguardistas,
como el Walkspaces de Careri (2014), pare-
ciera que la prictica del paseo no se circuns-
cribe ni tampoco ha muerto con el flaneur
del siglo XIX, sino que ha sido una constante
a lo largo de la Historia del Pensamiento.
Asf lo parece defender Ramon del Castillo
en Fildsofos de paseo, recientemente publi-
cado por Turner, demostrando al lector que
la vinculacién entre filosoffa y errancia no se
remite exclusivamente a los peripatéticos; de
hecho, el autor no les dedica ningtin capitulo,

1  Este trabajo ha sido posible gracias a la ayuda pre-
doctoral Severo Ochoa del Principado de Asturias
(AYUDO0029TO1; Ref.: PA-21-PF-BP20-147).

evitando asi caer en una obra basada en topi-
cos. Mas aun, de sus comentarios se deduce,
progresivamente, que la relacién entre ambas
cuestiones es mds profunda e, incluso, inhe-
rente de lo que cabria pensar, como, por lo
demds, ya hubiera intuido Walter Benjamin
(2018b) en sus estudios —Ilos cuales, bien
es sabido, a veces eran mds sugerentes que
estrictamente académicos—.

El profesor no nos propone una direccién,
sino un itinerario. Solo asi podemos entender
la estructura de este libro, pues no necesaria-
mente puede -incluso ni debe- ser leido en
el orden habitual, al igual que ningiin paseo
que se precie obedece a un recorrido precon-
cebido. Pero eso no significa que la seleccién
de autores y temas sea caprichosa, como tra-
taremos de demostrar en las siguientes lineas
-se evidencia, por ejemplo, en la inclusion
del olvidado Fowles-, ni tampoco conven-
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cional -como se ve en la consideracion de
escritores como Walser-. Menos atin que, por
provenir de un declarado amante de la filo-
soffa y del paseo, el andlisis de ambos pierda
la mirada reflexiva: el autor se encarga de
superar diversas mitologias asociadas ya no
solo a la fldnerie, sino también a los grandes
nombres de la Historia de la Filosofia.

Asi, en primer lugar, se nos propone
una mirada renovada al Romanticismo y la
visién que del “paisaje sublime” (Castillo,
2020: 23) tenian sus filésofos caracteristicos.
Este acercamiento es, primero y ante todo,
critico: la construcciéon del paseo roman-
tico siempre pretendia ser “edificante”, pues
quien lo realizaba era -o presumia ser- sujeto
de una superioridad moral que lo debia ale-
jar de todo verdadero azar, concretamente,
de todo peligro anti-estético que ensuciara
su supuesta errancia, por ello alejada de ese
mundanal ruido urbano que el autor se pro-
pone revalorizar y resignificar para nuestro
presente. De este modo, parte de Kant y su
visién del paseo como un ejercicio de aten-
cion al objeto, huyendo de la deambulacién
y, consecuentemente, de su asociada asiste-
maticidad. Una primera prueba esta de que
el acto de filosofar y de pasear se enlazan
en formas que atin deben ser investigadas.
Schelle y Lee, afiade Ramén del Castillo,
heredardn de él esta critica a la gran ciudad,
prefiriendo asi el pequefio jardin: permi-
tia alcanzar dicho ansiado sentimiento de
elevacion, eso si, siempre contenida, nunca
embriagadora ni anuladora de la razén.

Acierta el autor en ver a Hegel como un
critico de tales visiones del jardin y de la
naturaleza en general, pues el hombre ha de
ser el sujeto dominador de la misma, y no a la
inversa, venciendo esa “moda bucdlica” que
Castillo (2020: 35) encuentra ain en Rous-
seau. Esta constatacion, entre otras muchas,
demuestra como el autor, como adelanta-
bamos, se aleja de las lecturas fosilizadas
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de los filosofos tan propias de los libros de
texto y cada vez mds tristemente recurren-
tes en la academia, demostrando que, por
mds que Hegel sea, no cabe duda, el gran
cristalizador del idealismo filoséfico, no por
ello idealiza la naturaleza ni el paseo, como
si hardn, paraddjicamente, otros pensadores
de corte materialista -pensemos de nuevo en
Walter Benjamin, por ejemplo, por mds que
Su marxismo sea, cuanto menos, heterodoxo-.
En este sentido, se relaciona este capitulo
con el séptimo, dedicado a Fowles, pues de
él, amante de los bosques, destaca el autor
(2020: 156) su alejamiento de “las visiones
céandidas de la naturaleza” y cémo veia en el
jardin de los hogares una prueba de la aver-
sién del hombre al caos, a la otredad de la
naturaleza salvaje, que tratamos de encorsetar
y dominar inttilmente entre vallas. No es de
extrafiar, por lo mismo, que Fowles prefiera
las ciudades no lineales, en una critica al
racionalismo exacerbado de ciertas reformas
urbanisticas que quizd si hubieran sido de
hegeliano gusto, pues ni la vida urbana ni la
naturaleza debieran ser -plenamente- plani-
ficables.

Como antesala al paseo-pensamiento
nietzscheanos, reconoce Castillo (2020:
38) en Kierkegaard un paseante urbano de
talante mds irénico, que buscaba recupe-
rar la propia identidad mediante su tem-
poral alienacién en la multitud; quizd sea,
apunta, el “auténtico precursor del fldneur”
y su caso le permite al autor dibujar la que,
como anticipdbamos mds arriba, creemos es
la tesis del ensayo: cémo el acto del paseo,
cuando es tomado sinceramente, determina
un tipo de escritura especifica, fragmentaria,
poética y asistemadtica, alejada pues de la
filosofia mas académica.

De ahi que todo un capitulo esté centrado
en Nietzsche y sus evocadoras imdgenes
sobre el pasear pero, también, en recordar
su recelo de la ciudad y, en general, en cri-
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ticar duramente la posterior mitificacién de
su figura; a veces, podriamos afiadir, bajo
formas tan cercanas al ad hominem que nos
fuerzan a recordar que uno de los objetivos
del autor es el recorrido ludico, a modo de
juego —y eso, ya lo vefa Benjamin (1982),
si es verdadera flanerie—.

Pasa Castillo (2020: 61) a Heidegger vy,
con ello, recupera uno de los caminos perdi-
dos en los estudios sobre el fildsofo aleman:
su resignificacion de la Selva Negra y el
recordatorio de que si el camino, el Weg,
tiene tanta importancia en su filosofia, es por
su relacién intrinseca con el pensamiento,
con los Denkwege. En consonancia con la
errancia, el acto de pensar no tiene un des-
tino predeterminado, sino que consiste en su
propio movimiento, el movimiento del Ser
mismo; al igual que su filosofia, que atn hoy
nos sefiala los claros del bosque sin por ello
decirnos, de una vez y para siempre, a dénde
nos llevan. Quizd podriamos afirmar que la
filosofia y el pasear son, en este sentido, lo
mismo que el arte para Umberto Eco (1994):
obras abiertas. Pero de nuevo, no falta el
matiz critico del autor: la deambulacién hei-
deggeriana tomaba lugar en la naturaleza mds
puramente alemana, de la que €l se alzaba
como guardabosques; y ello en consonancia,
ademads, con su reaccionario catastrofismo
hacia la técnica. No obstante, por rescatar
lo salvable de esta concepcién, la podemos
también reinterpretar, desde nuestro presente,
como una advertencia ante la muerte de la fId-
nerie perpetrada por un urbanismo dominado
por el utilitarismo mds mercantil y capitalista.
No en vano conecta este capitulo con uno
posterior dedicado a Sartre, quien, si bien era
mucho mds urbanita que Heidegger, poseia
una visién a veces kafkiana de los otros y
de ese laberinto que es la sociedad; al tomar
como centro una inextricable libertad, se evi-
dencia la angustia que el francés asociara con
la errancia en una gran ciudad y, en general,
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con esa “soledad en comun” (Castillo, 2020:
132) que afectaria a Roquentin.

Quiz4 esta sea la ligazén con el siguiente
itinerario del ensayo: Adorno. Es importante
en el pensador frankfurtiano su visién de la
naturaleza como una construccion sociohis-
térica y, asi, alejada de ese pensamiento de
lo sublime que encontrdbamos en el primer
capitulo y que asociaba a una actitud bur-
guesa, moralista y narcisista (Castillo, 2020:
95). Técnica y naturaleza, con ello, forman
una falsa dicotomia y, por lo mismo, la ciu-
dad también es un paisaje y la naturaleza,
a su vez, es una construccion. De nuevo,
la urbe se alza como un espacio deshuma-
nizado por obra de la industrializacién y el
capitalismo, que ha convertido cada accién
en un engranaje de maquina. Pasear deviene
un acto automdtico que prioriza la velocidad
y la economia de esfuerzos, y, a pesar de la
multitud, la identidad nunca es colectiva. No
por ello Adorno no amaba el paseo; Ramoén
del Castillo rescata sus textos sobre su infan-
cia en Amorbach, pero también habria cons-
tatado como este lugar cambié siguiendo la
tendencia uniformizadora del capitalismo
urbano. Lo que deja claro el autor es que sus
derivas urbanas demuestran que no solo Ben-
jamin (2018a: 215) captaba la importancia de
los que denominaba “lugares triviales” para
la experiencia contempordnea individual y
colectiva, aunque sea desde una nostalgia y
negatividad mds acusada.

En la parte dedicada a Wittgenstein, el
ensayo se encarga de evitar laimagen roman-
tica de su soledad, angustia, casi locura, que
muchos textos e incluso cierta pelicula se
han encargado de retratar; y asi, nos relata
la vida de un “transetdnte comin” (Castillo,
2020: 118) y nos recuerda cémo, para el
fil6sofo analitico del Tractatus, el lenguaje
mismo era una suerte de ciudad, de labe-
rinto, por mas que, paraddjicamente, y desde
dicha tendencia logicista inicial, le molesta-
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ran sus vericuetos escondidos. Orientarse en
la urbe, saber aplicar las reglas del lenguaje,
parece mds, en su segunda etapa, la de las
Investigaciones filosdficas, un saber con-
vencional, préctico, que un conocimiento
explicito de dichas reglas.

El capitulo final estd dedicado a Wal-
ser, pero comienza citando a Zaoui, quien,
volviendo al flaneur, destaca de esta figura
su “habilidad para estar y no estar en el
mundo” y ese anonimato en la multitud tan
caracteristica del paseante urbano; anoni-
mato, eso si, siempre temporal y destinado
a la “reaparicién”, evidenciando asi cémo la
fldnerie no es un acto -meramente- 0cioso,
sino creativo: permite un mayor autoco-
nocimiento, una construccion activa de la
identidad y, al tiempo, nuevas formas de
resignificar la ciudad e, incluso, la natura-
leza (Castillo, 2020: 185).

Ramén del Castillo, asi, cierra el ensayo
demostrando la vigencia de la figura del fla-
neur, que trasciende los marcos decimond-
nicos baudelairianos y, por lo mismo, sigue
siendo de interés filosofico. A los relatos de
Walser asocia la necesidad de recuperacion
de ciertos textos de Benjamin, mucho menos
citados que sus ya cldsicas Tesis o su consa-
bido andlisis de la obra artistica técnicamente
reproductible, pues atin nos dicen mucho de
las posibilidades de la errancia urbana, tan
peligrada por la crisis sociosanitaria, ciertos
planes urbanisticos y la conciencia de quien
solo se desplaza de A a B por motivos labo-
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rales o consumistas, minimizando asi tiem-
pos y esfuerzos en el transito por esa ciudad
que otrora fuera, por increible que hoy nos
resulte, espacio publico.
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