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On the Intentionality of Shame and Pride*

Sobre la intencionalidad de la vergiienza y el orgullo

Abstract: This paper argues against the widely
held view according to which the main differ-
ence between shame and pride, and the rest of
our emotions — such as fear, hate, surprise, joy
or jealousy — is that the former are necessarily
directed at the self as the intentional object of the
emotion while the latter are typically oriented
towards objects in the world other than the self.
I examine three arguments in favour of this view
and claim that further arguments should be pro-
vided in order to show that shame and pride are
necessarily directed at oneself — the doer —
rather than at an object different from the self —
the deed.

Keywords: subject, object, evaluative properties,
attention.

Recibido: 25/03/2022. Aceptado: 23/06/2022.

MARTA CABRERA™

Resumen: Este articulo cuestiona la concepcion
ampliamente aceptada segun la cual la principal
diferencia entre la vergiienza y el orgullo, y el
resto de nuestras emociones —miedo, odio, sor-
presa, alegria o celos— es que las primeras se
dirigen necesariamente al yo como objeto inten-
cional de la emocién, mientras que las segundas
se encuentran tipicamente orientadas hacia obje-
tos del mundo distintos del yo. Examino tres
argumentos a favor de esta concepcién y sostengo
que el defensor de la misma deberia aportar nue-
vos argumentos que muestren que la verglienza y
el orgullo se dirigen necesariamente a uno mismo
—el agente— y no a un objeto distinto del yo —el
acto.

Palabras clave: sujeto, objeto, propiedades eva-
luativas, atencion.
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8 Marta Cabrera

One of the most common assumptions among philosophers working on emotions is that
there seems to be an important difference between shame and pride, and the rest of our
emotions. According to a widely held view, shame and pride can be distinguished from the
rest of our emotions by virtue of their specific intentionality, in particular by their being
necessarily oriented towards the subject of the emotion (Helm 2001, Zinck 2008, Deonna
and Teroni 2012, Deonna, Rodogno and Teroni 2012, Teroni 2016 and Tietjen 2020). This
is to be contrasted with emotions such as fear, hate, surprise, jealousy, anger, joy or pity,
which are typically oriented towards objects, people, states of affairs and events in the
world other than the self. While this is a view that has become quite widespread among
philosophers working on emotions, I will argue that the way of understanding the reflexivity
of shame and pride it proposes seems problematic. Moreover, I will claim that such view
is exclusively based on deviated forms of shame and pride, which prevents reflection on
paradigmatic normative cases.

In section 1, I will introduce the view according to which shame and pride are necessarily
directed at the subject of the emotion in contrast with the rest of our emotions. In section
2, I will examine “The Correctness Argument” and argue that the criteria that we use to
assess our emotional responses do not allow us to establish that the subject rather than an
object different from the subject is necessarily the intentional object of shame and pride. In
section 3, I will review “The Phenomenological Argument” and argue that subject-focused
cases of shame and pride are not a manifestation of their characteristic reflexivity but rather
deviations from object-focused cases of such emotions. In section 4, I will address “The
Grammatical Argument” and argue that feeling an emotion towards one’s features is not nec-
essarily equivalent to feeling an emotion towards oneself. In section 5, I will conclude that
further arguments should be provided in order to show that shame and pride are necessarily
directed at oneself — the doer — rather than at an object different from the self — the deed. In
addition, I will suggest that a plausible account of the reflexivity of shame and pride should
be able to explain paradigmatic normative cases of such emotions, which are object-focused
rather than subject-focused.

1. The Distinction

Philosophers working on emotions tend to think that there is an important distinction to
be drawn between reflexive and non-reflexive emotions. “In the former class we find emo-
tions such as guilt, shame, pride, embarrassment, and the like. The idea here is that these
emotions are distinctive in virtue of the fact that the subject has an attitude towards herself
when undergoing the emotion” (Deonna and Teroni 2012, 18). While there is an ongoing
debate regarding how best to account for the reflexivity of the different emotions that are
usually classified as reflexive — for instance, on the basis of criteria such as responsibility,
agency, accountability, self-ascription, etc. —, there is a broad consensus with respect to the
idea that shame and pride are reflexive emotions in virtue of their being necessarily directed
at the self as the intentional object of the emotion'. Although each of these emotions is

1 This way of understanding the reflexivity of shame and pride is different from the way in which the reflexivity
of guilt or remorse, for instance, is usually understood. Since the latter emotions cannot intelligibly be oriented

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 94 (Enero-Abril) 2025



On the Intentionality of Shame and Pride 9

related to the self from a different evaluative perspective — in shame, I see myself as unwor-
thy or shameful; in pride, I see myself as praiseworthy — it would seem that, in either case,
“the subject and intentional object of the emotion are identical” (Zinck 2008, 497. See also
Deonna, Rodogno and Teroni 2012, Teroni 2016 and Tietjen 2020)?. While non-reflexive
emotions — such as fear, hate, surprise, jealousy, anger, joy or pity — are typically oriented
towards objects in the world other than the self, shame and pride would seem to be always
directed at the subject who undergoes the emotion:

Non-reflexive felt evaluations are those emotions and desires whose targets are things
in the world (...) By contrast, reflexive felt evaluations are those emotions and desires
that focus on one’s being a certain kind of person (...) pride, in the sense I intend
it here, is a positive evaluation of oneself or one’s character in light of one’s sense
of the kind of person one ought to be. Shame or, more strongly, mortification, is a
negative evaluation of oneself for not living up to one’s sense of who one ought to
be (Helm 2001, 103-4, emphasis in the original).

The idea here is that I am the intentional object of shame not just when I am ashamed
of my big nose, for instance, but also when I feel ashamed due to the lie I have told a friend
of mine. The thing I am ashamed of, in both cases, is myself. Likewise, I am the intentio-
nal object of pride not only when I am proud of being a good mother to my children, for
instance, but also when I proudly contemplate my business. The thing I am proud of, that
is, the object that I represent as something worthy of pride is, in both cases, myself. This is
to be contrasted, as we said, with emotions such as fear, hate, surprise, jealousy, anger, joy,
or pity, which are typically directed at objects that are different from the self. The shared
thought seems to be that the self is not distinctively implicated in these emotions, or, in other
words, that such emotions “do not critically involve the self” (Tracy and Robins 2007, 7).

One could certainly reply that some of these emotions can also be reflexive on some
occasions: I may fear the dog in front of me (non-reflexive fear) but I may also fear myself
because of my impulsive behaviour (reflexive fear), I may hate my annoying neighbour
(non-reflexive hatred) but I may also hate myself for how insecure I am (reflexive hatred),
I may be surprised by a piece of news (non-reflexive surprise) but I may also be surprised
by my ability to quickly pick up a language (reflexive surprise), etc. However, as advocates
of the reflexive/non-reflexive distinction claim, this sort of reflexiveness — in which the self

towards oneself (I cannot feel guilt/remorse of or for myself), philosophers tend to account for their reflexivity
in alternative ways. Since I will only be concerned here with the widespread view that explains the reflexivity
of shame and pride in terms of the subject necessarily being the intentional object of such emotions, I will not
get into the different ways in which we can understand the reflexivity of other emotions that are also thought to
be reflexive.

2 Tietjen claims that “we may define self-reflexive emotions not just with reference to their material object
[oneself] but also with regard to the concerns involved in them” because “theories that one-sidedly focus on the
material object of self-reflexive emotions without reflecting on the concerns involved in them might be badly
incomplete” (2020: 311). In any case, Tietjen assumes that, although this might not be the whole story, shame
and pride are directed at oneself as the intentional object of the emotion. Since this is the idea that I will be
questioning, it will be enough for our purposes that she agrees with the central claim of the view we will be
discussing.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 94 (Enero-Abril) 2025



10 Marta Cabrera

or one of its features is the intentional object of a typically non-reflexive emotion — seems
to be of a contingent kind: it is constitutive of these emotions that they can have the self as
their intentional object, but in the case of shame and pride, the self is the only intentional
object that they can have. Emotions like fear, hate or surprise are not necessarily about the
self: they tend to be directed at people, other living creatures, physical objects, events or
states of affairs that surround us — in which case, they would seem to free us from preoc-
cupation with the self3.

In what follows, I briefly review the need for some arguments in favour of this idea
(Teroni 2016) and argue that the suggested way of distinguishing shame and pride from the
rest of our emotions is subject to some important problems. If the objections I develop in the
coming sections are plausible, the idea that the reflexivity of shame and pride has to do with
the fact that they are necessarily directed at oneself will be in need of further justification.

2. The Correctness Argument (CA)

According to Teroni (2016), shame and pride are necessarily directed at the subject of the
emotion because, in their case, the subject must exemplify the relevant evaluative property
— shamefulness or praiseworthiness — in order for the emotion to be correct. We will hereby
refer to such argument as the Correctness Argument (CA)*.

A reflexive emotion takes the subject who undergoes it as its particular object, and is
correct if and only if the subject exemplifies the evaluative property that constitutes
the formal object of the emotion. A non-reflexive emotion does not abide by the same
requirement: its correctness conditions require that a particular object, distinct from
the subject who undergoes it, exemplify the relevant formal object (Teroni 2016, 5)°.

CA seems to be based on the idea that the identification of the object of an emotion
is linked to the criteria of correctness that allow us to evaluate an emotional response as

3 One could also reply that, just as fear, hate or surprise can be directed at the self or at an object different from
the self, shame and pride might also be oriented towards the self on some occasions — as when I am ashamed of
my nose or proud of being a good mother — while on others, such emotions might be oriented towards objects
that are different from the self. Perhaps, the thought goes, I can be ashamed of the lie 1 have told my friend or
proud of the business 1 have built, and not necessarily ashamed or proud of myself. Although we can intuitively
accept that shame and pride are directed at myself when I am ashamed of my nose or proud of being a good
mother (the same way my reflexive fear or reflexive hatred are oriented towards myself), it is not obvious that
this is so when the shame I feel has to do with the lie I have told my friend or the pride I feel has to do with the
business I have built. That is, it does not seem obvious that, in the latter cases, what I am ashamed of or proud
of is myself. This is roughly the view I will argue for through the arguments that I develop in the following
sections, against the idea that shame and pride are necessarily directed at the self.

4 The labels “The Correctness Argument” (CA) (s. 2.), “The Phenomenological Argument” (PA) (s. 3.) and “The
Grammatical Argument” (GA) (s. 4.) are mine.

5 “Formal objects” of emotions correspond to the evaluative properties that allow us to distinguish between dif-
ferent types of emotion: dangerousness is the formal object of fear, unworthiness or shamefulness is the formal
object of shame, loss is the formal object of sadness, praiseworthiness is the formal object of pride, etc. (Kenny
1963).
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On the Intentionality of Shame and Pride 11

correct or incorrect. According to this idea, the object of an emotion is what sets the cri-
terion for evaluating the subject’s emotional response: my fear of the dark is a correct or
proportional response if the dark merits fear, therefore, the dark is the object of my fear. In
more standard terms, the object of the emotion is what exemplifies (or not, if the emotion
is inadequate) the evaluative property that corresponds to the type of emotion in question.
We can therefore reformulate CA as follows: if the criterion of correctness of an emotion
is provided by the subject and her features, we are dealing with a reflexive emotion, the
correctness criteria for shame and pride are provided by the subject and her features, and
thus they are reflexive emotions®.

It seems clear that CA’s treatment of reflexive emotions easily applies to those cases
where we have already assumed that the subject’s emotion is directed at herself: my shame
for my big nose is correct or proportional if my nose is big (which is a shameful thing) and
the pride I feel for being a good mother is correct if I am, in fact, a good mother (which is
something praiseworthy). Similarly, my fear of my impulsive behaviour is correct if I am an
impulsive person (which makes me dangerous), my hatred of my insecurities is correct if 1
am an insecure person (which is something hateful), and so on’. In other words, in all these
cases, it does seem that we evaluate the subject’s emotional response by looking at the sub-
ject herself and her features — the emotion “is correct if and only if the subject exemplifies
the evaluative property that constitutes the formal object of the emotion” (Teroni 2016, 5).
This means that, in all these cases, the subject is the intentional object of the emotion: she
is ashamed of herself, proud of herself, scared of herself and hates herself, respectively. So
far, CA seems convincing.

What happens, though, when what I am ashamed of is the lie I have told my friend or
what I am proud of is my business? Teroni seems to think that, in these cases, the correctness
of the emotional response is also tied to the subject’s exemplifying the relevant evaluative
property. That is, my shame is correct if I am a shameful person due to the lie I have told
my friend and my pride is correct if I am a praiseworthy person for how I have made my
business prosper. Accordingly, since I exemplify the evaluative properties that are required
in order for my shame and my pride to be correct, I am the intentional object of both emo-
tions. On the other hand, and this is where non-reflexive emotions differ from shame and
pride according to Teroni, the fear I feel towards the dog in front of me and the hatred that
I experience towards my annoying neighbour are correct emotions if, respectively, the dog
is dangerous and my neighbour is a hatefully annoying person. Since the features of the
dog and the neighbour are what allow us to evaluate the correctness or proportionality of
my emotional responses, we can conclude that the dog and my neighbour are the intentional
objects of my fear and hatred.

This apparently clear and easy way of distinguishing shame and pride from the rest of our
emotions is subject, however, to some difficulties. In order to examine these difficulties, we
should first note that when assessing the situation to which an emotion responds (in order to
determine whether the subject’s emotional response is adequate or not) such a situation can

6 I thank an anonymous referee for pressing me to formulate this argument more clearly.

7 1do not agree with the idea that feeling an emotion towards certain features or aspects of oneself implies that
the subject herself is the intentional object of the emotion. For the sake of the argument, however, we will pro-
visionally assume that this is so. This issue will be addressed in section 4.
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be described in many ways and it is not always necessary to make explicit reference to the
evaluative properties of the object of the emotion. For instance, we can say that my fear of
the dog is correct if / am in danger or my hatred of my annoying neighbour is correct if /
have to put up with his conversations every day. In each case, what I analyse in order to see
whether the emotion in question is correct is the subject of the emotion together with cer-
tain aspects related to her. This move, however, does not imply that the subject is the object
of the emotion, that is, it does not imply that we are emotionally responding to ourselves:
although the features of the subject are what allow us to evaluate the emotional response
(if I am not in danger, my fear is not a good response), this is only possible because such
features implicitly refer to the features of the intentional object of the emotion (I am not in
danger if the dog is not dangerous).

I believe Teroni would agree that, although I can assess whether my fear is correct by
observing whether I am in danger or whether my hatred is correct by observing whether I
have to put up with my neighbour every day, the relevant features for assessing such emo-
tional responses are, ultimately, whether the dog is dangerous and whether my neighbour
is annoying. After all, it is the dog and my neighbour that must exemplify the relevant
evaluative property for my emotions to be correct. And this is so because the dog and my
neighbour are the intentional object of my fear and hatred.

Now that we have clarified that the subject’s features can implicitly refer to the features
of the intentional object and that this does not mean that the subject herself is the object to
which her emotion responds, we can look into the difficulties that affect CA. Let us go back,
then, to the case of shame and imagine that, out of self-interest or some deep insecurity, I
have given a friend of mine some false information that will make it extremely hard for her
to pass an important exam. When I think, after a while, about the lie I have told her, I am
overcome with shame: not only it is wrong to lie to a friend, but I am significantly harming
her by not giving her the right information. From my perspective, what I have done to her
is a serious thing. What are the relevant features that allow us to determine whether my
feeling shame in these circumstances is correct or appropriate? It seems clear that shame
is a response to shamefulness or unworthiness. The question is: what is the shameful or
unworthy object to which I am responding and that allows us to assess the proportionality of
my emotional response? As we have seen, according to Teroni, this object is myself: shame
is a response to my own shamefulness. However, it seems that, while we can look at the
subject and her features (as in the case of the dog or my neighbour), we can also look at
the lie itself. Is not the lie, after all, something shameful and unworthy in the face of which
it is appropriate to feel shame? Perhaps, just as we sometimes assess whether my fear of
the dog is appropriate in terms of whether I am in danger because we implicitly refer to the
dangerousness of the dog, when we assess whether the shame I feel is appropriate in terms
of whether I am a shameful person, we are also implicitly referring to the shamefulness of
the lie.

So, in the case of shame, what is shameful — the lie or myself? And, in the case of pride,
what is praiseworthy — my business or myself? A natural answer to these questions is: both.
This is an important difference with respect to the case of fear: standing before something
dangerous puts me in danger, but it does not make me a dangerous person. By contrast, doing
something shameful or praiseworthy makes me a shameful or praiseworthy person. In a way,
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the evaluative property is “transferred” to the agent of the action. Thus, in the case of shame
and pride, we can say that both the act (that is, the deed — lying and building a business)
and the subject (the doer) exemplify the evaluative property in question. But does it follow
from this that the subject is the intentional object of such emotions (since she exemplifies the
evaluative property that is required for her emotion to be correct)? Does it follow from this
that the subject is always responding to herself when feeling shame and not to something
other than herself? Whoever considers that, from what we have said, it does indeed follow
that the subject is the intentional object of shame (and not the lie) would have to provide
some arguments in favour of this idea, for it seems that there are two candidates for the
object of the emotion, since both the shameful lie (the deed) and the shameful subject (the
doer) exemplify the relevant evaluative property.

Given the two candidates for the object of the emotion, one might point out that the lie
has an important priority over the liar: the subject is shameful insofar as she has performed a
shameful act, but not the other way around. What ultimately determines whether the subject
is a shameful person is the lie she has told. So, even if we want to assess the correctness
or proportionality of shame in terms of whether the subject is a shameful person, we will
inevitably have to refer to the lie and its shamefulness. It would seem, therefore, that the
object that ultimately provides us with the criterion for evaluating the emotional response
is the lie. We might conclude, then, that the lie, and not the subject, is the intentional object
of shame. Focusing on the features of the subject seems rather (as in the previous examples
of fear and hatred) an implicit way of referring to the features of the lie.

The ideas presented so far, rather than definitively determining what the object of
reflexive emotions are, suggest that the subject/object division presupposed in this discussion
is quite problematic. The idea that the evaluative property that corresponds to the emotion
we have to assess has to be exemplified by the subject or by an object other than the subject
rests on a rather artificial way of articulating the situation to which the subject’s emotion
responds. As we are seeing through the examples we are examining, evaluative properties
seem to depend both on the subject and on objects other than the subject. The sort of things
we can say about this issue, however, will depend very much on the conception of evaluative
properties to which we are committed. This question is part of a long and complex debate
which we will not go into here®.

3. The Phenomenological Argument (PA)

The following argument turns away from issues of correctness and focuses on the
phenomenological differences that may exist between shame and pride, and non-reflexive

8  For the debate on the relation between emotions and evaluative properties see Wiggins (1987), Goldie (2000),
Dunn (2006), Corbi (2012), Deonna and Teroni (2012) and Tappolet (2016). A related issue we will not go
into either is the asymmetry that appears to exist between the third and the first person in the determination of
the shamefulness or blameworthiness of a deed. Talk of mere correctness — at least in the terms we have been
discussing so far — ignores the fact that someone’s shame or guilt may be a rational, correct and proportional
response to a situation even if, from a third person perspective, we do not think that the subject has done any-
thing shameful or blameworthy. Cases of survivor’s guilt or shame are especially telling in this respect (Corbi
2012).
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emotions, for which reason we will refer to such argument as the Phenomenological Argu-
ment (PA).

The characteristic reflexivity of emotions such as shame and pride, which is mani-
fested in the attention directed at oneself and one’s features, is here [amusement,
admiration, joy, pity, gratitude and compassion] replaced by an attention wholly
directed outside the self () [a]ll these emotions in their normal activities free us from
preoccupation with self (Teroni 2016, 6)°

This idea is very different from the one expressed by CA. In the previous argument, the
aim was to show that, in the case of shame and pride, the subject is the object of the emo-
tion because the subject and her features are what provide the criteria of correctness of the
emotion (as opposed to what happens with non-reflexive emotions). With PA, on the other
hand, the reasoning seems to be as follows: if the subject focuses her attention on herself
and her features when experiencing an emotion, we are dealing with a reflexive emotion;
the subject’s attention is directed towards herself and her features when she feels shame
and pride, and thus they are reflexive emotions. By contrast, when the subject experiences
amusement, joy or pity, her attention is “wholly directed outside the self” (2016, 6), thus
they are non-reflexive emotions.

The idea here is that the fact that the subject tends to focus her attention on herself — and,
more precisely, on how she looks from the point of view of others — when experiencing
shame and pride is indicative that she herself is the object of her emotion in such cases. This
seems to be Teroni’s suggestion when he claims that attention towards oneself is a manifes-
tation of “the characteristic reflexivity of emotions such as shame and pride” (2016, 6). This
claim is based on the assumption that when I feel ashamed of something, my thoughts and
feelings revolve around me — “why did I do this?”, “I am a terrible person”, “I should have
known better”, etc. — while when experiencing fear of the dog or hatred towards my neigh-
bour my attention is typically focused on salient features of the dog (its teeth, claws, etc.) or
my neighbour (the way he speaks, how repetitive he is, etc.). However, is it really the case
that shame and pride are characteristically subject-focused in the way suggested by Teroni?

Contrary to what is presupposed by PA, it seems that those cases in which the subject
of shame or pride focuses on herself and on how she might look from the point of view
of others constitute a very particular kind of case that appears to be a deviation from the
normatively paradigmatic case. In order to illustrate this idea, Moran (2001) introduces the
example of Fred Vincy, one of the main characters of Eliot’s novel Middlemarch, who feels
ashamed after having lost the money he had borrowed from the Garths. In the example
Moran examines, Fred feels sorry for what he has done but, at some point, all he seems
concerned with is how he looks from the point of view of the Garths, rather than with the
harm caused to them. As Moran points out, “[h]is attention to how he is to be esteemed
interferes with reflection on the significance of what he did” (Moran 2001, 189).

9  With the last sentence, Teroni is quoting Shand (1918, 227).
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Curiously enough, his pain in the affair beforehand had consisted almost entirely in
the sense that he must seem dishonourable, and sink in the opinion of the Garths: he
had not occupied himself with the inconvenience and possible injury that his breach
might occasion them, for this exercise of the imagination on other people’s needs is
not common with hopeful young gentlemen. Indeed we are most of us brought up
in the notion that the highest motive for not doing a wrong is something irrespective
of the beings who would suffer the wrong (Eliot 1871, Chapter 24, quoted in Moran
2001, 189).

The point of this example is to show that by focusing his attention on himself, Fred is
neglecting, in an important sense, the object of his emotion'®.

According to this, there seems to be two possible configurations of shame: on the one
hand, we have subject-focused shame — where the subject focuses on how she looks from
the outside — and, on the other, object-focused shame — where the subject focuses on what
she has done and on the harm caused to others. The former constitutes the kind of shame
we tend to censor as an inadequate, narcissistic, insensitive or even fearful response on the
part of the subject: as Eliot’s and Moran’s fragments show, this does not seem to be the
way in which one should respond when one has harmed someone, even if, in many cases,
this is how we normally respond. The normative requirement arises from the fact that, by
focusing exclusively on herself, the subject ceases to acknowledge the significance of what
she has done and distances herself from the harm and the needs of those affected by her
actions. This seems to be the reason why refocusing one’s attention away from oneself and
towards the harm caused is seen by us as an ethical achievement (Corbi 2012). Object-fo-
cused experiences of shame are hence the normatively paradigmatic cases that allow us to
criticise subject-focused cases as deviations.

Turning back to our previous examples, this means that when I feel ashamed of the lie I
have told my friend, I can focus on myself, on what a bad friend I am, on what others will
say of me, etc. (subject-focused shame) or, in contrast, I can focus on my friend, on how
much I have hurt her, on what she may need from me now, etc. (object-focused shame). The
same goes for pride: when I am proud of my business, I can focus on myself, on how great
my achievements are, on how many people must admire me, etc. (subject-focused pride) or,
in contrast, I can focus on the business itself, on how smoothly things work, on how good

10 It should be noted that Moran originally analyses such an example as a case of guilt. However, Eliot’s words are
that Fred’s worry is “that he must seem dishonourable, and sink in the opinion of the Garths” (Eliot 1871, Chap-
ter 24, quoted in Moran 2001, 189, emphasis added). Losing one’s honour is something for which one feels
shame, not guilt, so the reading I suggest seems to be plausible given the way Eliot describes Fred’s thoughts
and feelings. Although for reasons of space I will not be able to dwell on this issue, I acknowledge that more
should be said about the difference between shame and guilt since — according to my arguments — this differ-
ence cannot be that the former is intentionally directed at the self while the latter is intentionally directed at an
object different from the self. As I said in section 1, there is an ongoing debate regarding the criteria that allow
us to classify an emotion as reflexive (responsibility, agency, accountability, self-ascription, etc.). Perhaps, the
difference between shame and guilt lies in the role that accountability plays within these experiences, or in the
kind of failure to which the agent is responding in each case. Although more should clearly be said about this
issue, all I can argue for at this point is the negative conclusion that shame cannot be distinguished from guilt in
virtue of the subject being the intentional object of the emotion.
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the atmosphere among my colleagues is, etc. (object-focused pride). We might even think

that genuine pride is “selfless” .

From all this, it seems that we can conclude that, contrary to PA, cases in which the sub-
ject focuses her attention on herself and on how she looks are of a very specific kind, which
we censure as inappropriate. There seem to be more proportional and adequate forms of
shame and pride in which the subject focuses on the shamefulness or praiseworthiness of her
deed rather than on herself. This brings into question the idea that attention towards oneself
is a manifestation of “the characteristic reflexivity of emotions such as shame and pride”
(Teroni 2016, 6). Such a claim ignores what we have just called proportional and adequate
forms of shame and pride and focuses exclusively on their deviations. This is an important
distinction that we should keep in mind given the fundamental role it plays in the everyday
practices through which we regulate our emotions. Additionally, we can see how CA turns
against PA in this respect: the shamefulness or praiseworthiness of a deed determine that
when the subject focuses on herself, she is turning away from the object of her emotion'?.

Moreover, the idea that the subject’s attention is “wholly directed outside the self” (Ter-
oni 2016, 6) when feeling typically non-reflexive emotions, such as amusement, admiration,
joy, pity, gratitude and compassion does not seem to be correct either. When undergoing
these kinds of emotions the subject can also shift her focus of attention and focus on herself
(Dunn 2006), something that also allows us to distinguish between proportional or dispropor-
tional, adequate or inadequate, narcissistic and non-narcissistic forms of these emotions. This
is something that Teroni himself seems to admit when he introduces the case of someone
who pities another because feeling such emotion triggers a positive image of herself, and
not because she is worried about the other person’s situation. This kind of case, says Teroni,
must be explained in terms of narcissistic personality trait (2016, 7).

To summarise, the assumption that the subject’s attention is directed towards herself
whenever she experiences shame and pride does not seem to be correct. As mentioned, when
this occurs, we are dealing with very specific forms of these emotions. In any case, even
if there is a psychological tendency — which is normatively deviated — to focus on one’s

11 There may be many other configurations beyond completely subject-focused and completely object-focused
shame and pride (Goldie 2000, 17). Our emotions are closely related to our cares and concerns, so it is only
natural that when experiencing an emotion our attention and thoughts occasionally shift back and forth towards
ourselves (see Dunn 2006 and Corbi 2016).

12 Someone may, nevertheless, put forward the following counterexample to the idea that cases of subject-focused
shame are normatively inappropriate: noticing that I am a bad person, I may feel shame and worry about my
character in general, which would not only be an appropriate response but even a virtuous one, since I would be
concerned with improving myself as a person (I thank an anonymous referee for suggesting this counterexam-
ple to me). My response to this objection consists in pointing out that such an emotional response can only be
a morally virtuous one if my concern is connected to the harm caused to others — to improving myself so that /
will not harm them again — and not merely with whether I can be considered a good person. I think that, when
the former is the case, my shame cannot be seen as completely subject-focused for the others are at the center
of my concern: my feelings and my wish to improve is not strictly about me, but rather about them. In any case,
these considerations seem to bring us back to the problem of drawing a clear line between the subject and the
object of an emotion.
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own image when experiencing shame and pride, this does not imply that the subject is the
intentional object of such emotions'.

4. The Grammatical Argument (GA)

The last argument — which we will refer to as the Grammatical Argument (GA) — focuses
on the way we speak about our emotions and the changes in meaning that can take place
when we introduce explicit reflexive components such as “herself”, “myself”, etc.

We commonly report pride or shame episodes by saying such thing as “Mary is proud
of the canvas” or “Mark is ashamed of his big nose”, but these constructions can
easily be completed in the following fashion: “Mary is proud of herself because she
painted this canvas”, “Mark is ashamed of himself because of his big nose”. This rule
does not apply to non-reflexive emotions. (Teroni 2016, 5, emphasis in the original).

According to GA, then, if we can insert an explicit reflexive component in sentences
that refer to emotions without changing the meaning of the sentence, we are dealing with a
reflexive emotion; we can insert an explicit reflexive component in sentences that refer to
shame and pride without changing their meaning — all we do is complete the information
already given —, and thus they are reflexive emotions. In the case of sentences that refer to
non-reflexive emotions, by contrast, the insertion of a reflexive component — if grammatical
at all — does change the meaning of the sentence. As Teroni points out, getting upset at a
comment that someone has made is very different from getting upset at oneself because one’s
naiveté is the reason why the other person made such comment (Teroni 2016, 7).

According to our discussion so far, the case in which Mark is ashamed of his big nose
is different, in a relevant sense, from the case in which Mary is proud of the canvas she
has painted. In the former case, we have assumed that the intentional object of shame is the
subject himself, whereas, in the latter (which is equivalent to the case in which I am proud of
my business), we have pointed out that it is not clear that the subject is the intentional object
of pride (unlike when I am proud of being a good mother — that is, of one of my features).
Someone might say that, for this reason, it is not clear that GA applies to the case where
Mary is proud of her canvas or to the case where I am proud of my business: it is not clear
that what we are proud of is ourselves (for the reasons given in section 2.)

13 The strategy that I have developed in this section can also be applied to another possible argument in favour of
the idea that shame and pride are necessarily directed towards the self (I thank an anonymous referee for point-
ing out such argument to me). One could think that the fact that shame and pride involve action tendencies that
are directed towards oneself shows that such emotions necessarily take the self as their intentional object — for
instance, hiding from the world or exhibiting submissive behaviour in the case of shame, or standing up tall in
the case of pride. These cases, however, seem to be subject-focused examples of shame and pride (although it is
not clear to me why exhibiting submissive behaviour should be thought of as being directed towards oneself).
In more object-focused cases, our action tendencies might be completely different: trying to make up for what
we have done in the case of shame or displaying our work so that everyone can enjoy it in the case of pride, for
instance. In any case, and as I have concluded in section 3, even if there is a tendency to focus on oneself when
experiencing shame and pride, this does not imply that the subject is the intentional object of such emotions.
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Therefore, there does seem to be an important difference between saying that I am proud
of my canvas or my business, on the one hand, and saying that I am proud of myself because
I painted this canvas or because I made this business prosper, on the other. In the latter
cases, rather than the canvas or the business, what I am proud of is some trait or ability of
mine that I consider praiseworthy. In such cases, intuitively, the subject does seem to be the
intentional object of pride'. In the former case, however, the object of pride seems to be
rather the canvas or the business. This becomes more obvious if we notice that we can be
proud of our canvas or our business without necessarily being proud of ourselves.

For these reasons, one might think that the transformation suggested by Teroni does not
work in the case where Mary is proud of the canvas she has painted. However, as we said,
the case in which Mark is ashamed of his big nose is different: since his shame is directed
towards himself and his features, it seems that we can assume that Mark is ashamed of
himself because of his big nose.

Thus far in the paper, we have assumed that experiencing an emotion towards one’s
own features is equivalent to experiencing that emotion towards oneself. We can now see,
however, that just as the subject/object distinction was problematic when we talked about
the criteria of correctness of emotions, neither can we draw a clear line between features
that belong exclusively to the subject and features that are related to objects other than the
subject. Can we really transform “Mark is ashamed of his big nose” into “Mark is ashamed
of himself because of his big nose”? Just as we can be proud of our canvas or our business
without necessarily being proud of ourselves, it seems that we can be ashamed of our nose
without necessarily being ashamed of ourselves: being ashamed of oneself seems much
deeper than feeling shame towards one of our features!>.

This idea, moreover, seems to apply also to the reflexive cases of fear and hatred. Accord-
ing to Teroni, we should be able to transform “I fear my impulsive behaviour” into “I fear
myself for my impulsive behaviour” and “I hate my insecurities” into “I hate myself for my
insecurities” with no relevant changes. But, again, it seems that we can fear our impulsive
behaviour without necessarily fearing ourselves, and we can hate our insecurities without
necessarily hating ourselves — fearing or hating oneself seem much deeper than feeling fear
or hatred towards one of our features.

If this is the case, it seems that we would have to restrict much more what it takes for
an emotion to be directed towards oneself, and this is a question that requires a far more

14 As mentioned in note 9, we have provisionally accepted, for the sake of the argument, that feeling an emotion
towards certain features of oneself implies that the subject herself is the intentional object of the emotion.

15 This seems to be evident if we think about the different impact that being ashamed of a physical trait one has
and dislikes, for instance, and being ashamed of oneself may have on someone’s life. In the first case, the per-
son’s shame might not affect her life in very significant ways: it might just be expressed in the way she tends to
hide the part of her body she is ashamed of with her clothes, for instance, but, otherwise, it might not affect her
overall behaviour and concerns. More importantly, she might not necessarily be ashamed of herself, that is, of
who she is. In the second case, however, the impact of her shame on her life might be of a more substantial kind,
determining her personality and behaviour in such ways as to become an important obstacle for her. Although,
clearly, much more should be said about this contrast — it might be interesting, for instance, to reflect on those
cases in which, due to one’s identification with certain physical standards, one’s shame at certain physical fea-
tures does involve shame at oneself — it is enough for our purposes that feeling shame at oneself does not seem
to be necessarily equivalent to feeling shame at one’s features.
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extensive and deep analysis than the one we intend to carry out here. The conclusion we
draw from the analysis of this last section is that we do not seem to be able to make the
transformations proposed by GA without relevant changes related to the intentional object
of shame and pride.

5. Conclusions

I have tried to show that the proposed arguments do not seem to provide sufficient
grounds for considering that shame and pride are always intentionally directed at the self
while the rest of our emotions are oriented towards objects in the world other than the self.
Firstly, regarding CA, we have seen that there are always two candidates for the object of
shame and pride — the shameful/praiseworthy deed and the shameful/praiseworthy doer
— and that the shamefulness/praiseworthiness of the deed seems to have an important pri-
ority over the shamefulness/praiseworthiness of the doer in determining the correctness or
proportionality of the subject’s emotional response. Secondly, with respect to PA, we have
argued that the object of an emotion need not be the focus of the subject’s attention during
the emotional experience and that, when this is the case, we are faced with a very particular
kind of shame or pride that appears to be a deviation of the normatively paradigmatic case.
Lastly, in relation to GA, we have seen that the insertion of an explicit reflexive component
in sentences that refer to shame or pride does seem to change the meaning of such sentences.
Therefore, it seems that if someone wants to hold on to the idea that the reflexivity of shame
and pride is to be found at the level of their intentional object — in particular, in their being
necessarily directed at the subject of the emotion — they should provide new arguments in
favour of this idea.

More importantly, our discussion suggests that contemporary philosophical research on
shame and pride significantly ignores what we have called paradigmatic normative cases,
that is, cases of shame and pride in which the subject focuses on the object of her emotion
rather than on herself. These cases clearly exist and, as was said before, in certain contexts,
they can be seen as ethical achievements (Moran 2001 and Corbi 2012). The everyday prac-
tices through which we regulate our emotions show that object-focused cases of shame and
pride are especially relevant to us, for we criticise people who fearfully or narcissistically
focus on their own image and neglect the shameful or praiseworthy object to which their
emotion might be responding. Ignoring such cases, as the widespread view we have been
examining here does, however, has led to a view of the reflexivity of shame and pride that,
for all the reasons given above, seems quite implausible. The implausibility of such view,
though, should not be taken to entail that shame and pride should ultimately be considered
analogous to non-reflexive emotions. All I claim is that we seem to be in need of an alter-
native account of the reflexivity of shame and pride that does not claim that such emotions
are necessarily directed at the self as the intentional object of the emotion and that is able
to explain their object-focused cases'c.

16 These conclusions may also have some bearing on the wider field of philosophy of emotion, for instance, on the
debate regarding the continuity among the category of emotion. Authors like Ekman (1991), Griffiths (1997) or
Tracy, Robins and Tagney (2007) insist that our emotions must be divided into two different categories: basic
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Introduccion

Es harto conocido el andlisis aristotélico de las distintas clases de acciéon humana en fun-
cién de su voluntariedad e involuntariedad en Etica nicomaquea 111, 1. Algo que suele llamar
la atencién de los especialistas es la inclusion de las acciones emocionales (S0 7téO1)! entre
las voluntarias. Aristételes da dos razones explicitas para esta inclusioén, pero ninguna de
ellas es positiva, sino que operan mostrando el sinsentido que constituiria negarlo. La pri-
mera afirma que seria ridiculo decir que son involuntarias, porque implicarfa que ni los nifios
ni los animales —cuyas acciones son meramente emocionales— realizan acciones de buen
grado, cosa que de hecho hacen (EN 1111a24-25).2 En segundo lugar, seria ridiculo porque
harfa que dos acciones cuya causa reside en una misma y Unica cosa, el ser humano, sean
la una voluntaria y la otra, no: “;acaso nada realizamos voluntariamente entre aquello cuya
causa es el apetito (¢uBupia) o la célera (Buuog)? ;O realizamos lo noble voluntariamente
y lo vergonzoso involuntariamente? ;No es ridiculo, cuando es uno solo el responsable (§vOg
aitiov 6vtog)?” (EN 1111a27-29).2 Como se ve, no encontramos aqui razones positivas para
adscribir voluntariedad a la emocion.

En el presente trabajo intentaré dar cuenta de tales razones positivas, argumentando que
surgen del marco racional que orienta la accién emocional, marco en funcién del cual Arist-
teles puede catalogarlas como voluntarias. Partiré del hecho de que una accién es voluntaria
cuando cumple tres condiciones: una fisica (el principio fisico de la accidn estd en el agente
y no en una fuerza externa; cf. 1110a15-17), una epistémica (el agente sabe lo que estd
haciendo; cf. 1111a22-24) y una desiderativa (la accién es producto de un deseo). Luego de
mostrar cudn claramente se cumplen la condicién fisica y la desiderativa, me concentraré en
la condicién epistémica, como objetivo principal de mi trabajo. Veremos, asi, cémo en ciertas
acciones emocionales la racionalidad y la irracionalidad concurren para concretar la accién —
me refiero particularmente a las acciones coléricas—*, pero haciendo de la razén el pardmetro
ultimo en el cual se enmarca la pulsién emocional. Como consecuencia de esto, serd posible

1 Alo largo del presente trabajo traduzco md00og por “emocién”, en lugar del quizd mas habitual “pasién”. La
razén estriba en que el término castellano “pasién” recoge del latin passio, del cual deriva, un sentido emi-
nentemente pasivo. Si bien este sentido también se encuentra entre los usos aristotélicos (cf. 1110a2), no es
ese el tinico uso en contexto ético-practico, pues los @01 también son, como mostraré a lo largo del trabajo,
generadores de acciones.

2 No entraré en detalle respecto de la afirmacién hecha en EN de que los animales actian emocionalmente. Cf.
algunos posibles ejemplos de esto en HA 631a15-20 (sobre la piedad de los delfines), 619b27-31 (sobre los
celos y envidia de las dguilas) y 630b8-13 (sobre el miedo de los bisontes), y Sihvola (1996: §1I).

3 Suponer que las acciones apetitivas o coléricas son puramente irracionales presupone una division tajante entre
partes del alma que, como mostraré de inmediato, Aristételes no realiza, pues cierto aspecto de la irracionalidad
psiquica participa de la razén (cf. 1102b13-1103a3, citado infra). Seria ridiculo, pues, afirmar que lo racional
es voluntario y lo irracional involuntario, pues (i) lo irracional participa, en cierto modo, de la razén y (ii) el
principio del cual parten tanto las acciones elegidas-deliberadas como las apetitivas y coléricas es el mismo ser
humano. Al no haber agencia externa ni, como veremos, absoluta ignorancia involucradas, la irracionalidad de
las acciones apetitivas y coléricas no puede identificarse sin mds con la involuntariedad. Cf. Taylor (2006: ad
loc.).

4 Cuando habla de 6.0m en tanto motores de accidn, Aristételes piensa sobre todo en la célera (EN 1111b1-3). En
el marco de la definicion de la virtud en EN 11, 5 se da una lista extensa de emociones. No obstante, incluso alli
es el caso de la célera el que mds interesa a Aristételes para tomar como ejemplo; cf. 1105b25, 26, 33, 1106a2.
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hablar de acciones emocionales virtuosas y acciones emocionales viciosas, puesto que, si
bien voluntarias, el valor moral de estas acciones dependerd de la €Eig del agente, es decir:
de sus disposiciones o hdbitos éticos enraizados en sus convicciones a propésito de lo que
estd bien y mal. Mi conclusion serd que, en definitiva, las acciones emocionales resultan
voluntarias por ser éticamente relevantes, y que esto, a su vez, se debe a su remision tltima
a parametros racionales que satisfacen la condicién epistémica.’

I. Emociones y partes del alma

Dado que mi objetivo ultimo es resaltar ciertos aspectos racionales de la emocionalidad
préctica segun la entiende Aristételes; y dado que, a su vez, las emociones se vinculan con
la parte irracional del alma, empezaré haciendo un breve comentario sobre la mereologia
psiquica aristotélica. En general, Aristoteles divide el alma en una parte racional y otra
irracional ® Es cierto que en algunos casos especificos parece apelar a una triparticién, pero
no menos cierto es que en su teoria de la acciéon generalmente apela al esquema bipartito,
por cuanto satisface las necesidades conceptuales para su explicacion de la moGELs.” En DA,
discutiendo diversas aporias vinculadas con las particiones del alma de pensadores anteriores
a él —particularmente la triparticion platénica—#, Aristételes dice lo siguiente:

Ademds de estas <partes>, estaria la desiderativa (t0 0QexT®OV), que parece distinta
a todas las demds, tanto en su definicién como en su capacidad. Aunque también seria
absurdo separar esta <parte de las demés>, porque el deseo-racional (fo0ANOLS) nace en la
parte racional, mientras que el apetito y la c6lera (Buudg) nacen en la irracional (432b3-6).°

Mis alld de esto, resulta dificil encontrar una definicién precisa de wwt0og por fuera de sus instancias concretas;
cf. Sihvola (1996: 107).

5 Es copiosa la bibliografia que discute el vinculo entre razén y emocién en la ética aristotélica, divisible basi-
camente en dos grupos: primero, quienes consideran que la razén es causa de las acciones emocionales (cf.
v.g. Irwin (1999), Broadie (1991), Sherman (1991), Fortenbaugh (1974 [2002]), Lorenz (2009). Segundo,
quienes sostienen el cardcter no racional de las emociones (cf. v.g. Sihvola, 1996, Moss (2012), Lennox (2015),
Leunissen (2017). En lineas generales, estas discusiones se concentran en los vinculos entre emocién y virtud.
Mi objetivo especifico es, sin embargo, echar luz especificamente sobre el cardcter voluntario de las acciones
emocionales seglin EN III, 1.

6 La mereologia psiquica aristotélica opera, en principio, a nivel conceptual, es decir: las “partes” en cuestién no
constituyen diferentes porciones o segmentos, sino diferentes funciones o capacidades (cf. EE 1219b33) en un
plano conceptual. Las partes del alma se distinguen, asi, solo por su definicién (T AOyw, EN 1102a30), pero
son inseparables por naturaleza (dymolota nepurodTa, 1102a30). Ademds de los pasajes que comentaré en
breve, cf. MM 1182a17-26; EE 1220a8-10; Pol. 1254b8-9, 1333a16-18, 1334b18-19.

7  Irwin (1980: 143) considera que es el esquema tripartito lo que prevalece en el corpus, pero tanto Fortenbaugh
(1970b) como Chamberlain (1984) y Polanski (2007: 504) han dado razones de peso para mostrar que no es asi.

8  Un rastreo de los antecedentes platénicos del tratamiento aristotélico del Ouudg puede verse en Feldblyum
(2016: §1.2).

9  Las traducciones de los textos griegos me pertenecen. A los efectos de su incumbencia préctica, Aristételes
habla por igual de oY1 y de Ouudg, por lo que traduzco ambos términos “célera” (para evitar confusiones
traducienco “ira” y “célera”, respectivamente; cf. infra nota 11). La justificacién de esta sinonimia se halla
en los propios textos: esta clasificaciéon de DA se repite en Retdrica 1369a2-4 y en EN 1105b21-23 con la
tnica modificacion de “60y7” en lugar de “Oundg” para referirse a la misma clase de deseo. En el mismo DA
403a16-18 y en EE 1220b12-14 figura Oupdc. En la definicién formal de “célera” de Ret., si bien el término
utilizado es 00y" (1378a30), en lo que sigue del mismo tratado (1378b5) se utiliza Oupudg como sinénimo
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En 414b2 ya se habian mencionado estas tres clases de deseo humano (60€&Lg)'?, dos de
los cuales son irracionales: la coléra (Oupog)! y el apetito (émBupia), y uno racional: la
BotAnoic.'2 Dado que Aristételes estd polemizando aqui con las divisiones platénicas —i.e.
la discusion es dialéctica— el criterio de demarcacién de las partes no es su racionalidad o
irracionalidad, sino su funcion. En EN I, 13, en cambio, el criterio demarcatorio si es la
racionalidad o irracionalidad, precisamente porque la discusion es tedrica (en el marco de
una ciencia préctica, desde ya). A diferencia de DA, donde una clase de deseo es denominado
“racional” sin mds, en EN lo desiderativo en general es incluido, en principio, en la parte
irracional, aunque con un matiz: se dice que la parte irracional del alma tiene dos subpartes,
una de las cuales, denominada “vegetativa” (putindv, 1102a32), es comiin a todos los seres
vivos. En cuanto a la otra subparte irracional:

Parece que existe otra naturaleza irracional del alma que, sin embargo, participa en algin
sentido (7)) de la razén [...]. Parece, entonces, que también lo irracional es doble, porque
lo vegetativo no participa en modo alguno de la razén, mientras que lo apetitivo —es decir,
lo desiderativo en general (OAwg O0QexTIGV)— participa <de ella> de algin modo (7wg),
a saber: en tanto es propenso a oirla y a obedecer su autoridad (xoti)®00v QUTOD %Ol
nelfayov). Es en este sentido, por cierto, que decimos de nuestro padre y de los amigos
que “tienen razén”, no como lo decimos de las matematicas.

Que lo irracional es persuadido de algiin modo (mwg) por la razén lo muestran tanto
la amonestaciéon como toda censura y exhortacion. Si hay que decir que esta <parte que
puede ser persuadida por la razén> es racional, entonces también lo racional serd doble: una
subparte <serd racional> en sentido propio y en si misma (xvgiwg ®ai £€v oa0T®), mientras
que la otra lo serd en tanto algo que oye <a la razén> (dxovotxdv TL) como al padre
(1102b13-1103a3, con intervalo).?

Lo irracional comprende dos subpartes: la vegetativa (netamente irracional) y la desi-
derativa. A diferencia de DA, lo desiderativo es considerado en general (OGS OQEXTIRAV,

(incluso md0og, 1379a24; cf. Platén, Rep. 440a-b y Leyes 867a). Cf. Fillion-Lahille (1970: 50-51), Meredith
Cope & Edwin Sandys (1877 [2009]: ad loc.), Dow (2015: 151) y Knuuttila (2004: 28); contra Ramos-Umaiia
(2022: 69 ss., quien, no obstante, no parece tener en cuenta Ret. 1369a2, recién mencionado).

10 El término “60€ELs” probablemente haya sido, si bien no acufiado —Cf. Demdcrito B 27, 219, 284 establecido
en su uso técnico filoséfico por Aristételes. La traduccion mds inmediata y neutra es “deseo”, aunque perifrds-
ticamente serfa cualquier clase de movimiento animal dirigido a un objeto; de alli que Harris (1997) traduzca
“reaching-out”. Cf. Nussbaum (1986 [1995]: 354 ss.).

11 En cuanto a la traduccién de Oupdg por “célera”, Aristételes utiliza el término para referirse tanto a la capacidad
de encolerizarse (la &p€ELg en cuestién) como al producto de dicha capacidad (la c6lera misma, sinénimo de
00Y1), por lo que en mi propio trabajo esa bivalencia permanece en el término castellano. Si bien “célera” porta
cierta carga peyorativa, no ocurre lo mismo con el griego Oupdg (u 0Qy1) en general, y menos en contexto aris-
totélico, donde cierta clase c6lera y modo de encolerizarse son moralmente deseables, mientras que su ausencia
total resulta viciosa. Para algunas precisiones ulteriores sobre esta bivalencia conceptual de Oupog, cf. Sihvola
(1996: 123 ss.).

12 Para el cardcter “Aoytotinf)” de la foUAnoig —asociada en EN 1102b13-1103a2 con la parte racional del
alma-— en tanto “deseo del bien”, cf. Ret. 1369a2-7,433a22-25 y 434al1-14, Top. 126al3 y los precisos andlisis
de Irwin (1992: §3) y Hikes (1907: ad loc.). Si bien existe gran similitud entre foUAnoig y mooaigeoig, la
diferencia principal es que se puede desear lo imposible, pero no elegirlo, como ya advierte Aspasio en su
comentario 68.26-69.9.

13 Distinciones similares a esta pueden verse en EN 1097b33-98a5 y 1139a3, EE 1219b29-31 y Pol. 1333a16-18,
1334b18-20 y 1254b8.
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1102b30), no desglosado analiticamente. Ahora bien, mds alld de las diferentes funciones
que cumplen lo vegetativo y lo desiderativo, a Aristételes le interesa aqui diferenciarlos en
funcién de su vinculo con lo racional: lo primero no tiene vinculo posible, mientras que lo
segundo puede participar de algtin modo de la razén, por lo que lo denominaré “(i)rracional”.
En DA, segtin vimos, se decia que la parte desiderativa se subdivide en tres clases de deseo,
uno racional (BoUAnoLg) y dos irracionales (Bupog y émBupia). Con la intencién de buscar
mayor precisién en cuanto al modo en que la subparte (i)rracional puede escuchar/obedecer
a la razén, propongo combinar la clasificacion de lo desiderativo presentada en DA con este
pasaje de EN I, 13. Mas concretamente: ;en cudl de las tres clases de deseo estd pensando
Aristételes cuando menciona la posibilidad de escucha a la razén por parte de la subparte
desiderativa de lo irracional?

Partiendo de la base de que una clase de deseo nunca escucha ni obedece (¢uBupia),
mientras que otra clase de deseo siempre escucha y obedece (BoUANOLS), en lo que sigue
propondré que la escucha desiderativa-irracional hace referencia a la célera (Bupog), tipo
de deseo cuya naturaleza combina aspectos racionales e irracionales. El cardcter anfibio del
Bupdg le permitird funcionar como motor de acciones que, si bien no decididas en funcién
de contenidos racionales-epistémicos-deliberados, no obstante tiene la capacidad de enmar-
carse en ellos, dando lugar, asi, a aquellas acciones emocionales voluntarias mencionadas
en EN IIL,1.

Aunque no se esté hablando de acciones emocionales stricto sensu —sino de acciones
incontinentes— un pasaje de Magna moralia ilustra bastante bien el tema:

La incontinencia relacionada con la célera es semejante a la de los jovenes sirvientes que
estdn ansiosos por servir. Porque también ellos, toda vez que el amo dice “;dame!”, dan antes
de escuchar lo que hay que dar, arrastrados por su ansiedad (tf] mpoBupiq £Eevey0éveg).
Pero yerran en lo que dan: a menudo dan un ldpiz cuando habia que dar un libro. Algo
similar sufre el incontinente de la célera. Porque toda vez que escucha la afirmacién de
que <alguien> cometi6 un crimen, la célera (Buuodg) <lo> impulsa a vengarse (GOounoev 6
Bupog mEOg TO TIMETIcaoBaL), sin esperar a escuchar si acaso hay que vengarse o no, o
por qué, o no con semejante fuerza (11.6.24-25 = 1202b13-21).

Los jévenes sirvientes (a{dwv) son equiparados con el encolerizado en virtud de su
escucha parcial o distorcionada: apenas oyen que hay que traer, corren a traer, sin antes llegar
a escuchar qué es lo que tenian que traer. La parcialidad queda bien ilustrada por el hecho de
que cumplen con el mandato “traer”, a la vez que lo incumplen por traer algo distinto a lo
solicitado: cumplen y no cumplen, oyen y no escuchan. Queda claro que esta clase de accién
opera dentro del marco del mandato racional, pero no en plena coincidencia con él, pues la
impulsividad, ansiosa, puede imponerse. En lo que sigue, me detendré precisamente en esta
coexistencia que se da en la cdlera entre el impulso emocional y el conocimiento racional.

I1. La cdlera y la razén

Quizds una de las diferencias especificas del Oupdg frente a las otras clases de deseo
sea el hecho de que, ademds de una 6e&Lg, es también una emocién (dOog). Esto sig-
nifica que, ademas de tener un objeto al cual se dirige (tiowv ei®Baolv 6QyiCeaOar, Ret.
1378a23-4), comporta un modo de (re)accionar frente a los estimulos del mundo en tanto
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nos producen placer o dolor.'* De modo que no es solo una tendencia a un objeto deseado,
sino también una afectacién que el agente sufre producto de estimulos recibidos. En tanto
deseo, esta afectaciéon no es meramente pasiva-receptiva, sino (re)activa en direccién a
aquello que gener6 el estimulo. No me detendré en el tratamiento aristotélico de los a6
en general, tema por demds complejo y extenso."> De las diversas emociones analizadas por
el estagirita, especialmente relevante para este trabajo es la cdlera (6Qy1, Ovudg) que, en
tanto motor practico de acciones emocionales, se manifiesta como deseo de venganza ante
una afrenta recibida.'

La definicién de la célera es compleja. En términos fisicos, Aristételes menciona su
causa material —“ebullicién de la sangre o de lo caliente en torno al corazén” (DA 403a31)-,
mientras que en términos dialéctico-psicolégicos menciona su causa formal (definicién
conceptual) y final —“deseo (0p€Elg) de devolver un dafio” (403a30)-. No me detendré
en estos aspectos de la cdlera mds alld de resaltar, una vez mas, que su definicién (AOyocg,
403b2) en tanto deseo de devolver un dafio muestra el cardcter eminentemente practico que
Aristételes asigna a esta emocion particular. Este cardcter activo de la célera se menciona
al comienzo de DA (403a26-7):

Encolerizarse es cierta clase de movimiento de un cuerpo determinado —o de una parte o
de una capacidad (duvdpemg) suyas— producido por alguien determinado con una finalidad
determinada (U710 TOo0de €vexra tode).l7

El movimiento corporal producido por alguien determinado coincide con el hecho de que
tal movimiento se dé en una capacidad corporal (dUvapug) orientada a un fin determinado:
como mostraré de inmediato, el colérico siempre es victima de la agresién de un tercero,
pero su célera se expresa como (re)accion frente a esa afeccion.'® Si la finalidad es vengarse
de quien me ha ofendido, este Gltimo parece ser, asi, causa y agente eficiente de la célera:

Se juzga correctamente que lo hecho debido a la c6lera no proviene de la reflexién (0O
éx mpovolag), pues el que obra coléricamente no inicia <la accién>, sino el que lo irrité
(EN 1135b25-27).

Ahora bien, la causalidad que ejerce este tercero que ofende o agrede es mediata. Me
refiero a que no cualquier ofensa encoleriza a quien la recibe. Para que ello ocurra, debe
tratarse de una ofensa que no correspondia recibir y establecer tal cosa es algo propio del
pensamiento reflexivo. De modo que quien ofende solo serd causa de la célera en la medida
en que la reflexién considere la pertinencia de su ofensa. Asi las cosas, en primer lugar,

14 Cf.ENIL, S5y Ret. 1378a19-22.

15 Cf. Aspasio 44.20-21. Algunas de las cosas que diré a propésito de la cdlera pueden afirmarse también del
miedo, pues solo puedo temerle a aquello que opino va a dafiarme (00EGTelv, DA 427b21), esto es, a la
anticipacion de un dafio (poodoxia, EN 1115a9, Ret. 1382b29).

16 Prueba del interés especifico de Aristoteles por esta emocion particular es la existencia de un tratado titulado
TIeol mobdV <ij mei> 0Yfis (D.L. V.23.5), del que solo sobreviven algunos fragmentos. Cf. Fillion-Lahille,
1970: 67 ss. y Fortenbaugh (1974 [2002]: 80 y 81). Un ejemplo de emocién no-préctica es la vergiienza (cf. EN
1v,9).

17 Para un andlisis especifico del tratamiento de los wétOn en clave hilemorfica en DA, cf. Rossi (2018).

18 Una de las caracteristicas esenciales de la c6lera es el hecho de estar dirigida a individuos particulares que me
han danado, “como Calias o Sdcrates” (Ret. 1382a5), no a géneros o abstracciones. Esto es lo que la diferencia
del odio (t0 pioog), que si se puede sentir por un género, v.g. el de los ladrones: cf. Ret. 1382al ss., For-
tenbaugh (1974 [2002]: 14-15 y nota 1) y Konstan (2004: 109 ss.).
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un tercero dice o hace algo potencialmente ofensivo; en segundo lugar, la reflexién analiza
dicha agresidn; finalmente, la c6lera tiene o no lugar segin lo que la reflexion haya resuelto.
Cuando hay célera, pues, la causa inmediata es ese pensamiento reflexivo y no la (eventual/
potencial) ofensa. Este rol inmediato de la reflexién es lo que mds interesa a Aristételes, dado
que impacta directamente sobre la incumbencia moral de la célera que, asi, no resulta una
mera reaccién o arranque irreflexivo, sino que involucra la mediacién de consideraciones
racionales. De all{ su tratamiento especifico en estos términos en Retdrica, donde el pensa-
miento es presentado como causa eficiente inmediata de la cdlera:!®

Sea la cdlera el deseo (0p€ELg) de una venganza que-parece-tal <al agente> (povoué-
vNG), <deseo> acompaiiado de dolor, debido a un insulto que-parece-tal <a quien lo recibe>
(pawvopévnv), <insulto> contra uno mismo o contra algo propio, que no corresponde
<recibir> [...]. Ademds, la célera debe ser porque <alguien> me hizo o me iba a hacer algo
ami o a algo propio. Asimismo, a toda célera debe seguir un placer surgido de la esperanza
de vengarse [...]. Nadie aspira a lo que le parece imposible: el colérico aspira a lo que le
resulta posible (1378a30-b4; con intervalos).

Ante todo, que el insulto deba ser tal que “asi parece” (pawvouévnyv) al agente —al igual
que la venganza, que debe parecer tal al agente (powvopévng)— implica que debe inter-
pretarlo como tal, ya sea gracias a un razonamiento o gracias a la imaginacién (1378a30;
1379b11).% Es decir que la célera supone que el agente considera que ha sido insultado
o que alguna clase de injusticia se ha cometido en su contra, aun cuando esté equivocado
y solamente lo imagine. El énfasis no estd puesto en la realidad objetiva de tal injusticia,
sino en cémo el agente la interpreta o percibe: “la célera se da debido a una injusticia que-
parece-tal <a quien la recibe>. [...], lo cual se cree que es padecer injusticia (£7tl pawvopév
vao aduwig 1) 0oYyN €oTwv. [...] O oletan ddwmeloBan)” (EN 1135b28-9; 33-4). La ofensa
(OMyweia) a la que Aristételes se refiere es definida como cierta “activacion (évégyeia) de
una opinién en relacién con lo que parece (parvopevov) por completo inmerecido” (Ret.
1378b11-12), definicién en la que aparece nuevamente el parecer del agente injuriado. La
ofensa es, en definitiva, “un evento social complejo que requiere una considerable cantidad
de reflexion para ser reconocido o percibido como tal”.?!

En segundo lugar, el insulto debe ser algo “que no corresponde” recibir (U1 wpoot®ovtog,
1378a32). Tiene lugar nuevamente cierta evaluacion racional, cuyo objetivo es determinar
si la afrenta recibida fue o no adecuada.”? Fortenbaugh destaca, asi, la presencia del pensa-

19 Sigo aqui la linea interpretativa general de quienes entienden que el tratamiento de los 701 en Ret. es relevante
para la ética y psicologia aristotélica: v.g. Fortenbaugh (1970a) y Sihvola (1996), entre otros. El propio Arist6-
teles sefiala que estd llevando a cabo un andlisis pormenorizado y riguroso de los diversos tdn (Ret. 1356a21-
25). Entiendo que la distincién que se hace al comienzo de DA (403a29) entre la definicion fisica y la dialéctica
de 6oY1 es tan solo eso, una distincién (dtapepdvTmg, 403a29): no implica que deba descartarse la definicién
de Ret., sino que debe ser completada. Cf. contra Rossi (2021) y la extensa lista del mismo Fortenbaugh (1970a:
40, nota 2).

20 Considero suficientes las razones de Harris (1997) para considerar esta ocurrencia del participio de ¢paivecOor
con su semdntica de “parecer”, mds que con la del aparecer o ser manifiesto. En EN 1149a32 Aristételes dird
que la célera surge porque el Loyog o la pavtaocio indicaron al agente que hubo ultraje.

21 Konstan (1994: 103; mi traduccién).

22 En Ret. 11, 1 se apela a las emociones como herramientas para formar juicios (€vexo nologwg, 1377b21), pues
los 74O inciden en el modo en que el agente percibe su entorno (cf. 1378a19-21). Fortenbaugh (2006: 110)

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 94 (Enero-Abril) 2025



30 Esteban Bieda

miento reflexivo como causa eficiente de la cdlera: “la célera es necesariamente causada por
el pensamiento del insulto (caused by the thought of outrage), de modo que tal pensamiento
es mencionado en la definicién esencial de la célera”.?? El pensamiento no es una presencia
accidental en los eventos coléricos, sino, como ya adelanté, aquello que hace que la célera
se produzca: me encolerizo porque considero haber sufrido una afrenta que no correspondia
recibir. Esta consideracion racional de la afrenta se vuelve, asi, parte esencial de la célera
y, por lo tanto, parte de su definicién: el vinculo entre el pensamiento y la emocién es,
pues, causal y esencial: “la ira necesita pensamiento causal y cierto entendimiento de lo
correcto”.? Un pasaje de Topicos confirma esto:

Algunas de las cosas que se postulan asi caen de ninglin modo bajo la divisién men-
cionada. Por ejemplo: si la célera es un dolor acompafiado por (puetd) la comprension
(VO PLG) de recibir una afrenta. En efecto, esto quiere mostrar que el dolor surge debido
a (dud) tal comprension. Decir que “algo surge debido a (Ou&t) esto” no es igual a decir “esto
se da acompaiiado por (uetd) esto otro” (151a14-19).%

Volviendo a la definicién de Retorica, la presencia del pensamiento también se halla
presente en la referencia al placer surgido de la esperanza de vengarse, pues dicha espe-
ranza no puede responder sino a un cdlculo racional capaz de medir el placer futuro frente
al padecimiento por la afrenta presente.? De hecho, se dice explicitamente que el colérico
no aspira a lo que le parece (¢pawvouévmv) imposible, de modo que, una vez mds, es su
esperanza o comprension de que la venganza serd posible y traerd placer lo que motiva o
causa la cé6lera.”” Esta busqueda explicita de placer también acerca a la cdlera al terreno de la
voluntariedad —y, por lo tanto, de la moralidad— al ratificar que las (re)acciones coléricas no
son meros impulsos ciegos de los que el agente es victima, sino que hay actividad judicativa
involucrada. Sin embargo, esta situacion requiere, todavia, una explicacién ulterior: ;de qué
modo o en qué sentido sabe lo que hace quien actda coléricamente?

II1. Dos modos de conocer

Dado que estoy intentando sostener que el colérico sabe en cierto sentido lo que hace
cuando actua, antes de retomar el tema de la voluntariedad de la accién emocional repondré

es taxativo: “no existe niguna clase de célera que no involucre la creencia de que ha ocurrido un dafio injusti-
ficado” (mi trad.). Para la necesidad de encolerizarse “como se debe/corresponde”, cf. también EN 1109a26-
b26.

23 Fortenbaugh (1974 [2002]: 12; mi trad.); cf (1970a: 59).

24 Nussbaum (2014 [2018]: 41). Identificar la esencia o el qué (10 T €07TL) con la causa o el por qué (dro. Tl €oTi)
es un principio cientifico aristotélico: cf. An. Po.90al14-15y 93a3-4; Ret. 1380b16.

25 Cf. Top. 156a32-3. En Tdp. 127b30-32 ya se habia establecido el vinculo estrecho entre pensamiento y cdlera,
pero no todavia en términos causales. VTOMMPLS y VoAapPdvm remiten de modo general al conocimiento
(ciencia, prudencia y opinién), cf. DA 427b23-26 y Sinnot (2007: nota 1003).

26 Cf.EE 1229b31-2. Placer y dolor son partes esenciales de la definicién de md0og en general (EE 1220b12-14).
En el caso particular de la célera, si bien el placer (de vengarse) se halla presente (Ret. 1370b10), el dolor (pro-
ducido por la afrenta recibida) parece definirla mas esencialmente (7op. 127b30-31). No obstante, la cdlera no
es en si misma un dolor, sino que es producto del dolor que genera la ofensa: cf. Top. 125b32-34.

27 En DA 433b5-10 una de las caracteristicas del intelecto es, precisamente, percibir el tiempo para postergar
acciones inmediatas en pos de mayor placer a futuro.
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los modos en los que Aristoteles entiende que se puede tener conocimiento, para ver dénde
inscribir el saber del colérico:

Dado que decimos “conocer” en dos sentidos —se dice que “conoce” el que tiene <cono-
cimiento> y no lo utiliza, pero también el que lo utiliza— serd distinto hacer lo que no se
debe teniendo <conocimiento de ello> sin ejercerlo y hacerlo <teniendo conocimiento de
ello y> ejerciéndolo. Esto dltimo parece extrafio, pero no <parece extrafio> si <se hace lo
que no se debe teniendo el conocimiento> sin ejercerlo (EN 1146b31-35).

Se puede tener conocimientos y ya (£x€Lv), o se puede tener conocimiento y utilizarlo
o ejercerlo al momento de actuar (£xewv + xofoOow = OewEelv).2! De modo que es posible
actuar poseyendo el conocimiento relevante para el caso pero sin servirse de él: decir que
alguien conoce algo no es decir que esté siempre pensando en ello, ni que esté pensando
en ello ahora.

En DA II 1, luego de definir el alma como la évteléyela de un cuerpo potencialmente
vivo, se dice que el término “évtehéyeln” puede entenderse de dos maneras: como se
entiende el conocimiento (¢moTfiun) o como se entiende la accion de estar ejerciendo/
teorizando tal conocimiento (t0 Oewgeiv). El ser humano nace ignorante en acto, pero
conocedor en potencia. Esta potencia originaria se actualiza en una primera entelequia
cuando se adquiere conocimiento. Ahora bien, nuevamente: tener (£x€Lv) conocimiento no es
lo mismo que ejercerlo en la practica, razén por la cual esta entelequia primera coincide, a su
vez, con una segunda potencia consistente en la posibilidad de ejercer dicho conocimiento,
de ponerlo en accién.? Esta potencia segunda se actualiza, eventualmente, en una segunda
entelequia cuando el conocedor ejerce su saber. Aplicado esto a terreno préctico, al igual que
en el caso de quien posee la virtud pero no la practica —por ejemplo, por estar durmiendo—
se llama “conocedor” a quien posee el conocimiento, pero ello no implica que se trate de
alguien que lo estd ejerciendo en acto: “la vigilia es andloga a la accién de teorizar, mientras
que el suefio es andlogo a tener <el conocimiento> pero no actualizarlo/ejercitarlo” (DA
412a25-26).3°

Pero Aristételes da todavia un paso mas. En DA II 5 (417a22 ss.) precisa que alguien
puede ser considerado “conocedor” (¢moTiwV) en tres sentidos: (i) en tanto conocer es
una capacidad del ser humano gua humano —esto es: el humano se halla entre los seres
capaces de conocer—; (ii) en tanto llamamos “conocedor” a quien tiene un conocimiento,
sin ejercerlo;?! (iii) el caso de quien “ya estd teorizando, que estd en acto y conociendo en
sentido propio que ‘esto una <letra> A’ (0 & #)01 BewEdv, Evieheyeio MV ol ®VElwG
¢motauevog tOde TO A)” (417a28-29). Este tercer conocedor es definido en términos
de una actividad que se desarrolla actual y realmente: no se trata de quien tiene la mera
capacidad/posibilidad de conocer, sino de quien estd ejerciendo sus conocimientos, mate-
rializdndolos, en caso de ser pricticos, en una decisién racional particular y determinada.

28 Vigo (1999, p. 67) denomina cada tipo de conocimiento “saber explicito” y “saber latente”, respectivamente.
Para Bewoelv en tanto ejercicio en acto del conocimiento en oposicién al conocimiento que simplemente se
posee, cf. Met. 1043a34-35 y Fis. 255a34-b2.

29 Aristételes no nombra como “primera” y “segunda” a estas dos clases o grados de actualidad y potencialidad;
sigo, no obstante, a especialistas como Shields (2016: ad loc.), quien, a su vez, se apoya en la nomenclatura
escoldstica: potentia prima, potentia secunda, actus prior, actus secundus.

30 En contexto ético, el verbo “éveQyéw” refiere a quien ejercita la virtud (cf. EN 1101al5).

31 Sobre este tema, cf. Polanski (2007: 159) y EN 1177a32-b1.
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Veamos, sobre esta base, qué rol juega el conocimiento en la accién emocional-colérica
y, en particular, de cudl de estos tres modos conoce quien actia coléricamente.

IV. Emociones y voluntariedad

Segtin Aristételes, para que una accidn sea voluntaria deben darse tres condiciones: (i) el
principio fisico de la accién debe estar en el agente y no en una fuerza externa (1110a15-17);
(i1) el agente debe conocer las circunstancias en las que actia (1111a22-24); (iii) la accién
debe ser producto de un deseo.3? Las elecciones consistentes en un deseo deliberado son, por
supuesto, el paradigma de acciones de este tipo. Sin embargo, existen acciones que satis-
facen estas condiciones pero que, al no ser producto inmediato de una eleccién en sentido
estricto, se encuentran al limite de la voluntariedad: las acciones emocionales. Retomando
lo que vengo diciendo sobre las acciones coléricas —recordemos que, cuando habla de ma.0m
en tanto motores de accidn, Aristételes piensa sobre todo en la célera (EN 1111b1-3)—, sin
dudas satisfacen la primera de las condiciones de la voluntariedad: no hay fuerza externa
involucrada. En funcién de lo visto en el apartado §II, también la tercera, pues el Ouuog es,
ademads de un maOocl, una 6eELg, un deseo de venganza. Que la accién emocional surja
de un deseo de la parte irracional del alma no implica que no pueda involucrar elementos
cognitivo-reflexivos: “la distincién entre actos que tienen su origen en deseos racionales
y no racionales no se corresponde con la distincién entre comportamiento cognitivo y no
cognitivo”.3? Este aspecto cognitivo de la accién emocional colérica se vicula directamente
con la segunda condicién de voluntariedad, la epistémica. Ahora bien, ;en qué sentido sabe
lo que hace quien obra encolerizado?

Como ya vimos a partir de la definicién de Retdrica, racionalidad y célera no son
excluyentes, sino que la primera es causa eficiente de la segunda. En pleno andlisis de la
voluntariedad practica en EN III, 1 encontramos indicios de cémo es que el colérico sabe
lo que esta haciendo:

Parece que actuar por ignorancia (8’ dyvolav) es diferente a obrar mientras se estd
ignorando <momentdneamente lo que se hace> (dryvoodvta). En efecto, no parece que
quien estd borracho o encolerizado (6QyLOUEVOG) actde por ignorancia [...], ni tampoco
sabiendo, sino <que lo hace> mientras estd ignorando <momentdneamente lo que hace>
(&yvodv) (1110b24-27).

Retomando lo visto en el apartado anterior (§III), tanto el encolerizado como el embria-
gado poseen (€yewv) el conocimiento relacionado con la accién que realizan. Sin embargo,
ocurre que, mientras estdn actuando, ese conocimiento no es concomitante con su obrar, no
estd puesto en ejercicio (Bewpelv) como causa inmediata de una decisién en tanto deseo
deliberado. Podriamos decir que, si bien saben lo que hacen, el conocimiento no estd ope-
rativo en el momento en que actian; su saber no es explicito, sino latente. Pero estd. Esto
significa que quien actia embriagado hace algo que le resulta racionalmente aceptable, pero
que, cuando esta sobrio, no se atreve a hacer, quizd por vergilienza, quizd por cobardia. Lo
que el alcohol le permite al embriagado (pues la elaboracién de opiniones racionales es

32 Para esta triple condicién de voluntariedad, cf. Charles (1984: 58).
33 Knuuttila (2004: 28, mi traduccion).

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 94 (Enero-Abril) 2025



La voluntad de la emocion. Colera y pensamiento en la concepcion aristotélica de la ... 33

patrimonio de la parte racional del alma), sino inhibir aquello que, en estado de sobriedad, le
impediria obrar conforme dicha opinién.** En el caso del colérico, lo que la célera le permite
es avanzar con una venganza que no podria ejecutarse en calma, aun cuando esté convencido
racionalmente de que corresponde. Como consecuencia, la causa inmediata de su obrar no
es la opinién sobre la situacién (pues actian “mientras ignoran” momentdneamente lo que
estan haciendo), sino la borrachera o la célera. Hacen lo que hacen porque estdn borrachos/
enojados, pero eso no implica que no sea eso lo que, de todos modos, hubiesen querido hacer
o hubiesen opinado que era correcto hacer. Su accién se vincula con su opinién racional, pero
no inmediatamente. Cuando la interpretacion de la afrenta no lleva al agente a encontrarse
pacificamente a conversar con el perpetrador, sino que revierte en el ebullir de la sangre y
la accidén violenta en su contra, se encoleriza. Encontrarse a discutir pacificamente con el
perpetrador de la afrenta habria constituido una decision racional, un deseo deliberado sin
mds, donde la racionalidad habria desempefiado todos los roles (pues el deseo de discutir
en calma habria sido un deseo racional, una foUANnOL5). En el caso del encolerizado, en
cambio, el pensamiento es causa eficiente de la cdlera, y la cdlera, en tanto deseo, es causa
de la accién resultante: golpear, insultar, denigrar al perpetrador. Hay una mediacién, pues,
entre la opinién que me indica que corresponde vengarse y la venganza fictica y realizada.

Recuperando lo visto en el dltimo pasaje citado (1110b24-27), el conocimiento esta pre-
sente (€yeLv) al momento de ejecutar la venganza —pues el agente considera que vengarse es
lo que corresponde—, pero no en ejercicio efectivo (BewQelv), pues, aunque enmarcada en
la opinién racional en cuestion, la que estd operando prictica e inmediatamente es la cdlera.
En el momento de llevar a cabo la venganza, el agente no estd ejerciendo lo que opina, cosa
que Aristételes expresa por la negativa: afirmando estd ignorando momentaneamente lo que
hace. No debe interpretarse, pues, que el agente no sabe que se estd vengando o de quién
se estd vengando o que le estd haciendo un dafio a la persona de la que se estd vengando,
sino que la causa inmediata de su venganza no son dichos conocimientos, sino la célera.’
Los conocimientos en cuestién son causa mediata de la venganza, en tanto causa inmediata
de la colera:

Las iras se dan acompafiadas de razén (ueta Aoyov), no en el sentido de que la razén le
da drdenes, sino en tanto hizo evidente la injuria <que provocé la ira> (Prob. 949b17-19).

Sobre el AOYog recae la posibilidad de volver injuria un estimulo material recibido por
el agente (una palabra, una ofensa fisica, etcétera) al ser la unica capacidad humana capaz
de determinar la pertinencia o no del hecho.’® Cabe aclarar que, cuando Aristételes habla
del MOyOg en estos términos, no se refiere a que la emocién descansa sobre razonamientos
articulados en premisas y conclusiones. El término es utilizado como foco genérico de una

34 En palabras de Ramos-Umaiia (2022: 86), se trata de cierta clase de “obnubilacién moral”.

35 Esta situacion solo puede darse en el ambito de la célera, no en el de los apetitos (¢muOuiawn), pues estos ulti-
mos aspiran a objetos como alimento, bebida o sexo cuya valia en tanto deseables no requiere de mediacion
racional ninguna (son “necesarios”, EN 1147b24). La pertinencia de la venganza, por el contrario, si supone una
evaluacién racional. De allf que, como venimos viendo, el Bupdg tenga la capacidad de escuchar a la razén. Cf.
Ramos-Umaria (2022: 88-89).

36 En palabras de Chamberlain, “es fécil encolerizarse, pero no es facil definir en cada caso de qué modo, con
quién, por qué motivos y por cudnto tiempo encolerizarse. La parte irracional necesita de la ayuda de la parte
racional para ello (1984:151; mi trad.).
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serie de actividades intelectuales: “la creencia acompafia a toda opinién, el estar persua-
dido <de algo> acompaiia a la creencia y la razén (AOy0g) acompaiia a la persuasién” (DA
428a22-24). El agente puede creer que la venganza corresponde, estar persuadido de ello
o haberlo concluido argumentativamente, pero cualquiera de estas posibilidades remite, en
dltima instancia, al AOyog. Cuando digo “en ultima instancia” me refiero al cardcter mediato
del saber reflexivo, cardcter lo suficientemente mediato como para que Aristételes hable de
un agente que actda “ignorando <momentdneamente lo que hace>".

Volviendo a la cita de Prob., se ve nuevamente por qué la razén constituye la causa
eficiente de la cdlera, al tornar el estimulo en afrenta. Y, seglin he intentado mostrar, es
en esta presencia (mediata) de la opinién racional en las acciones coléricas donde radica,
en definitiva, la fuente dltima de su voluntariedad: si la accién colérica nada tuviese que
ver con las opiniones racionales del agente, mal se la podria considerar voluntaria y juzgar
moralmente, pues siempre se podria aducir que ese estado de emocién violenta nada tiene
que ver con la identidad moral (00c) de quien simplemente serfa victima de su emocién.
Me refiero a que no se daria la segunda condicién de voluntariedad que comenté supra, pues
el agente siempre podria decir “no sabia lo que hacia”. Por el contrario, el hecho de respon-
der mediatamente a una opinién racional es lo que permite que la accidén colérica resulte
voluntaria y, asi, tenga incumbencia moral, es decir: que pueda ser virtuosa o viciosa: “es
esta opcidn decisiva lo que transforma la pasién —fendmeno pasivo y moralmente neutro— en
una disposicién moral legitima o culpable [...]. No es la colera misma lo que es moral o
inmoral, sino el uso que se hace de ella” 37 Es por todo esto que Aristételes puede afirmar
que “hay que encolerizarse con ciertas cosas” (1111a30-31); y, por lo tanto, con otras no.
La célera es moralmente deseable en algunas circunstancias. Y el encargado de regular la
pertinencia moral de la cdlera, el encargado de establecer en qué circunstancias hay que
encolerizarse y en cudles no, es, como vimos, el A0Yog:

El que estd tranquilo no quiere estar perturbado ni ser llevado por la emocidn, sino eno-
jarse del modo, por los motivos y en el momento que la razén disponga (g dv 6 MOYOG
TdEMN). [...] Los que no se encolerizan por lo que se debe, ni como se debe, ni cuando se
debe parecen inttiles, porque aparentemente no tienen percepcién ni sienten dolor: al no
encolerizarse no pueden defenderse. Soportar cuando se es injuriado y mirar para otro lado
<cuando insultan> a los propios es algo propio de un esclavo (EN 1125b33-1126a8).3

V. Conclusion

En el presente trabajo he intentado mostrar por qué las acciones emocionales son cata-
logadas como voluntarias en EN III, 1, mds alld de las razones explicitas que da Aristételes
para no considerarlas involuntarias. La remisi6én dltima a un marco reflexivo de tipo racional

37 Fillion-Lahille (1970: 54; traduccién y destacado mios).

38 Cf.EN 1106b21 y 1109a26. En la medida en que establece el término medio entre la ira excesiva (exceso) y la
tranquilidad excesiva (defecto). De alli que “en relacion con encolerizarse, somos malos si lo hacemos excesiva
o débilmente, pero buenos si lo hacemos mesuradamente. [...] Ni el que siente temor ni el encolerizado son
elogiados, ni se censura al que se encoleriza sin mds, sino a quien lo hace de cierto modo (0 7 <OGEYLLOE-
voc>)” (1105b26-1106al, con intervalo). Nétese la recurrencia de esta modalizacion (sudg) del encolerizado en
el pasaje que cito y comento a continuacion.
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es lo que hace de tales acciones instancias €ticamente relevantes, pues comprometen las
opiniones del agente en relacién con su concepcién del bien y del mal. El valor moral de
la accién colérica se funda en los conocimientos del agente: si soy una persona virtuosa,
mis acciones coléricas, ademds de voluntarias, serdn justas, pues responderdn a pardmetros
racionales justos. Estos pardmetros racionales justos (0 no) se expresan en las diversas £€Eelg
(disposiciones, hdbitos morales) del agente, disposiciéon que puede asimilarse a la posesion de
conocimientos vista en el §III. Y esto porque, al tratarse de asuntos practicos, la calificacién
moral que le cabe a un agente no surge de lo que sabe, sino de lo que hace en funcién de eso
que sabe (EN 1103a31-b2). Es por esto que Aristételes no define la virtud ética como una
actividad (évéQyela), pues en ese caso s6lo seria virtuoso quien estd actuando virtuosamente
aqui y ahora: ni Priamo ni Pericles serfan virtuosos mientras duermen, cosa ridicula. A su
vez, esta £€E1¢ se vincula directamente con las emociones: la virtud ética es definida como
una disposicién (€€Lg) a obrar virtuosamente, un hébito o modo de ser/hacer virtuoso que
dispone el cardcter de un agente a (re)acciones emocionales moralmente signadas frente a
estimulos externos:*

Son disposiciones (£€e1g) aquello conforme lo cual somos buenos o malos en relacién
con las emociones; v.g. respecto del encolerizarse, somos malos si actuamos con desmesura
o sin cuidado, pero si actuamos mesuradamente, somos buenos (EN 1105b25-28).

La disposicién es, pues, un modo de ser/hacer frente a lo que nos afecta: quien (re)
accione bien, serd bueno; quien (re)accione mal, malo. De alli que proponga hablar de
emociones “moralmente signadas”, pues para Aristételes no se trata de accesos involuntarios
de un agente que no podria ser juzgado moralmente por las acciones resultantes. La €Eig
préctica se materializa en el repertorio intelectual que el agente alcanza tras haber actuado
repetida y conscientemente de cierto modo (EN 1103a31-b2).

Retomando la distincién entre potencias y actos primeros y segundos que vimos en el
§I1I, el concepto de €EL5 puede ser asimilado al de acto primero/potencia segunda,* mientras
que el de accién virtuosa puede asimilarse al de acto segundo: “el ejercicio efectivo de
una héxis particular es una actividad; cualquiera de las potencialidades iniciales <sc. las
potencias primeras> podria resultar en una héxis determinada”*' La disposicién habitual es,
pues, cierta clase de posesién o disposicién epistémica no asimilable sin mds al ejercicio
efectivo de aquello para lo cual dispone. Uno de los modos de llevar a la prictica concreta
esta disposicion es la emocién, de modo que si la disposicién era virtuosa, la accion resulte
virtuosa y, si viciosa, viciosa.*> En ambos casos voluntaria y, por ello mismo, moralmente
relevante.

39 Cf.EN 1105b19-1106al3.

40 Es decir, al mero hecho de “tener” (¢ygLv) conocimiento, dando cuenta, asi, del vinculo etimoldgico entre €yetv
y €E€1¢ (cf. Chantraine, s.v. £xeLv).

41 Hamlyn (1968, ad 417a21). De modo similar, Hardie afirma que “cuando Aristdteles habla de ‘uso’ <sc. Oew-
o€lv> no se refiere sin mds a la aplicacién del conocimiento en la prictica, sino al ejercicio de conocimiento
disposicional <sc. €Eic> en el hecho de estar pensando” (1968, p. 274; mi trad.).

42 Cf. Knuuttila (2004: 26).
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1. Introduccion!

Hace décadas que ya fueron constatados los niveles de desproporcion que habia entre
lo que somos -por una parte- y lo que nos rodea -por otra-. Entre, si se quiere, aquello que
somos capaces de pensar, imaginar e, incluso, sentir como seres finitos y el complejo de arte-
factos técnicos e industriales que, se supone, habiamos creado como sociedades. Este diag-
néstico fue rotulado por el pensador periférico a la Escuela de Frankfurt, Giinther Anders,
como sigue: “vergiienza prometeica” (Anders, 2010). No sorprenderé a nadie al decir que el
panorama no solo no ha mejorado, sino que ha ido a peor. Ya no es solo que las dindmicas
sociales en las que estamos inscritos sean gigantescas (o, por emplear sus propios términos,
monstruosas), sino que ademads éstas se han acelerado a ritmos vertiginosos.

No es banal, en este sentido, que Hartmut Rosa dedicara todo un libro a este fendmeno,
el de la aceleracion, asocidndola, de forma, igualmente, muy poco azarosa, a uno de los con-
ceptos mas fundamentales de la critica de raigambre marxista: a saber, la alienacién (Rosa,
2016). Rosa es un ejemplo de tantos de la importancia que varios intelectuales y ensayistas
han dedicado a la cuestién de la aceleracién social desde diferentes puntos de vista y con
distintas posibilidades. Otro serfa, sin lugar a duda, el de Byung-Chul Han, de quien se puede
decir que uno de los hilos conductores de su produccién filosdfica consiste en analizar las
consecuencias sociales y subjetivas de la época de la rapidez e hiper-productividad en la
que, no sin dificultades, habitamos?.

En el panorama filoséfico espafiol, resuenan, de nuevo, diversos nombres. Para empezar,
el de Jorge Riechmann, quien, aparte de estar interesado en los cambios psicolégicos, remite,
con mucho acierto, la cuestiéon de la aceleraciéon a problemas ecoldgicos o metabdlicos,
haciendo ver el socavamiento de la base natural que implican los procesos extremadamente
vertiginosos de nuestro presente’. De igual modo, el optsculo de Marina Garcés, Nueva
ilustracion radical (Garcés, 2017), toma como problema determinante la asimetria entre
la sobrecarga de informacién que nos asola con respecto a nuestra capacidad de procesarla
(algo que, por cierto, también ha hecho Remedios Zafra, aterrizdndola al campo de las
Humanidades y la produccién cultural*). Por dltimo, y sin d4nimo de exhaustividad, Eloy
Fernandez Porta, sobre todo a partir de Eros. La superproduccion de los afectos (Fernandez
Porta, 2013), ha explorado las implicaciones en el modo de sentir de las subjetividades que

1 Quisiera aprovechar esta nota a pie de pagina para dar las gracias a Jorge Riechmann, Jesus Pinto, Ivdn de los
Rios, Andrea Diaz, Sergio Martinez, Wenxi Zuo, Manuel Lépez y Victor de la Morena por los licidos comen-
tarios y las fructiferas observaciones a versiones previas de este articulo.

2 Quizé sea, sin embargo, su Sociedad del cansancio (Han, 2017) el libro en el que mas se hace manifiesta la
cuestion de la aceleracion social y sus consecuencias en las subjetividades.

3 Con él sucede igual que con Byung Chul-Han: en pricticamente todos sus ensayos hace acto de presencia la
cuestion de la aceleracién. Quiza sea, empero, en los tres siguientes libros donde mds en profundidad se trate
la mencionada cuestion: Gente que no quiere viajar a Marte (Riechmann, 2004), Tiempo para la vida (Riech-
mann, 2003) y Mater celeritas (Gallego y Riechmann, 2018).

4 Me refiero a, como no podia ser de otra manera, sus dos dltimos ensayos, que, segtin ella misma, tienen que ser
leidos de forma complementaria: El entusiasmo. Precariedad y trabajo creativo en la era digital (Zafra, 2017)
y Frdgiles. Carta sobre la ansiedad y la esperanza en la nueva cultura (Zafra, 2021).
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se derivan del hecho de que estemos muy lejos de regirnos por dindmicas naturales, con
ayuda de distintas manifestaciones artisticas’.

Sin embargo, volviendo al panorama internacional, quizd la produccién que mds ha
puesto en el centro de mira a las practicas artisticas a partir de una toma de conciencia del
contexto hiper-acelerado en el que vivimos sea aquella que proviene de la critica literaria y
cultural norteamericana. Me refiero, por una parte, a El genio no original. Poesia por otros
medios en el nuevo siglo de Marjorie Perloff (Perloff, 2019) y a Escritura no-creativa. Ges-
tionando el lenguaje en la era digital de Kenneth Goldsmith (Goldsmith, 2015). En ellos,
Perloff y Goldsmith tratan de contribuir a una renovacién tanto de aquello en que consiste
la poesfa -en particular- como la escritura -en general-. Para acometer dicha empresa, su
labor ha sido la de subrayar, diseccionar y teorizar sobre distintas practicas artisticas tanto
de nuestro presente como del pasado reciente (mediados del s. XX) que se basan (y se han
basado) en la practica del procesamiento, el ensamblaje, la citacion, el pastiche, el préstamo
y la copia. Todas ellas, en mayor o menor medida, vendrian a poner en cuestion conceptos
clave para comprender la escritura, tales como “artista”, “originalidad”, “estilo”, “copia” o
“imitacion”, algo que, presumiblemente, afectaria a nuestro modo de concebir la herencia
de obras del pasado también.

El paraguas que acoge a todas ellas estd formado por dos conceptos que, segtin los auto-
res, pueden ser intercambiables: “genio no original” y “escritura no creativa”. El primero
va a ser acuflado y teorizado fundamentalmente por Marjorie Perloff, a partir de algunas
reflexiones en blogs que Goldsmith hizo girar en torno al rétulo segundo, “escritura no
creativa”. Tras esto, Goldsmith, en su libro ya citado, un poco posterior a El genio no ori-
ginal, lo tornard en convertible por “escritura no creativa”. De los dos conceptos, quiza sea
el primero, “genio no original”, el que mds ha sido objeto de una disertacién fout court,
y el que, por tanto, se preste a una andlisis conceptual. Serd, por ello, el que tome en este
articulo, con el propésito de indagar si el paraguas acufiado por Perloff y Goldsmith sea uno
que se sostiene o no. Asi, comenzaré por preguntarme qué quiere decirnos principalmente
Perloff cuando habla de “genio no original”, diseccionando, en esa labor, ambos conceptos.
Después, en la segunda seccidn, trataré de evaluar si es posible juntar dos sintagmas tan
aparentemente contradictorios.

2. “Originalidad” y “genio” en Perloff y Goldsmith

Parece que cualquiera que ose, hoy en dia, posicionarse con respeto al concepto de
genio (o a alguin aspecto de éste) estd obligado a asomarse, siquiera, al pensamiento francés
contemporaneo. Marjorie Perloff, acufiadora del concepto “genio no original” no podia ser
una excepcion. Asi, en una de las secciones del primer capitulo de la homoénima obra, “El
genio no original: una introduccién”, hace comparecer a los autores que bajo el mencionado
rétulo caen. Su conclusion, a este respecto, es anunciada explicitamente desde el titulo que
otorga a esta pequefia parte de su ensayo: “;La muerte de quién?”’. Aunque buena parte de la

5 Para un estudio sobre la diferencia de objeto de investigacion, asi como de tono en los ensayos de Eloy Fer-
nandez Porta, donde la segunda etapa de su produccion ensayistica vendria a analizar lo expuesto en cuerpo de
texto, remito a Tarancén Royo (2015).
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tradicién del pensamiento francés declarase a viva voz la muerte del autor (muerte que, no
me cabe duda, ya es en si misma discutible)®, todos sus miembros mds representativos, en
mayor o menor medida, acaban por no renunciar a la asuncién de la existencia de hombres
excepcionales ni de las obras que ellos producen.

Ni las reflexiones en torno a la autoria de Roland Barthes en La muerte del autor, ni
mucho menos las de Foucault en “;Qué es un autor?”, deben ser comprendidas como una
suerte de acabamiento del genio, en opinién de Perloff; mds al contrario, éstos no hacen sino
rendir homenaje a esos grandes escritores que han pasado a la historia de la literatura. El
fin del autor y el comienzo del lector en el dmbito literario no es sino un modo de ser mas
justo, en fin, con los escritos que resultan de una genialidad artistica. En sus propias palabras:

Cuando Barthes hizo esta declaracién un tanto imponente, no estaba devaluando el
genio de Balzac, de Proust o de Mallarmé, los escritores a los que hace referencia
en su ensayo. Al contrario, da tan por hecho la grandeza de las obras de Balzac y de
Proust que desea una lectura mds ingeniosa, mas profunda y mds matizada de estos
textos de los que permitia cualquier explicacion biografica o de estudios de fuentes.
(Perloft, 2019, p. 56).

El mismo balance hace de uno de los mayores receptores del pensamiento francés con-
tempordneo, Frederic Jameson, quien, para Perloff, representa el giro historicista que se le
da al problema de la muerte del autor en los ochenta y los noventa. Jameson, en opinién de
Perloff, mas que por la cuestién de la defuncién del autor, estaria preocupado por el contraste
entre una época modernista de Grandes Autores, de “demiurgos y profetas”, y un momento
postmodernista en el que el mismo concepto de genio se tornaria irrelevante (Perloff,
2019, p. 57). Sea como fuere, la teoria del genio, para el pensador norteamericano, estaria
demodé: seria, en fin, una cosa del pasado. Incluso los mismos modernistas, en los tiempos
del corporativismo capitalista, habrian quedado reificados en su relocalizacién (o mds bien
reclusion) en las aulas, donde se les ensefia como cldsicos de la literatura. Sin embargo, a
Perloff no le deja de sorprender que el mismo Jameson, que se lamenta de la inutilidad del
modernismo, vuelva a esos “maestros escolares” en su coleccidon de ensayos titulado The
Modernist Papers. Asi, dice Perloff:

[...] [En opinién de Jameson] los propios modernistas se han reificado ahora como
“clasicos” escolares y, por tanto, estdn a salvo y han perdido lectores y todo el interés.

6 Para una reflexion sobre la cuestién de la autoria hoy, donde la revisién de Barthes y Foucault es fundamental,
remitimos al fructifero campo de estudio que cruza los estudios artisticos, legales y la filosofia. Los dos articu-
los que representan el pistoletazo de salida de este campo de estudio son los de Martha Woodmansee (Wood-
mansee, 1984) (Woodmansee, 1997). A ellos, habria que sumar, igualmente, dos libros colectivos que revisan
las tesis de Barthes y Foucault. El primero es un tratamiento de la autoria desde el punto de vista artistico: The
construction of authorship (Woodmansee y Jaszi, 1994).Y el segundo trata la cuestion de la autoria en el campo
menos evidente de la ciencia: Scientific authorship (Biagioli y Galison, 2013). Igualmente, desde el campo de
los cultural studies, encontramos una de las mds ldcidas revisiones en torno a la concepcién del autor en Bour-
dieu en Selling genius, de Leora Hadas (2020).
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(O no? El propio Jameson vuelve a los maestros modernistas en su coleccién de
ensayos mas reciente, The Modernists Papers (2007). El mismo critico que habia
preguntado con desdén “;Qué les pasé a Thomas Mann y a André Gide?” y “;Es T.S.
Eliot recuperable?” (Cultural logic, 303), escribe ahora andlisis incisivos sobre las
obras de Baudelaire y Rimbaud, Kafka y Joyce, Yeats y Mallarmé, William Carlos
Williams, Gertrude Stein y Wallace Stevens, y si, Thomas Mann (Perloff, 2019, p.58).

La misma paradoja ocurriria con el soci6logo francés Pierre Bourdieu, quien centré parte
de su investigacion en estudiar cémo la cultura crea la ilusién del genio para engatusar a las
masas. Al mismo tiempo que, efectivamente, emprende la mencionada tarea, el sociélogo
francés no se resistié al centro de gravedad que representan los grandes genios del arte.
Para comprobarlo, solo hay que ver, nos propone Perloff, la manera en la que abre su con-
ferencia acerca de La educacion sentimental de Flaubert, recogida en el segundo volumen
de The field of cultural production, donde se presenta la obra del escritor francés como un
desmantelamiento de la ideologia del genio a la vez que se predica de su obra el atributo
de “obra maestra absoluta”. En palabras del propio Bourdieu, citado por Marjorie Perloff:

Creo que esta fascinante y misteriosa obra condensa todos los enigmas que la litera-
tura puede plantear a todos aquellos que desean interpretarla. Como auténtico ejemplo
de la obra maestra absoluta, la novela contiene un anélisis del espacio social en el
que se enmarcaba el propio autor, y nos ofrece asi los instrumentos que necesitamos
para analizarlo a él (Perloff, 2019, p. 64).

Si esto -producir una magnum opus- era posible en el s. XIX, piensa Perloff, ;es real-
mente tan inconcebible hacerlo hoy en dia? Quiz4, esta es la sugerencia que lanza, lo que
ocurre es que las obras maestras de nuestro tiempo, creadas, sin lugar a duda, por genios,
no reclaman para si mas el adjetivo “original”. Quiz4, en fin, haya que hacer una labor de
diseccion entre estos dos conceptos: “genio”, por una parte; “original”, por otra. Dice, en un
punto en el que alude a la poesia conceptual: “Si la nueva poesia conceptual no se afirma en
la originalidad -al menos, no la originalidad en su sentido habitual-, no quiere decir que el
genio no esté presente. Simplemente adopta formas distintas” (Perloff, 2019, p. 61). Cudles
sean esas nuevas formas dependerd, antes bien, de lo que Marjorie Perloff entienda por
“original” en ese “sentido habitual” que anuncia.

Como es bien sabido, la polisemia de este término, “original”, es riquisima y compleja.
Esto es algo que se puede comprobar solo, tal y como Perloff hace, con abrir el Oxford
English Dictionary. El término “original”, en efecto, puede significar, entre otras muchas
cosas, desde “lo real opuesto a la copia o la simulacion” hasta “lo no derivativo o depen-
diente de otra cosa”, pasando por ser un sinénimo de “la novedad, la invencién, creatividad
e independencia de la mente”. El sentido que Perloff va a tomar por usual o estdndar es una
mezcla de dos de las definiciones expuestas. Le va a interesar, fundamentalmente, del con-
cepto de originalidad, el componente de independencia, asi como su contraste con la copia.
La no originalidad, pues, va a estar marcada por un rechazo al imperativo de crear un estilo
unico que, en el 4ambito de la poesia, vendria a ser caracterizado por el poder de crear una
palabra singular e idiosincrasica. “En el mundo de la poesia, sin embargo, la demanda de
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una expresion original es intransigente: esperamos que nuestros poetas produzcan palabras,
frases, imédgenes y locuciones ir6nicas que no hemos escuchado jamds. No palabras sin mds,
sino mis palabras”. (Perloff, 2019, p. 65) (la cursiva es mfia).

El mandato alto-modernista de crear un estilo inico que no salga sino de uno mismo, el
cual, de nuevo, nos remite a Jameson y su proclama de que el fin de los grandes escritores
y el genio artistico es una realidad de nuestro presente, es el signo distintivo de la origina-
lidad a la que Perloff se va a enfrentar. Tanto ella como Goldsmith van a defender que sera
posible predicar tanto de los artistas como de sus obras el adjetivo “genial”, aunque ellas se
basen en técnicas de apropiacién, citacidn, copia, reproduccién e, incluso, plagio intencio-
nado. Aunque nos hallemos con obras que no contengan ni una sola palabra que emane del
escritor, eso no es 6bice para afirmar su genialidad. Serdn esas, precisamente, las que van
a caer bajo el paraguas de los rétulos “escritura no creativa” y “genio no original” y, por
tanto, en las que se fijen ambos criticos de la literatura y del arte’.

“No originalidad”, pues, como uso de la apropiacién, citacién, copia y reproduccién,
donde los propios medios empleados y los procesos implicados adquieren densidad y se
convierten en materia de reflexion e, igualmente, donde las artes visuales, que llevan mds
camino por delante en este modo de entender la genialidad, tienen que ensefiarle mucho a
la escritura. En palabras de Perloff:

La apropiacion, la citacion, la copia y la reproduccién han sido fundamentales en
las artes visuales durante décadas: pensamos en Duchamp, cuya obra al completo
consiste en “copias” y materiales encontrados; en Christian Boltanski, cuyas “obras
de arte” eran fotografias reales de sus compafieros de clase de infancia; o en las
cuidadosamente expuestas autoimagenes de Cindy Sherman. (Perloff, 2019, p. 65).

Y, en la misma linea, Goldsmith abre de esta manera el capitulo “Procesos infalibles: lo
que la escritura puede aprender de las artes plésticas” (Goldsmith, p. 183):

Hace tiempo que las artes plésticas han adoptado la no-creatividad como una préictica
creativa. Comenzando por los ready-mades de Marcel Duchamp, el siglo xx estd

7  Como ya se menciond en la introduccidn, el paraguas aludido, compuesto por los dos sintagmas inseparables ya

expuestos, no es uno que solo se refiera a practicas artisticas del presente digital e hiper-acelerado en el que nos
encontramos. “Escritura no creativa” y “genio no-original” van a apuntar también al pasado, en un doble sen-
tido: primero, al pasado reciente, el s. XX, donde van a encontrar, mds que precursores, escritores no-originales
avant la lettre, previos a la digitalizacién: T.S. Eliot, Ezra Pound, Joyce, la poesia concreta brasilefia o Walter
Benjamin son solo algunos ejemplos de los que revisan y analizan extensamente; segundo, al pasado en general,
en forma de una toma de conciencia de todo lo que hay de no-creatividad o pastiche, préstamos y citaciones en
aquellas obras que crefamos que eran completamente originales, fuente de un escritor del que emanan palabras
puramente suyas. Sobre el primer de los sentidos, el restringido, no puedo dejar de citar a Goldsmith:
El concepto de genio no original de Perloff no se deberia leer solo como una ocurrencia tedrica, sino como
una préctica de escritura que data de la primera parte del siglo xx -una prictica que encarna una ética donde la
construccién o concepcién de un texto es tan importante como lo que el texto dice o hace: pensemos, por ejem-
plo, en la prictica de recopilar y tomar notas del Libro de los Pasajes, de Walter Benjamin, o en los proyectos
reglamentados, de impetu matemadtico de OuLiPo. Hoy, la tecnologia ha exacerbado estas tendencias mecdnicas
en la escritura. (Goldsmith, 2015, p. 22).
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atestado de obras de arte que desaffan la primacia del artista y cuestionan nuestras
nociones tradicionales de autoria [...]

Los escritores tienen mucho que aprender de estos artistas y de como fueron termi-
nando con las nociones tradicionales de genialidad, trabajo y proceso.

La ultima frase de la cita me permite introducir una cuestién que es determinante para
acabar de perfilar el concepto de “genio no-original”. Como en ella se atisba, tanto Perloff
como Goldsmith van a revisar, igualmente, el primer término del sintagma, aunque, claro
estd, sin descartarlo en absoluto. El genio del s. XXI, en estos tiempos de aceleracion y
sobrecarga de informacién que he contorneado al comienzo del articulo (y que, como he
defendido, es el escenario social desde el que estos dos autores parten), deja de ser ese genio
torturado, incomprendido y excéntrico del Romanticismo?, para convertirse -si empleamos
figuras del pasado- en un archivista o bibliotecario o -si nos remitimos a las modas de nues-
tro tiempo- en un procesador, informdtico o directamente geek®.

[N]uestro concepto de genio -la figura roméntica, aislada- se ha vuelto obsoleto. Una
nocién contempordnea de genio tendria que enfocarse en nuestro manejo de la infor-
macién y nuestra capacidad de diseminarla. Perloff ha acufiado un término, moving
information, que significa tanto el acto de mover informacién de un lado a otro como
el acto de ser conmovido por el proceso. Plantea que el escritor de hoy, mds que ser un
genio torturado, se asemeja a un programador que conceptualiza, construye, ejecuta
y mantiene de modo brillante una maquina de escritura. (Goldsmith, 2015, p. 22).

Queda minimamente contorneado, tras la exposicién de este apartado, qué es lo que
entienden Perloff y Goldsmith por “genio”, pero, sobre todo, qué es lo que entienden por
“original”. Una vez acometida esta empresa, me gustaria explorar si la acepcién que ellos
suscriben de este adjetivo es o no la mas fundamental para captar aquello que quisiera signi-

8 La bibliograffa en torno al Romanticismo es vastisima, como también lo es aquella en torno al genio y el
Romanticismo. Citaré, en esta nota, la bibliograffa secundaria y especializada que considero mds esencial. Para
una introduccién al cruce entre los dos términos, no dejaria de recomendar el capitulo quinto, dedicado a las
ciencias del genio, de Divine Fury de Darrin McMahon (2013). Si se quiere profundizar sobre el debate romén-
tico en torno al genio y su relacién con la empresa cientifica, yo acudirfa al célebre ensayo de Schaffer, “El
genio en la filosoffa natural del Romanticismo” en Trabajos de cristal (Schaffer, 2011). Para un estudio sobre el
nacimiento de las ciencias del genio en el contexto romdntico, donde el cardcter de excentricidad, desviacion y
locura de los hombres excepcionales es fundamental, me remito a The mad-genius controversy (Becker, 1987).

9  Como serd bien sabido, el término geek designa a aquellas personas dedicadas a la informdtica que sienten una

pasion irrefrenable por los avances tecnoldgicos. Su introduccién en este punto, lejos de ser una maldad, viene
justificada por cierto tono tecno-optimista y desarrollista que subyace, sobre todo, al ensayo de Goldsmith. El
avance de los procesos de digitalizacién no es en ninglin momento puesto en entredicho, sino que es asumido
como un hecho incuestionable. Respiremos un poco el tono al que aludo con la insercién de una cita:
Los cdnones y las trayectorias no se establecerdn de formas tradicionales. Ni siquiera estoy seguro de que
existan las carreras tal como ahora las conocemos. Quiza las obras literarias funcionen, a menudo sin autor
ni forma, como los memes de la Web, propagdndose como incendios salvajes durante un periodo corto solo
para ser suplantadas por la oleada que sigue (...) Incluso cuando la poesia del futuro sea escrita por maquinas
para ser leida por otras madquinas, como plantea el poeta Chrstian Bok, habra (al menos en un futuro cercano),
alguien detrds de la cortina que haya inventado esos drones (Goldsmith, 2015, pp. 35-36).
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ficar el concepto de genio, tal y como anuncié en la introduccién. Asf las cosas, comenzaré
por una pequefia genealogia panordmica destinada a alumbrar la novedad que representd
la aparicién del moderno concepto de genio, para, en un segundo momento, alumbrar en
qué consistid, fundamentalmente, el mandato de originalidad que a él se le impuso desde el
principio. Solo después estaremos capacitados para responder si la no-originalidad del genio
es realmente tan poco original como Perloff y Goldsmith proponen.

3. (Puede realmente no ser original el genio no-original?

Comencemos por un pequefio panorama. De forma previa al siglo XVII, en ese largo
periodo que algunos han venido a llamar “mimético”, aludiendo, de esa forma, al imperativo
que habia en lo que se entendia por arte, no habia una oposicién real entre aquello que era
adquirido por naturaleza y lo que era aprendido; entre, si se prefiere, ingenium y ars. De esta
manera, por ejemplo, en el arte de la educacidn (o paideia), la clave residia en tratar de sacar
lo que de por si estaba dentro de una persona. Tan importante era la posesion de algunos
atributos por naturaleza como la guia o la instruccién para desarrollarlos o recuperarlos. Tal
y como explica McMahon,

En el mundo antiguo [...] y durante los siglos siguientes, la educacion y la natura-
leza (ars et ingenium) fueron vistas con mayor frecuencia como complementarias, y
lo mismo ocurre con la creencia en la dotacién natural y la teorfa de la inspiracion
poética. Aunque ambos puntos de vista podrian contrastarse como tipos ideales que
competian entre si, lo mds frecuente era que estuvieran emparejados.

[In the ancient world [...] and for centuries thereafter, nurture and nature (ars et
ingenium) were most often seen as complementary, and the same is true of the belief
in natural endowment and the theory of poetic inspiration. For though the two views
could be contrasted as competing ideal types, more frequently they were paired.]
(McMabhon, 2013, p. 17)

Esto es cierto incluso para aquel contexto histdrico en el que se tiende a ver ya un con-
cepto de arte consolidado y auténomo: a saber, el Renacimiento. Incluso all4, donde esos mas
ilustres pintores, escultores y arquitectos consiguieron una independencia y estatus nunca
visto, en parte gracias a la labor escritural de Giorgio Vasari, los caracteres que alguien
tenia no se oponian nunca a la instruccién. Poco importaba que predominara lo natural
sobre lo que se adquiria: lo notable es que atin en este punto hablamos de preponderancias
o tendencias y no de una oposicion tajante. Asi, desde el otro lado de la ecuacién, Leon
Battista Alberti'?, célebre por ser un adalid del trabajo duro y la instruccién, no rechazé en
ninglin momento los regalos que la naturaleza podia dar al individuo. Tal y como dice en
el prélogo a Filippo Brunelleschi en su De Pictura, “Por tanto, me he dado cuenta de que

10 No puedo dejar de recomendar tanto el estudio preliminar como la edicién de los tres textos fundamentales de
Alberti de la profesora Rocio de la Villa. Serd esta la que use para introducir la cita de Leon Battista Alberti en
la presente seccion.
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reside en nuestra industria y diligencia, no menos que en el beneficio de la naturaleza y de
los tiempos, el poder conseguir la m4s alta alabanza en cualquier actividad” (Alberti, 1999,
p- 65) (la cursiva es mia).

Un binomio ligado al que acabamos de explicar, que tampoco era concebido como una
neta oposicion, es aquel que distingue entre la tradicién y la innovacion. Arte, techné en
griego y ars en latin, en su sentido mds general, era, dentro del marco histérico del impera-
tivo mimético o imitativo, hacer algo siguiendo una serie de instrucciones y reglas conforme
a un fin o resultado que podia ser mds o menos cierto. Es por ello que, como nos sugiere
Larry Shiner, “arte” tenia que ver mds con un procedimiento que con una serie de objetos
determinados. “Techné/ars no se referian tanto a una clase de objetos como a la capacidad
o destreza humana para hacerlos o ejecutarlos” (Shiner, 2014, p. 46). Desde este punto de
vista, muchos fenémenos cafan bajo este concepto: desde la carpinteria hasta la retdrica,
pasando por la navegacién o la escultura.

Lo notable es que, en general, la pertenencia a una tradicién era algo insoslayable:
alguien -por ejemplo, un escritor- dominaba un determinado arte precisamente gracias a la
preservacion y transmision de reglas que le venian dadas en la poética y la retdrica, gracias
a las cuales podia manipular materiales previamente existentes para lograr determinados
efectos u obtener determinados resultados. Al interior de este contexto, la innovacién, pues,
no era algo que se opusiese a la reglamentacion, sino que acontecia siempre en su interior,
con la particularidad de que, cuando en una tradicién dada habia visos de originalidad, ella
nunca era atribuida al sujeto mismo, sino a una entidad que a través de él habia mediado.
Las consideraciones de Woodmansee en torno a la escritura pueden ser extrapoladas, mutatis
mutandis, al resto de las artes:

Ya sea como artesano o como inspirado, el escritor del Renacimiento y del neoclésico
es siempre un vehiculo o un instrumento: considerado como artesano, es un habil
manipulador de estrategias predefinidas para alcanzar los objetivos dictados por su
publico; entendido como inspirado, es igualmente objeto de fuerzas independien-
tes, pues los momentos de inspiracién de sus obras -lo que hay de novedoso y de
mds excelente en ellas- solo es obra del escritor en lo relativo a sus aspectos mas
rutinarios, el resto es atribuible a una agencia superior y externa -si no a una musa,
entonces el dictado divino.

[Whether as a craftsman or as inspired, the writer of the Renaissance and neoclassi-
cal period is always a vehicle or instrument: regarded as a craftsman, he is a skilled
manipulator of predefined strategies for achieving goals dictated by his audience;
understood as inspired, he is equally the subject of independent forces, for the inspi-
red moments of his works -that which is novel and most excellent in it- are not any
more the writer’s sole doing than its more routine aspects, but are instead attributable
to a higher, external agency -if not a muse, then to divine dictation.] (Woodmansee,
1984, p. 427).

Conforme avanzamos al s. XVII y, de ahi, al XVIII, estas dualidades dejaron de convi-
vir felizmente y se tornaron irreconciliables. Lo adquirido por naturaleza se separard de lo
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aprendido y la innovacién de la tradicién. Los dos primeros términos de ambos binomios
seran las sefias de identidad del concepto cuya originalidad Marjorie Perloff y Kenneth
Goldsmith tratan de pulverizar: a saber, el genio, opuesto, ya en el contexto moderno y en
la esfera de la produccién artistica, a todos esos artesanos y oficiantes de taller. El mejor
resumen de esta operacion nos remite, de nuevo, a Martha Woodmansee:

[Los tedricos del siglo XVIII] se apartaron de este modelo compuesto [...] de dos
maneras significativas. Redujeron al minimo el elemento de la artesania (en algunos
casos simplemente lo descartaron) en favor del elemento de la inspiracion, e interio-
rizaron la fuente de esa inspiracion.

[They [eighteenth-century theorists] departed from this compound model [...] in two
significant ways. They minimized the element of craftsmanship (in some instances
they simply discarded it) in favor of the element of the inspiration, and they interna-
lized the source of that inspiration.] (Woodmansee, 1984, p. 427).

Desde este punto de vista, “original” serd aquello que trascienda toda tradicién dada, todo
cuerpo de reglas que preceden al genio, siendo la fuente de dicha trasgresiéon un hombre con
cualidades excepcionales frente al resto, donde las metaforas vegetativas y naturales serdn
de vital importancia''. Uno de los mejores lugares para constatar esta cuestion es, ademads,
uno de los primeros cronolégicamente. Me refiero a los escritos del contexto inglés, que
tanto influirdn a distintos autores alemanes en el s. XVIIL. Uno de los primeros jalones es
Joseph Addison, quien atn es una figura de transicion, en tanto que no descarta el empleo
del sustantivo “genio” para aquellos personajes talentosos que se rigen por reglas y que,
pese a no dejar de tener mérito, no son tan valiosos como aquellos otros que escaparon a
toda normatividad. Sobre los “genios naturales” se pronuncia como sigue:

Entre los grandes genios, pocos atraen la admiracién de todo el mundo y se erigen
como los prodigios de la humanidad, aquellos que, por la mera fuerza de las partes
naturales, y sin ninguna ayuda del arte o el aprendizaje, han producido obras que
fueron el deleite de sus propios tiempos y la maravilla de la posteridad.

[Among great geniuses those few draw the admiration of all the world upon them, and
stand up as the prodigies of mankind, who, by the mere strength of natural parts, and
without any assistance of art or learning, have produced works that were the delight
of their own times and the wonder of posterity.] (Addison, 1891)

Mientras que de aquellos “genios imitativos” dice lo siguiente:

Hay otro tipo de grandes genios que colocaré en una segunda clase, no porque los
considere inferiores a los primeros, sino sélo para distinguirlos, ya que son de una

11 Para un andlisis monografico del uso de estas metdforas a la hora de caracterizar el genio, remito al capitulo de
Biagioli en Living properties: making knowledge and controlling ownership in the History of Biology. (Gaudi-
Iliere, Kevles y Rheinberger, 2009).
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clase diferente. Esta segunda clase de grandes genios son aquellos que se han formado
a sf mismos mediante reglas, y han sometido la grandeza de sus talentos naturales a
las correcciones y restricciones del arte. Entre los griegos se hallan Platon y Aristéte-
les; entre los romanos, Virgilio y Tulio; entre los ingleses, Milton y Sir Francis Bacon.

[There is another kind of great geniuses which I shall place in a second class, not as I
think them inferior to the first, but only for distinction’s sake, as they are of a different
kind. This second class of great geniuses are those that have formed themselves by
rules, and submitted the greatness of their natural talents to the corrections and res-
traints of art. Such among the Greeks were Plato and Aristotle; among the Romans,
Virgil and Tully; among the English, Milton and Sir Francis Bacon.] (Addison, 1891)

Tardard poco tiempo en extenderse la idea de que los tinicos artistas a los que conviene
llamar propiamente “genios” serdn los primeros que he mencionado: esto es, los naturales. El
texto donde esta idea queda mds explicita y se encuentra mds acabada es en Conjectures on
original composition de Edward Young (1759), quien influird decisivamente en el posiciona-
miento de Fichte en el debate en torno a la propiedad intelectual en Alemania, reflejado en
su texto Proof of the Illegality of Reprinting (cuestion que, por razones de espacio, no puedo
desarrollar aqui) (Fichte, 1793). El genio, desde su punto de vista, debe operar como sigue:

En la medida en que la admiracion a la naturaleza te permita alejarte de tus grandes
predecesores, aléjate, ambiciosamente, de ellos; cuanto mds lejos estés de ellos en
similitud, mds cerca estards en excelencia; te elevards, por ello, a un original; con-
viértete en un noble colateral, no en su humilde descendiente.

[As far as a regard to Nature [...] Will permit a Departure from your great Predeces-
sors; so far, ambitiously, depart from them; the farther from them in Similitude, the
nearer are you to them in Excellence; you rise by it into an Original; become a noble
Collateral, not a humble Descendant from them] (Young, 1759, par. 80).

La originalidad del genio tiene que ver, ya en el contexto inglés, con un rechazo de pre-
cedentes. Lejos de ser algo que resulte de una tradicion, se opone a ella. El parlamento de
los genios queda compuesto de otras subjetividades geniales que solo se parecen entre si en
que cada una de ellas es idiosincrasica y Unica con respecto a las otras. No en vano, sobre
todo en el contexto alemdn, se hablard del genio artistico como un creador de segundo orden,
aquel que viene después de Dios y estd destinado a hacer su misma obra en la Tierra. “Los
hombres de genio, como el Dios Padre, ahora creaban por si mismos” [“Man of genius, like
God the Father, now created for themselves”] (McMahon, 2013, p. 91).

La originalidad del genio es fundamentalmente kairdtica, inaugura un antes y un después
con respecto a su existencia. Desde el punto de vista de su pasado, como he sugerido, no
existe nada que pueda anticipar la venida de una obra genial: todos los materiales existentes
de forma previa al genio no tienen fundamento por si mismos; no permiten, si se prefiere,
rastrear las condiciones de posibilidad anteriores a su creacién, como tan filoséficamente
argument6 Immanuel Kant en La critica del juicio (algo que le hizo rechazar la categoria
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de “genio” para todo aquello que no fuese arte) y tan licidamente, ya en el s. XX, expuso
Jorge Luis Borges en su “Kafka y sus precursores”.

Si no me equivoco, las heterogéneas piezas que he enumerado se parecen a Kafka;
si no me equivoco, no todas se parecen entre si. Este tltimo hecho es el mas signifi-
cativo. En cada uno de esos textos estd la idiosincrasia de Kafka, en grado mayor o
menor, pero si Kafka no hubiera escrito, no la percibiriamos; vale decir, no existiria
[...] El hecho es que cada escritor crea sus precursores (Borges, 1976) (la cursiva
es mia).

Da igual, por tanto, si los mencionados materiales son personas, lecturas, corresponden-
cias, tertulias o lo que se pudiera imaginar: lo importante es siempre como el genio se las
ha con ello, cémo es capaz de desenvolvérselas y pasarlos por el tamiz de su subjetividad
excepcional. Los materiales del genio no son, como nos sugiere Tomds Polldn en su confe-
rencia “Imitacién. Emulacién. Invencién™ (Polldn, 2017), sino signos arbitrarios sin valor
ni estatuto alguno hasta que no entran en relacion con él.

De la misma manera que el genio no imita, éste es inimitable. Lo tnico que se puede
hacer con él es, en el mejor de los casos, emular su idiosincrdsico gesto, en la concepcion
menos radical del genio artistico exhibida por Immanuel Kant en su obra ya citada. El genio
solo admite copias de su genialidad y ejecuciones o interpretaciones en aquello que Nelson
Goodman (2010) llam6 “artes alograficas”, aquellas que, al contrario que en las autograficas,
existe la posibilidad de una dialéctica entre una obra y su instanciacién. Uno de los ejemplos
mds ilustrativos a este respecto nos lo brinda Ernesto Castro (2017) en una de sus clases
dedicadas a la Historia del Arte: una interpretacién de la novena sinfonia de Beethoven es,
ella misma, la novena sinfonia, y remite, de nuevo, a su genio creador.

Si los materiales con los que el genio se las ha son siempre signos arbitrarios, despro-
vistos de ningln valor en si mismos, entonces, en mi opinién, poco importa que éstos se
traten de una influencia poco rastreable, de una cita en si misma o incluso de un texto entero.
Aunque la cuestion del estilo unico y personal haya tenido su importancia en la literatura,
no es, en principio, inconcebible que un genio pueda ser original pese a que todo lo que
procese (en la terminologia de Perloff y Goldsmith) sean bloques de informacién inalterados.

Al fin y al cabo, lo que verdaderamente le da valor es el genio mismo, y no aquello de lo
que se ha apropiado'?. Esta via la deja abierta el mismo Fichte en el texto al que ya hemos
hecho alusién. Alla defiende, en muy resumidas cuentas, que lo que convierte a una obra (en
el caso particular que a €l le convoca: un libro, aunque perfectamente puede ser aplicable

12 Tomads Polldn defiende la tesis segtn la cual todas las categorias que configura en moderno concepto de genio
en el arte (originalidad vs imitacién, ingenio vs arte...) quedan sobre-determinadas por la categoria del “yo
divino”, algo que, inevitablemente, nos remite a los debates teoldgicos en torno a la creacién divina. ;Tiene la
creacion estatuto en si mismo, o la tiene en tanto que la ha creado un genio? Si la creacién es la huella del crea-
dor, vale algo por si misma? Estas serfan algunas de las preguntas fundamentales (y paradéjicas) que cabria
hacerse en el contexto de la produccién artistica. Uno de los lugares a los que acudir para darle validez a la tesis
del profesor Polldn es, desde mi punto de vista, el debate sobre la propiedad intelectual. Tal y como nos propone
Biagioli (2011), si aquello que define la obra es la originalidad idiosincrasica del autor, entonces, ésta, por si
misma, seria inalienable, tal y como ocurre en el planteamiento de Fichte explicado en cuerpo de texto.
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a otras piezas) en genial no es, desde luego, su instanciacién material -a saber, el soporte
fisico de un libro-, ni tampoco las palabras, frases o incluso ideas alli contenidas -éstas se
encontrardn presumiblemente en muchos otros lugares y, ademds, en el momento en que
son publicadas dejan de ser propiedad absoluta de su creador-. Lo que otorga el caricter
de genial (y, por tanto, de original) a una obra es, por el contrario, la forma en la que esas
ideas estan expresadas y dispuestas, forma que remite a las idiosincrasias particulares de su
autor. El cambio que implica pasar de entender esta forma como estilo literario personal a
una apropiacion de textos, caracteres o piezas es, entonces, uno meramente accidental que
no alteraria en absoluto la clave de béveda definitoria de la originalidad del genio.

4. Conclusion

A la luz de lo visto, se puede concluir que el concepto “genio no original” no se toca,
en su caracterizacion, con la originalidad verdaderamente definitoria del genio. Si nos cir-
cunscribimos a ésta, tal y como la he expuesto y desarrollado en la segunda seccién, no es
inconcebible que un genio siga siendo original pese a que su obra esté caracterizada por las
précticas del pastiche, el plagio intencionado, el collage o la copia, aquellas que tanto les han
interesado a los dos autores con los que estoy pensando. Al fin y al cabo, desde el nacimiento
de su acepcién moderna, se entendié que las circunstancias que rodean al genio son caren-
tes de valor hasta que no entran en relacién con él. Seguir abrazando el concepto de genio
implica, por tanto, presuponer un antes y un después de su existencia que redefine o recrea
el propio concepto de Arte: una cosmogénesis, si se prefiere, de segundo orden. Mientras se
siga operando de esta manera no se habrd abandonado ni un dpice su verdadera originalidad.
Hablar de “genio no original” es, asf las cosas, andlogo a decir “madera de hierro”.

Debate aparte, aunque intimamente conectado, consiste en preguntarse, desde luego,
hasta qué punto el supuesto paraguas formado por los dos rétulos expuestos es cosa tal o no.
O, con otras palabras: hasta qué punto “genio no original” y “escritura no creativa” describen
o hacen justicia a todas las précticas por las que Perloff y Goldsmith tan brillante y provoca-
tivamente transitan. No me cabe duda de que determinados lugares de sus dos producciones
ensayisticas estdn contaminados por la retdrica del genio tal y como yo simplemente, por
cuestiones de espacio y procedencia, la he contorneado. Sin extenderme mucho a analizarlos
pormenorizadamente, puedo sugerir por lo menos dos.

El primero de esos lugares serfan algunos tramos del andlisis que se hace de los Pasajes
de Benjamin, texto que se compara con La tierra baldia de T.S. Eliot y en donde resuena
precisamente la importancia que los autores tienen a la hora de elevar algo a arte (en este
caso particular, citas dispersas en distintos lugares) que previamente no lo era. El segundo
es la reflexion sobre Sol LeWitt, artista conceptual considerado “genio singular” por mérito
propio y que, en opinién de Goldsmith, podria ensefiar mucho a las practicas de escritura.
Su apelacion a la importancia de la concepcién mental de la obra mds que a su ejecucién
o resultado final (del que se encargarian unos subcontratados-artesanos), no dejaria de ser
una extension del viejo rechazo del Arte como artesania y una actividad que requiere talento
o habilidad.
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Estos dos ejemplos no son los tnicos, pero quiza si los mds relevantes a primera vista,
sobre todo a la luz de lo argumentado en el presente articulo. Sin embargo, considero
que muchas otras reflexiones y caracterizaciones llevadas a cabo por Perloff y Goldsmith
escapan totalmente a la concepcién del genio tal y como la he ilustrado. En este sentido,
“genio no original” seria no solo contradictorio, sino ademds cegador con respecto de ellas.
Personalmente, me resulta mds concebible aceptar un concepto que invirtiese no solo el
orden, sino también la afirmacién y la negacién del propuesto por Perloff y Goldsmith: esto
es, originalidad no genial.

(Coémo seria la originalidad en un mundo que ya no estd regido ni por la distincién
entre el mundo sublunar y mundo supralunar ni por esa supuesta naturaleza muerta y des-
encantada que solo la originalidad genial de los grandes hombres puede reencantar, sino
por entramados de inter- y eco-dependencia (aquello que puede ser resumido bajo el rétulo
“Gaia”)? ;Podria un concepto como “originalidad no genial” estar a la altura de todas esas
précticas artisticas que precisamente desdibujan las fronteras entre el original y la copia, la
adaptacion y la performance, lo auténtico y lo interpretativo y que, con ello, problematizan al
extremo la nocién de obra abstracta y autocontenida que remite a la singularidad irrepetible
de un autor'3? Quiz4 éste podria ser mds justo y fructifero, tanto con las piezas que son del
interés de Perloff y Goldsmith como, en general, con los tenebrosos y acelerados tiempos
en los que vivimos. La exploracién de una posibilidad tal excede por mucho, sin embargo,
las pretensiones del texto aqui presentado.
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La moderacion se nos ha vuelto extrafia, confesémoslo; nuestro prurito es cabalmente
el prurito de lo infinito, desmesurado. Semejantes al jinete que, montado sobre un
corcel, se lanza hacia delante, asi nosotros dejamos sueltas las riendas ante lo infinito,
nosotros los seres humanos modernos, nosotros los semibarbaros —y no tenemos nues-
tra bienaventuranza mas que allf donde mds peligro corremos.

Nietzsche, Mds alld del bien y del mal, 224

“El Ser es lo que exige de nosotros creacion para que tengamos la experiencia de él”
(1964, 248)!. Esta frase de Merleau-Ponty, perteneciente a las notas de trabajo de Lo vis-
ible y lo invisible, es citada y comentada en varias ocasiones por Claude Lefort en algunos
de los textos que componen el libro Sur une colonne absente. Lefort encuentra en ella una
extraordinaria enunciacién del enigma de la expresion que estd en el centro tanto de la nueva
ontologia como de la nueva idea de filosofia que Merleau-Ponty explora en sus escritos
tardios. En el ensayo “Le corps, la chair”, la frase indica en qué sentido Merleau-Ponty se
desprende de los vestigios de una filosofia de la conciencia que todavia animaba a la rehabi-
litacién de lo sensible emprendida en la Fenomenologia de la percepcion. Y en el prefacio,
Lefort afirma que, cuando Merleau-Ponty escribe esa frase, “llega lo mds cerca posible a la
pregunta de la cual la filosofia debe hacerse cargo” (1978b, XXII).

Pero esta frase no sélo ocupa un lugar significativo en la lectura que Lefort hace de la
obra de Merleau-Ponty, sino que, tal como se observa en su escrito ‘“Philosophe?”, se pre-
senta también como una referencia ineludible en su propia comprension de la filosofia y del
pensamiento politico. Por una parte, Lefort asocia esta frase al trabajo de expresion al que,
seglin €l, se consagra el filésofo. La actividad de pensamiento que éste realiza, en cuanto
“pensador escritor”, es indisociable del trabajo creador de la escritura, de la produccion de
una obra, en la cual el pensamiento se inventa y se devela. Por otra parte, Lefort encuentra en
esta frase la mejor formulacién de un enigma “que estd en el corazén de nuestra modernidad,
y que nos separa de la tradicion cldsica” (1992, 346). Este enigma, sostiene, toma forma en
el siglo XIX y estd asociado a esta tarea “imposible” que asedia a algunos de los escritores
que se enfrentan al nacimiento de la sociedad democritica: la tarea de “develar lo que es —el
ser de la historia, de la sociedad, del hombre— y crear, hacer surgir, por el ejercicio de un
derecho vertiginoso de pensamiento, de palabra, la obra en la que adviene el sentido” (1992,
345). En este caso, la préctica de pensamiento de estos escritores corresponde a un movi-
miento incesante de interrogacién, a una buisqueda sin garante exterior, que Jules Michelet
denominaba “heroismo del espiritu”.

En ambos casos, la actividad de pensar estd vinculada a la génesis y el desciframiento del
sentido que se realiza en la creacion de lo que Lefort llama una “obra de pensamiento”. Pero
mientras que en el caso del pensador escritor, la pregunta sobre la filosofia estd emparen-
tada con una interrogacidon ontolégica, Lefort presenta el heroismo del espiritu como un
desmesurado deseo de pensar que adquiere su sentido bajo las condiciones especificas del
nacimiento de una nueva forma de sociedad en el siglo XIX. En lo que sigue quisiera explo-

1 En todos los casos en los que la cita o referencia remita a un texto cuyo idioma original no sea el espaiiol, la
traduccién me pertenece. En algunos de estos casos, consulté las traducciones al espafiol disponibles.
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rar la figura del “pensador escritor” y la nocién del “heroismo del espiritu” para tratar de
rastrear la interrogacidn sobre la filosofia que Lefort despliega en su obra. Me propongo, en
particular, examinar cémo confluye, en esta interrogacion, el esbozo de una nueva ontologia
con una experiencia de pensamiento afin a la singular experiencia politica que acompafia al
advenimiento de la democracia moderna.

1. Pensador escritor

La filosofia “hace ver por palabras. Como toda la literatura”, escribe Merleau-Ponty
en una conocida nota de trabajo de Lo visible y lo invisible (1964, 313). En sus diferentes
comentarios a la obra de Merleau-Ponty, Lefort se muestra especialmente sensible a la pre-
gunta por el lenguaje implicada en la asociacion entre filosofia y literatura que se menciona
en esta nota. Destaca que la exploracién de la experiencia del lenguaje orienta la indagacion
de Merleau-Ponty algunos afios después de la Fenomenologia de la percepcion, rastrea los
primeros indicios de esta exploracién en algunos textos de Sentido y sinsentido?, y cuando
edita La prosa del mundo reconoce que en este libro inacabado se encuentran ya algunas
de las reflexiones que contribuirdn a la nueva ontologia que se esboza en Lo visible y lo
invisible’. Pero, si bien le interesa acentuar la relevancia que esta indagacién va tomando al
interior de la obra de Merleau-Ponty, Lefort no busca extraer de estas reflexiones una teorfa
del lenguaje, sino interrogar a partir de ellas el trabajo de expresidon que juzga indisociable
del pensamiento filoséfico*. De ahi que, en proximidad con Merleau-Ponty, centre su aten-
cion en el lenguaje como acontecimiento de significacién, como operacidn creativa e institu-
yente, y no como simple medio para designar lo ya pensado o representar una realidad dada.

Pero, junto a la atencién a la experiencia del lenguaje —el lenguaje haciéndose” (1978b,
XXIII)-, Lefort se detiene en aquel “hacer ver” que, segtn la nota citada, es esencial al
vinculo de la filosofia con la literatura. La filosofia, sostiene Lefort en el prefacio a Sur une
colonne absente, “solo toma forma cuando pensar y hacer —hacer advenir, hacer aparecer— se
conjugan” (1978b, XV). En este sentido, como la literatura, la filosofia es inseparable de la

2 En el prefacio de Sur une colonne absente, Lefort destaca que en el ensayo temprano “La novela y la metafi-
sica”, se anuncia ya el tema del “lenguaje indirecto” desarrollado en La prosa del mundo, y se descubren los
signos de “una nueva idea de la filosofia, que germina en contacto con una reflexion sobre el arte y la literatura”
(1978b, XI). Cabe recordar que Merleau-Ponty sostiene en este ensayo que una filosoffa que no se concibe
como una aprehension intelectual de lo real, sino como una filosoffa fenomenolégica o existencial que se
propone formular una experiencia del mundo, se acerca a la literatura tanto en su propésito como en su modo
de expresion. Cuando se trata de “hacer hablar la experiencia del mundo y de mostrar cémo la conciencia se
escapa en el mundo”, sostiene Merleau-Ponty, “no podemos presumir de lograr una transparencia perfecta de
la expresién”. Y agrega enseguida: “la expresion filoséfica asume las mismas ambigiiedades que la expresién
literaria” (1996, 36-37).

3 “Ahora bien, un lector que conozca los ultimos escritos de Merleau-Ponty [...] no dejard de entrever en La
prosa del mundo una nueva concepcion de la relacion del hombre con la historia y con la verdad, y de identi-
ficar en la meditacién sobre el “lenguaje indirecto” los primeros signos de la meditacion sobre “la ontologia
indirecta” que vendrd a nutrir Lo visible y lo invisible” (Merleau-Ponty, 2010, 1432).

4 Como se observa en particular en el prefacio a Sur une colonne absente, pero también puede rastrearse en los
diferentes prélogos, epilogos y demds textos que Lefort le consagra a la obra de Merleau-Ponty. Por supuesto
no es mi intenciéon ocuparme aqui de los pormenores de esta lectura lefortiana. Me interesa sélo explorar esta
interrogacion en relacién con la figura del “pensador escritor”.
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operacion y del resultado de este hacer advenir-aparecer que Lefort nombra con el término
“creacion”. El hacer de la filosofia es asi tanto la actividad creativa de manifestacién como
lo manifestado, tanto la produccién como aquello que es engendrado en el ejercicio mismo
del pensamiento. De ahi que la filosofia se encuentre con la literatura en el propdsito de
“hacer visible”, pero también en el modo de ese hacer, en su trabajo creador con las palabras,
en suma: en el trabajo de expresion.

Como lo recuerda Lefort, la interrogacion del fendmeno de la expresién ocupa un lugar
central en La prosa del mundo. Desde las primeras paginas de este libro Merleau-Ponty
pone en cuestién “el fantasma de un lenguaje puro”, que se presenta como el ideal de una
expresion absolutamente transparente, capaz de cumplir plenamente su propdsito bajo el
presupuesto de una correspondencia inequivoca entre signo y significacion. Este ideal, que
no es solo una conviccién del sentido comun, sino que domina a las ciencias exactas e
incluso llega a convertirse en una creencia profesional para el escritor cldsico, puede apare-
cer tanto bajo la forma del “mito de una lengua universal” como del “mito de un lenguaje
de las cosas™. En cualquier caso, la expresion se reduciria a enunciar lo dado, a “reemplazar
una percepcion o una idea por una sefial convenida que la anuncia, la evoca o la abrevia”
(Merleau-Ponty, 2010, 1437). Para Merleau-Ponty, el escritor cldsico resumia su actividad
en la bisqueda de una expresion que coincidiera exactamente con un pensamiento, como
si ya hubiera estado “hablando en el revés del mundo”, o como si escribir fuera “dar con
esa frase hecha ya en los limbos del lenguaje” (2010, 1440). Al referirse a este “fantasma
del lenguaje puro” en el prefacio de Sur une colonne absente, Lefort repara en como, para
Merleau-Ponty, el escritor cldsico reprime su trabajo de creacién bajo la ilusién de esta
especie de “lenguaje anterior al lenguaje”® y se pregunta, por su parte, si el filésofo, mds
alla del llamado periodo cldsico, no llega a ignorar lo que hace, perseguido por el “fantasma
de un pensamiento puro” (1978b, XIII)".

Como se entrevé en la interrogacidn especifica que propone Lefort, asi como el escritor
buscaria, de manera ilusoria, derivar la literatura de una esencia del lenguaje, el filésofo se
veria tentado a deducir la experiencia de la filosofia de una esencia del pensamiento. En
ambos casos, es la creacion, la propia operacién expresiva, constitutiva tanto de la literatura
como de la filosofia, la que seria ignorada u olvidada. El pensamiento puro corresponde a
la definicién intelectualista del pensamiento como posesién de si, plenamente transparente
a si mismo. En este caso, el lenguaje no seria mds que un instrumento del pensar, su recu-
brimiento exterior. Para Lefort, el fil6sofo creeria hacer coincidir su ejercicio singular de
pensamiento con lo universal, disimulando el vinculo intrinseco que la actividad de pensar
establece con la escritura, reduciendo asi la expresién a una operacién derivada, segunda.
Concebidos como dos 6rdenes paralelos, el pensamiento seria pura reflexividad interior y
la escritura el medio de exteriorizacién de un sentido ya disponible. Pero, ademds, atraido

5 Ambos mitos tienen en comun una “ideologia de la transparencia de la lengua” (Alloa, 2009, 62), ya sea bajo el
supuesto de un sentido intrinseco al signo o de una correspondencia exacta entre signo y cosa (véase Merleau-
Ponty, 2010, 1437-1441).

6 La expresion es de Merleau-Ponty: “Pero el propio autor no tiene ningiin texto que pueda confrontar con su
escrito, ningtin lenguaje antes del lenguaje” (1960, 69).

7  Conviene recordar que Lefort retoma esta pregunta en “Philosophe?” (1992, 352) y la reitera en el prefacio a
Ecrire (1992, 11).
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por el fantasma del pensamiento puro, el filésofo no solo borraria las huellas de su escritura,
sino lo que crea a través de ella. El filésofo, sostiene Lefort, llega a “ignorar aquello que
él produce y que, en cuanto escrito, ese escrito singular que pretende llevar en si mismo su
causa y su fin, toma forma de obra” (1978b, XIII).

Es principalmente esta produccion de la obra, en su vinculo con la cuestién de la escri-
tura, lo que Lefort destaca en su rastreo de la asociacién entre filosofia y literatura sugerida
por Merleau-Ponty. La ilusién de un pensamiento que coincide consigo mismo, recubre la
relacién esencial de la filosofia con la escritura, oculta que en su préctica el filésofo siempre
se consagra a un trabajo de expresion en el que el pensamiento se busca, se crea y se hace
manifiesto en la escritura de una obra. El supuesto paralelismo entre pensamiento puro y
escritura genera la ilusién de una correspondencia entre significacion y signo que enmascara
la operacién de sentido presente en el trabajo de creacién del fildsofo. Pero la escritura no
es, para Lefort, un simple suplemento de un pensamiento ya determinado, mera repeticién
de un sentido originario y fijo: el pensamiento acontece en la escritura. Asi, cuando Lefort
recuerda que “el filésofo es un pensador escritor” (1992, 11), apunta hacia esta creacién y
recreacion del pensamiento inseparable de la movilidad de la escritura, se refiere a este hacer
ver con las palabras, este hacer surgir el sentido, que no es la reproduccion de una significa-
cion preexistente y clara en si misma, sino la produccién de un sentido que no se poseia de
antemano y que tampoco puede ser completamente determinado y aclarado. De este modo,
Lefort, al igual que Merleau-Ponty, considera que la expresion es siempre un acontecimiento
creativo y, en consecuencia, que no hay tal cosa como una expresioén plena, puesto que la
expresion no se agota en lo expresado: entre ellos se presenta una distancia infranqueable,
una diferenciacion infinita, que impide la transparencia absoluta de la operacién expresiva.
El trabajo de expresion supone, entonces, una génesis del sentido que nunca es acabada o,
dicho de otro modo, una indeterminacién de sentido imposible de superar.

El pensador escritor hace la experiencia de esta indeterminacién del sentido en la pro-
duccién de la obra. Aunque participa en su origen, el escritor no estd en posesién de su
saber ultimo, precisamente porque la “obra de pensamiento”, en cuanto trabajo de expresion,
no es un objeto acabado, portador de un sentido rigurosamente determinado que estaria a
disposicion de los propésitos de un autor®. La obra excede las intenciones del escritor de la
misma manera que no se deja reducir a un “sistema positivo”, a una “suma ideas de cuales
tendriamos que hacer el inventario” (Lefort, 1978b, 13). En vez de una “cosa espiritual
en si”, lo que Lefort llama “obra”, y en particular “obra de pensamiento’™, es un “ser del
afuera”, una fuente inagotable de sentido que vive de lo que ella da a pensar: “Como las
cosas de la naturaleza, como los hechos de la historia, ella es un ser del afuera, que despierta
el mismo asombro, que requiere la misma atencion, la misma exploracién de la mirada, que
promete por su sola presencia un sentido de otro orden al de las significaciones encerradas
en sus enunciados” (Lefort, 1964, 336). Asi, la obra de pensamiento es indisociable del dis-

8  Cabe recordar aqui estas palabras de Lefort en Le travail de I’ceuvre Machiavel: “...que se haga de un escritor
un autor, es decir un garante, es testimonio de una forma de cultura donde la escritura, el saber y la autoridad,
pueden constituir una sola instancia” (1986b, 30). Y también estas otras de Merleau-Ponty en Signos: “Asi
como el autor es para Valéry una impostura del hombre escritor, la conciencia constituyente es la impostura
profesional del filésofo” (1960, 293).

9  Sobre la “obra de pensamiento” en Lefort, véase Chaui (2018), Marcotte-Chénard (2020), Volco (2019).
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curso del otro que ella convoca: en cuanto apertura de sentido, la obra inaugura un campo
simbodlico que apela a un incesante movimiento de interrogacién. Este movimiento se des-
pliega, para Lefort, en una préctica de interpretacion en la que el intérprete, en su trabajo de
desciframiento, se enfrenta a la ingobernabilidad del sentido de la obra y, en consecuencia,
realiza, como el escritor, la experiencia de su indeterminacién constitutiva. Asi, la obra esta
siempre en formacidn, instituyéndose a través del trabajo de la escritura y del movimiento
de interrogacién que ella suscita. Por mds que se intente fijar el movimiento de su discurso
en un conjunto de tesis o en los enunciados de una teoria, la obra siempre se presenta en
exceso con respecto a las ideas positivas que buscan determinar su sentido. En otras palabras,
en cuanto horizonte de sentido, la obra esta continuamente haciéndose, aconteciendo, como
si permaneciera en estado naciente.

Asfi pues, el trabajo de expresién que se realiza en la obra no es del orden de la modera-
cion, de la conformidad con una referencia ultima de certeza, sino de una desmesura en acto.
Esta desmesura la experimenta el pensador escritor en la medida en que, en la produccién
de la obra, su pensamiento nunca coincide consigo mismo, nunca estd plenamente presente
a s{ mismo, sino que se trasciende sin cesar en la escritura. Por lo tanto, el pensamiento
no es “pensamiento puro” solamente porque, en términos fenomenoldgicos, es un pensar
que emigra hacia las cosas que piensa, sino porque al coincidir con la expresién creativa
jamas es transparente a si mismo, no logra liberarse de la opacidad que lo atraviesa. Que
el pensamiento sea indisociable de la escritura implica, como lo destaca Lefort leyendo a
Merleau-Ponty, que “pensar deviene, para el fil6sofo, la tentativa de hacer manifiesto, mds
alld de la significacion, la actividad de pensar” (1978b, XXIII). De este modo, en lugar de
identificar al pensamiento con la posesion intelectual, Lefort comprende el pensar de la filo-
soffa como una préctica, como un movimiento que, sin la garantia de un fundamento positivo
y sin un fin definido, es la experiencia incesante de una cierta ausencia, la imposibilidad
de aprehender plenamente aquello que solicita ser pensado. Se trata, asi, de una actividad
que se experimenta como desposesion. De ahi que sea un hacer que es también un padecer.

No sorprende, entonces, que en su exploracién de la figura del pensador escritor, Lefort
se refiera a la nueva ontologia que Merleau-Ponty esboza en sus tltimos textos, y que cite
especialmente la mencionada frase “El Ser es lo que exige de nosotros creacion para que
tengamos la experiencia de é1”. La creacién a la que se refiere, y que Lefort entiende en
términos de un trabajo de expresidn, y especificamente en el caso del fildsofo como escritura
de la obra, es un hacer surgir que es indisociable de una demanda del Ser. No se trata, por
lo tanto, de una creacién que esté “a la libre disposicion del filésofo” (Lefort, 1978b, XXII),
sino, como lo afirma Merleau-Ponty, es “creacion que es al mismo tiempo reintegracién del
Ser” y, de este modo, “creacién que es al mismo tiempo adecuacion, la Uinica manera de
obtener una adecuacion” (1964, 247). En la frase se da cuenta de la pasividad de la activi-
dad del filésofo. En ella se supone la conocida recusacion merleau-pontiana de la filosoffa
como sobrevuelo: el fil6sofo no se sitda en una posicion de exterioridad con respecto al Ser,
sino que estd inscrito en €l, y de este modo se encuentra tomado por aquello que toma'®.

10 Esta es una de las tantas formulaciones de la idea del “quiasmo”, que, como se sabe, es una de las nociones
clave de la ontologia tardia de Merleau-Ponty: “la idea del quiasmo, es decir: toda relacién con el ser es simultd-
neamente aprehender y ser aprehendido, la aprehensién es aprehendida, estd inscrita y se inscribe en el mismo
ser que ella aprehende” (1964, 313). Sobre la filosoffa tardia de Merleau-Ponty, véase Barbaras (2001), y espe-
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Por supuesto no es posible examinar aqui los detalles de la nueva ontologia que bosqueja
Merleau-Ponty, ni tampoco desarrollar los pormenores de la interpretacién que Lefort hace
de ella, pero no hay que perder de vista que, en lugar de presentarse como una positividad
plena y determinada, el Ser “bruto” o “salvaje”, al que se refiere la ontologia merleau-
pontiana, se manifiesta sin cesar de ser “ambiguo y trascendente” (1964, 264), esto es, se
da siempre a distancia o en exceso sobre si mismo. Asi, lo que Lefort no deja de destacar
en sus diferentes citaciones de esta frase de Merleau-Ponty es precisamente una ontologia
en la que “lo originario estalla” (1978b, 129)'1, en la que se experimenta una ausencia de la
garantia de un fundamento udltimo del sentido y, por tanto, el desciframiento del sentido de
lo que adviene, emprendido por la filosofia, se muestra como una actividad interminable,
como una biisqueda sin clausura posible.

2. Heroismo del espiritu

En las dltimas paginas de “; Permanencia de lo teolégico-politico?”, Lefort hace referen-
cia a un “movimiento indefinido de la interrogacion, dedicado a reconquistarse, de cuando
en cuando, por encima de toda configuracién dada del saber” (1986a, 306). Este movimiento
recibe el nombre de “heroismo del espiritu”, férmula con la cual Michelet traduce y retoma
la expresion mente heroica de Vico. En su interpretacion de Michelet en este texto, Lefort
sitda este heroismo en uno de los dos lados que conforman la tensién que, segtin €l, atraviesa
las reflexiones de este autor: la tension entre la idea de la religién como el horizonte insupe-
rable del ser humano y una idea del derecho como fuente dltima de la autocreaciéon humana.
Cabe destacar que, para Lefort, la primera idea comanda un pensamiento de la identidad —de
si mismo y del ser— al interior de la obra de Michelet, mientras que la segunda se vincula
con un pensamiento “del torbellino del ser, pensamiento de una salvaje afirmacién de sf,
en la liberacién de toda autoridad, que sélo se sostiene por la obra que se estd realizando”
(Lefort, 1986a, 306). El heroismo del espiritu, en la cual se acentia tanto el nomadismo de
la interrogaciéon como la hybris de un deseo de libertad que desafia el saber establecido,
aparece asociado a esta segunda experiencia del pensamiento.

En este sentido, dicho heroismo es tan moderno como el acontecimiento inédito de la
irrupcion de un derecho carente de todo garante extrinseco. En cuanto interrogacién sin
limites, esta actividad de pensamiento es de este modo contempordanea de una concepcion
del derecho que se erige sobre la ausencia de un afuera (de la referencia a la figura de un
Otro como su fundamento dltimo), asi como de una idea de humanidad “que llevaria el signo

cialmente sobre la relacién entre ontologia y expresion, véase Carbone (2001), Taminiaux (1985), Waldenfels
(2000).

11 Este es un punto central de la lectura lefortiana de los escritos tardios de Merleau-Ponty. Lo que este tltimo
descubre en sus estudios del fendmeno de la expresion, afirma Lefort, es “el retorno a lo pre-reflexivo, la inda-
gacion del arquedlogo, no tienen por finalidad hacernos alcanzar un orden de la existencia que estaria mds acd
del lenguaje y del pensamiento, y desde donde podriamos verlos nacer” (1978b, 150). Es en este aspecto que
la arqueologia inicial de Merleau-Ponty, orientada por una “rehabilitacién de lo sensible” —por ese intento de
explicitar nuestro contacto originario con el mundo, anterior a todo andlisis reflexivo o explicacién objetiva—, se
desprende del presupuesto del llamado “cogito ticito” con el cual concluye la Fenomenologia de la percepcion
y en el que todavia se presuponia un contacto con el ser anterior al lenguaje (véase Lefort, 1978b, 116-139).
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de su propia trascendencia” (1986a, 306). En consecuencia, Lefort comprende el herofsmo
del espiritu como parte del advenimiento de esa nueva experiencia del mundo que choca
con la matriz teolégico-politica del Ancien Régime. Sin embargo, esta matriz, especifica-
mente cristiana, todavia informa la reflexion de Michelet. Por eso, de la misma manera que
la interpretacion de las nuevas ideas de derecho y de humanidad se encuentra expuesta al
resurgimiento del mito teoldgico-politico de la doble naturaleza del rey, el heroismo del
espiritu se enfrenta a la amenaza de la unidad espiritual enunciada en el principio de la
“realeza del espiritu”'2.

En el uso que Michelet hace de la férmula del heroismo del espiritu, Lefort encuentra,
entonces, el movimiento de un pensamiento que se confronta al impulso de sucumbir ante la
atraccion del Uno, justo en el momento en que intenta develar los enigmas que se manifiestan
en el advenimiento de la forma de sociedad democrética. Dicho de otro modo, aunque, por
un lado, Michelet comprende la Revolucion como destruccién de la forma teolégico-politica
precedente, aunque enuncia la antitesis entre ambos momentos y especialmente logra, como
pocos pensadores de su tiempo, descubrir los misterios de la encarnacién mondrquica, por
otro lado, no puede dejar de aprehender filos6ficamente la irrupcion del pueblo, del derecho,
de la razén en términos teolégico-politicos, reapropidndose asi de la soberania del Uno y
del dualismo entre lo temporal y lo intemporal para dar cuenta de esta transformacién. Esta
operacion de transferencia de lo religioso al pensamiento filoséfico, que se ejemplifica de
manera particularmente significativa en la obra de Michelet, es una de las interrogaciones
de Lefort en “; Permanencia de lo teoldgico-politico?”’; una interrogacién que deja ver, hasta
cierto punto, una toma de distancia respecto a la filosofia —o, por lo menos, a cierta repre-
sentacion de la filosoffa—, puesto que sugiere cierta connivencia entre la atraccion filoséfica
por el saber del Uno y la imagen de una sociedad unida, dotada de una identidad sustancial.

Esta connivencia supone que aun cuando en su movimiento interrogativo la filosofia
rechaza el elemento religioso de la certeza, se encuentra guiada por la bisqueda de un saber
ultimo y, en este sentido, si bien recurre a la reflexién racional y no a la creencia en la
revelacidn, se representa como meta el saber del Uno. Por lo tanto, la filosofia estaria esen-
cialmente atravesada por una atraccion por lo religioso. Una atraccién que a su vez podria
comprenderse como una resistencia a la aparicién de una nueva forma politica que deshace
las ilusiones de identidad y unidad; como un intento de preservar una cierta concepcion del
pensamiento que se ve amenazada con la forma de sociedad democritica que comienza a
esbozarse en el siglo XIX. Asi, la connivencia mencionada seria la contracara de una discor-
dancia radical entre un pensamiento que porta la huella de un esquema teolégico-politico,
vinculado a la pretension de la posesion de un saber originario y totalizante, y una sociedad
dividida, desprovista de un fundamento ultimo de certeza'3.

12 “La unidad descansaba, hasta entonces, sobre la idea de la encarnacién religiosa o politica. Hacfa falta un Dios
humano, un Dios de carne para unir a la Iglesia y al Estado. La humanidad todavia débil colocaba todavia su
unién en un signo, un signo visible, un hombre, un individuo. En adelante, la unidad, mds pura, dispensada de
esa condicion material, estard en la unién de los corazones, la comunidad del espiritu, el profundo matrimonio
de los sentimientos de todos con todos” palabras de Michelet citadas por Lefort (1986a, 311).

13 Pregunta Lefort: “Ahora bien, ;su atraccion por lo religioso no manifiesta un retroceso ante una forma politica
que, al someter a los hombres a la prueba de la division, de la fragmentacion, de la heterogeneidad sobre todos
los registros, a la prueba de una indeterminacion del ser de lo social y de la historia, sustrae el suelo sobre el que
se edificaba el saber filos6fico y oscurece la tarea que éste se asigna?” (1986a, 296).
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De ahi que, frente al pensamiento filos6fico guiado por el saber de lo primordial, de lo
igual a s{ mismo, de lo inmévil e indivisible, el heroismo del espiritu aparezca, para Miche-
let, segun la lectura de Lefort, como una actividad de pensar caracterizada por el desarraigo,
el nomadismo, la fragmentacién, pero también por la desmesura que desafia cualquier auto-
ridad instituida y desconoce las fronteras establecidas de las disciplinas de conocimiento.
En lo que se refiere a la naciente democracia moderna, el heroismo del espiritu acoge, en
la dimension del pensamiento, esa inquietud y debate continuos que se manifiestan en una
nueva experiencia de lo institucién de lo social que rompe con una ordenacion teolégico-
politica. Y al igual que la nueva idea de derecho que emerge con esta nueva forma politica,
este riesgo del pensamiento, como se mencionaba anteriormente, no tiene otro apoyo que
la obra que crea.

Este ultimo punto es retomado por Lefort en la breve pero significativa mencién de
Edgar Quinet en “Philosophe?”. En las reflexiones de este pensador, el heroismo del espiritu
también se cruza con el problema del derecho y de lo humano. La singularidad de su perspec-
tiva reside, segin Lefort, en que se aproxima a la pregunta sobre el desgarramiento del ser
humano occidental moderno sin recurrir a una férmula teolégico-politica ni a una referencia
a la naturaleza del hombre. El ser humano continda escindido por encima y por debajo de
si mismo, pero esta dualidad no remite, para Quinet, a una divisién entre una vida tempo-
ral y otra eterna. Su desgarramiento se comprende como una tensién entre servidumbre y
heroismo. Bajo la inspiracién de lo que La Boétie comprendia por “servidumbre voluntaria”,
Quinet también presta especial atencién al modo como el mismo deseo de libertad se revierte
en servidumbre, tal como se observa en su interpretacion de la Revolucién francesa'4. Sin
embargo, la innovacién de Quinet, sostiene Lefort, consiste en explicar esta tensién sin
apelar a “la oposicion, todavia cldsica, de una libertad natural y de una servidumbre contra
natura” (1992, 345). El heroismo estd vinculado a la invencion de la libertad, no a una
concepcién naturalista del derecho. En otras palabras, Quinet pone de manifiesto el desafio
propiamente moderno —que advierten varios de los pensadores del siglo XIX enfrentados al
nacimiento de la sociedad democritica— relacionado con “el poder de asumir un derecho,
que no tiene garantia en la naturaleza, que encuentra su verdad en su ejercicio mismo, o, en
otros términos, la tentativa de conquistar o reconquistar el deseo sobre la servidumbre, sin
otro sostén que la obra que se realiza” (1992, 345).

El énfasis en la obra, como unico apoyo de un derecho de pensamiento que comienza a
hacer el duelo de la desaparicion de un fundamento del orden social, devela un vinculo entre
modernidad y “creacién” por el cual, como hemos visto, Lefort se interesa particularmente.
Dicho vinculo podria sugerir que la creacion, si se entiende como autoengendramiento de
lo social, se convierte en el nuevo principio de un orden que deja de referirse a una instan-
cia externa, sea natural o teoldgica; un nuevo principio que descansaria en ultimo término
sobre el supuesto de un sujeto incondicionado capaz de controlar tanto el desarrollo como
el resultado de su actividad poiética. Pero claramente no este el modo como Lefort inter-
preta la nocién de “creacidon” en el caso de Michelet o de Quinet. Lejos del modelo de un
demiurgo social, erigido como sustituto de la moderna pérdida de la trascendencia, Lefort
encuentra en las reflexiones de estos escritores del siglo XIX la manifestacion de un nexo

14 Véase, por ejemplo, “Edgar Quinet: la Révolution manquée” (Lefort, 1986a, 153-177) y el prefacio de Lefort a
La révolution de Quinet (1987, 5-36).
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entre creacion y obra que se sustrae a cualquier ilusiéon de dominio o de transparencia. No
s6lo en lo que se refiere a la paradoja de una idea de derecho que, si bien es enunciado por
los seres humanos, es irreductible a un artificio humano y no aparece como inmanente al
orden social’, sino especificamente del ejercicio de un derecho a pensar que, aunque deja de
estar sujeto a una autoridad —natural o sobrenatural—, no se identifica con la plena posesion
intelectual del sentido, como si fuera posible disponer, a través de la obra creada, de un
sentido univoco y acabado de las cosas.

De esta forma, si bien no es una representacién de la naturaleza humana la que viene a
ocupar el lugar que antes estaba reservado para un garante teolégico, tampoco es una suerte
de artificialismo moderno el que ahora se convierte en el soporte tltimo de la sociedad.
Para Lefort, lo que distingue a la experiencia de la modernidad que dilucidan los escritores
del siglo XIX como Michelet y Quinet es justamente la dificultad de orientarse en mundo
que ha perdido todo referente de certeza y que, por tanto, exige un ejercicio novedoso de
pensamiento habitado “por una interrogacién sin limites” (1986a, 277). De ahi que insista en
el hecho de que el siglo en el que se resignifica la mente heroica de Vico es también aquel
en el que efectia una nueva experiencia de la historia marcada por “el descubrimiento de
lo irreversible”; una nocién, agrega Lefort, “que atin estaba ausente en el universo clasico”
(2007, 555). Tanto para Michelet como para Quinet, asi como para pensadores tan diversos
como Tocqueville, Guizot o Leroux, entre otros, “la experiencia de lo irreversible inaugura
la modernidad” (Lefort, 2007, 556). Ante la experiencia de lo inédito, de una transformacioén
histérica que adviene como un nuevo comienzo, los pensadores del siglo XIX, enfrentados a
la irreversibilidad de hecho del curso temporal, experimentan una nueva vivencia del porve-
nir, marcada por la agitacién y por lo desconocido. Lefort le presta particular atencién a este
descubrimiento, retomando la nocién nietzscheana de “sentido histérico”!¢, para destacar que
existe una dimensién de lo irreversible en el pensamiento mismo: “el pensamiento mismo
hace la prueba de lo irreversible” (1992, 300)'7. Ahora bien, hacer esta prueba consiste en
reconocer que la pérdida irreparable de las normas y modelos establecidos implica, preci-
samente, asumir que la actividad de pensar no tiene otro sostén que su ejercicio mismo,
que nos enfrentamos al riesgo de tener que juzgar sin apelar a un polo incondicionado de
verdad. En pocas palabras, la experiencia moderna de lo irreversible estd vinculada a una
nueva exigencia de pensamiento que ya no se encuentra sujeta a ninguna doctrina tradicional
de la trascendencia.

15 “La paradoja de que el derecho es dicho por los hombres —que eso mismo significa su poder de decirse, de
declarase su humanidad, en su existencia de individuos, y su humanidad en su modo de coexistencia, su manera
de estar juntos en la ciudad— y que el derecho no se reduce a un artificio humano, esa paradoja fue percibida
desde el comienzo del siglo XIX, no solo por los liberales resueltamente hostiles a la instauracién de la demo-
cracia, sino por pensadores como Michelet o Quinet, tan vinculados a la soberania del pueblo —que implica para
ellos el progreso econémico y social- como a la soberania del derecho” (1986a, 59).

16 Lefort vuelve sobre el “sentido histérico” nietzscheano en varios de sus textos. Véase, por ejemplo, “La liberté
aI’ere du relativisme”; “Le sens historique” (2007, pp. 631-655; pp. 695-709) y “Trois notes sur Leo Strauss”
(1992, 300-301).

17 Esta cita se enmarca en el contexto de la discusion que Lefort sostiene con Leo Strauss en su conocido articulo
de Ecrire. Al respecto, véase también Lefort (2007, 708-709). Sobre el didlogo que Lefort entablé con Strauss,
véase Hilb (2016, 217-249).
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3. La filosofia como interrogacion

En “Philosophe?”, al comentar el uso que Michelet y Quinet hacian del heroismo del
espiritu, Lefort sefiala que, para él, aquel “movimiento heroico, por el que el pensamiento
se evade de los caminos de conocimiento ya trazados y separados, no se dejaria definir:
el riesgo del pensamiento no tenfa nombre, ni siquiera el de filosoffa” (1992, 344). Sin
embargo, no es dificil advertir que, al vincular la filosofia con la literatura, Lefort destaca
el mismo sentido de una busqueda sin garante dltimo que estd en el corazén de su inter-
pretacion del heroismo del espiritu. La actividad de pensamiento que el fildsofo despliega
en su escritura, asi como aquella que realizan los escritores politicos del nacimiento de la
democracia moderna, es un movimiento indefinido de interrogacién que no tiene otro apoyo
que la obra que crea. En el primer caso, es en conexién con la recusacion del fantasma del
pensamiento puro que se revela la imposibilidad de una plena transparencia de la actividad
de pensar, mientras que, en el segundo, la desmesura de un pensamiento sin modelo se asocia
a la puesta en cuestion del fantasma de una sociedad orgdnica. Asi, aunque en ambos casos se
atraviesa la experiencia del duelo de un saber dltimo, en el heroismo del espiritu este duelo
estd explicitamente vinculado con la experiencia moderna, y especificamente democratica,
de la ausencia de un fundamento del orden social.

Lefort llama interrogacién a este duelo del saber o, mds atn, a la experiencia implicada
en ese duelo. Interrogar, sostiene Lefort, es “renunciar a la idea de que habria en las cosas
mismas [...] un sentido completamente positivo, o una determinacioén en si, prometida al
conocimiento” (1978a, 9). Por lo tanto, la interrogacién no es aqui la simple espera de una
respuesta que vendria a colmar una falta de saber, sino justamente la prueba de la imposibi-
lidad de una clausura del saber. Dicho de otro modo, interrogar no es simplemente transitar
un estado provisorio de cuestionamiento que encontraria su fin en el retorno a lo positivo,
sino hacer la experiencia de la ausencia de una plena determinacién del sentido. En vez de
adoptar la forma de un problema que culmina con una solucién, la interrogacion, escribe
Lefort, “estd siempre a rehacer, su punto de partida no estd jamds asegurado y su fin inde-
finidamente diferido” (1978a, 9).

Esta reiniciacion interminable de la interrogacion esta vinculada al hecho de que interro-
gar es “descubrir la interrogacion en aquello mismo que interrogamos” (Lefort, 1978a, 13).
Es decir, despertar la indeterminacién en las cosas, sea que se trate de la realidad social, de
la historia o de las obras de pensamiento. Se trata, entonces, de deshacer las representaciones
establecidas, por mds de que éstas aparezcan bajo la ilusién de una certidumbre absoluta.
Pero en este movimiento la interrogacién no se restringe exclusivamente a lo interrogado,
sino que al ir a las cosas vuelve sobre si misma. La interrogacién toma la forma de lo
que Merleau-Ponty llama en sus escritos tardios una “pregunta a la segunda potencia”: el
cuestionamiento propiamente filoséfico en el que la interrogacién —por una “especie de
diplopia”- al dirigirse hacia un estado de cosas, se dirige al mismo tiempo hacia s{ misma
como pregunta (1964, 158)'8.

Cuando Lefort menciona en “Philosophe?” que la pregunta que singulariza a la filosofia
es “;qué es pensar?”’, considera este tipo de interrogaciéon que no se define como una pre-

18 Sobre la cuestion de la interrogacion en Merleau-Ponty, véase Waldenfels (1993).
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gunta de conocimiento, sino que se muestra como “una pregunta ilocalizable e indetermi-
nable que acompafia a cualquier experiencia del mundo” (1992, 353). De esta forma, lejos
de la pretension de convertirse en sistema dltimo, la filosofia se hace indistinguible de esta
interrogacién desmesurada que, en lugar de definirse por su objeto o circunscribirse a las
fronteras de determinado saber, se manifiesta como una aventura de pensamiento que no
deja de despertar la pregunta sobre su propio ejercicio, sobre su sentido y posibilidad, al
cuestionar lo que busca pensar. Pero este volver sobre si de la filosofia como interrogacién
no coincide con la autorreflexién de la autoconciencia y su propésito de una transparencia
consumada, sino, como ya se anticipaba, es un retorno del pensar que, al acontecer en la
movilidad de la escritura de la obra, no se cierra sobre si mismo. En las palabras de Lefort,
“la exigencia filoséfica naceria, renaceria por todos lados, y aquello que la regiria seria,
para el escritor-fildsofo, solamente el llamado de la obra, en la que la pregunta permanece
en busqueda de si misma, se reitera desde todos los lugares donde la ha conducido su deseo
singular” (1992, 353).

Como el heroismo del espiritu, esta exigencia filoséfica solo se sostiene en la obra que
esté realizandose. En “Philosophe?”, Lefort afirma que en su exploracién sobre la actividad
del filésofo la pregunta: “;qué es pensar?”, ligada como estaba a la pregunta por la escri-
tura, se convertia cada vez mads, en nuestro tiempo, en lo propio de la filosofia” (1992, 352).
Asi pues, podria sugerirse que la comprension de la filosofia que se revela en la figura del
pensador escritor se encuentra ligada, al igual que el heroismo del espiritu, a la disolucién
de las referencias de certeza que, para Lefort, caracteriza al advenimiento de la democracia
moderna. Tal vez este vinculo también permita comprender por qué la frase de Merleau-
Ponty sobre el enigma de la relacién entre el Ser y la expresion, o en términos lefortianos,
entre develar lo que es y crear a través de la escritura la obra en la que adviene el sentido,
logra formular aquel enigma que nos separa de la tradicidn cldsica. Pero para esto habria que
considerar la reserva, no menor, de que lo que particularmente acentia Lefort de la ontologfa
merleau-pontiana, como se explicita en “Philosophe?”, es su cardcter indirecto: “sélo hay
ontologia indirecta, en el desciframiento de los entes y en la aventura de la expresion” (1992,
353). Cuando Merleau-Ponty se refiere a la ontologia indirecta en las notas de trabajo de
Lo visible y lo invisible, afirma: “mi método ‘indirecto’ (el ser en los entes)” es tinicamente
conforme al ser — ‘@ negativa’ como ‘teologia negativa’ (1964,231). Lo que sugiere que, fiel
a su proyecto de una rehabilitacién de lo sensible, Merleau-Ponty considera que la pregunta
por el Ser solo tiene sentido como interrogacion del fenémeno!'®. Lefort, por su parte, parece
encontrar aqui la puesta en cuestion del Ser como singular: dificil seguir refiriéndose al Ser
como Uno cuando éste solo adviene en su continuo ser otro, cuando la experiencia que tene-
mos de €l es diferente en cada ocasién. De ahi que la filosofia, en cuanto interrogacion sin
garante ultimo, se confronte incesantemente con el enigma de esta alteridad inaprehensible.

19 Alrespecto, afirma Barbaras: “No hay, en Merleau-Ponty, una pregunta del Ser en cuanto Ser: hay una reivindi-
cacion de la fidelidad a la experiencia, al ser del fendmeno y, si sobreviene un cuestionamiento ontoldgico, si el
Ser adviene, es a titulo de un momento, llamado por la interrogacion del fenémeno. Plantear la pregunta por el
Ser previamente a la del fenémeno no puede tener sentido alguno a los ojos de Merleau-Ponty: el develamiento
del Ser procede de una pregunta dirigida hacia el fenémeno, el Ser sélo tiene sentido como Ser del ente” (2001,
360-361).
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Teatralidad y exterioridad como hilos conductores de la
caracterizacion platonica de los portadores de la caverna y
los sofistas

Theatricality and outward activities as Common Threads of the
Platonic Characterization of the Cave’s Carriers and Sophists

Resumen: Nos proponemos en este trabajo apor-
tar nuevos argumentos en favor de una identi-
ficacién entre los portadores de objetos de la
alegoria de la caverna caracterizados por Sdcrates
en Repiiblica y los sofistas caracterizados por el
Extranjero en el didlogo Sofista. Enfocaremos
nuestra atencion en una serie de términos presen-
tes en sendas obras, lo que nos permitird reco-
nocer dos tendencias compartidas por aquellos
agentes: la de la teatralidad y la de la exterioridad
de sus quehaceres.
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Abstract: In this paper, we aim to propose new
arguments in favor of an identification between
the carriers of objects in the Allegory of the Cave,
as characterized by Socrates in Republic, and
the Sophists, specifically those characterized in
the Sophist dialogue. We will focus our attention
on a series of terms present in the said works,
which will allow us to recognize two tendencies
shared by carriers and sophists: the theatricality
and the external condition of their tasks.
Keywords: sophist, carriers, theatricality, out-
ward activities.
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1. Introducciéon

En la alegoria de la caverna que Sécrates expone al comienzo del libro VII de Repuiblica,
los responsables de proyectar las sombras que obnubilan a los prisioneros encadenados
son unos ‘portadores’ (p€povieg AvOommOoL, Resp. 514b8) que acarrean sobre sus cabezas
ciertos ‘objetos’ (oxeval, Resp. 514cl) y figuras de hombres y de otros animales hechos
de piedra o madera que imitan los objetos existentes fuera de la caverna.' Estos portadores
estan ubicados mds arriba que los prisioneros, entre un muro y una hoguera, en la misma
caverna que ellos, pero invisibles a sus ojos. Los prisioneros son incapaces de advertir la
presencia de esos portadores porque se encuentran a espaldas de ellos y encadenados de tal
manera que no pueden girar sus cabezas ni tampoco identificar sus sombras, en la medida
en que aquel muro cumple una funcién clave: intercepta la sombra de los portadores, pero
no la de los objetos portados. Sécrates supone que sus interlocutores, Glaucén y Adimanto,
no comprenderdn de manera cabal la naturaleza de esos sujetos que acaba de presentar y
por ello apela al trabajo de los ‘titiriteros’ (Bavpatomolol, Resp. 514b5) quienes, de modo
similar a los portadores, colocan entre ellos y su publico un biombo sobre el cual muestran
sus ‘trucos’ (Badpata, Resp. 514b6).2 Luego de sefialar que un grupo de esos portadores
permanece callado, mientras que otros pasan hablando (Resp. 515a), S6crates no ailade mas
informacidn acerca de ellos.

En relacién con la identidad de esos portadores, algunos intérpretes sostienen que, al
incorporarlos, Platon tiene en mente a los legisladores, politicos, poetas, pintores, musicos,
sofistas y retdricos, en suma, a todas aquellas figuras intelectuales y sociales que ejercen
algun tipo de influencia sobre la ciudad;? otros intérpretes entienden que existe una distincién
dentro de esos portadores, pues los que hablan serfan los poetas, sofistas y retdricos, y los
que callan representarian a legisladores, pintores y escultores;* mientras que una tercera posi-
bilidad es la de suponer que los portadores no refieren a nadie en particular, sino que forman
parte de la imagen de la caverna con el dnico objeto de aportar verosimilitud al conjunto.’
En los tltimos afios, la primera alternativa —la mds extendida entre los comentaristas—, sufrié
una serie de criticas de parte de autores para quienes la idea de identificar en los portadores
a politicos, retdricos, poetas o sofistas, aunque tentadora, se topa con una consecuencia
indeseable, la de sobreestimar el estado cognitivo de esos agentes de la ciudad democratica.
Estos autores parecen entender que tanto los portadores como los prisioneros liberados

1 Las obras griegas se citan siguiendo las abreviaturas propuestas por Liddell, Scott y Jones (1996). Las referen-
cias a los didlogos platénicos corresponden a los textos editados por Burnet (1900-1907), Duke et al. (1995) y
Slings (2003).

2 Campese (2003, 462) advierte que, a diferencia del especticulo de los titiriteros en el que los espectadores se
enfrentan a estos artistas y su obra, en la caverna platdnica los prisioneros les dan la espalda a los portadores.

3 Véase Ferguson (1922), Cross and Woozley (1964), Annas (1981) y Burnyeat (1999). Repellini (2003, 394-
395) habla también de los padres y Sedley (2007, 264 n. 10) de las leyes de la ciudad. McCoy (2005, 279-81)
defiende la identificacion especifica entre portadores y sofistas, pero no se detiene en el vocabulario utilizado.
Burnyeat (1999, 242 n. 57) y Dixsaut (2012, 182) advierten la presencia de un término clave para nosotros
como Oavpatonolds, aunque no se detienen en sus implicancias.

4 Véase Dorter (2006, 202-4). Burnyeat (1999, 240) sostiene que los portadores que hablan serfan poetas y los
que callan pintores; sobre sus razones para no incluir a los sofistas véase Burnyeat (1999, 242 n. 57).

5 Véase Adam (1902, 90), Shorey (1930-1935, 121) y Scott (2015, 95).
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tienen la capacidad de comprender el funcionamiento total de la caverna (incluyendo, claro
estd, la relacion entre las sombras y los objetos), una comprensién de mundo que Platén
suele negarles, en este y otros didlogos, a los politicos, retéricos, poetas y sofistas.

A nuestro entender, y frente a esta dltima lectura, quien mejor se adapta a la caracteri-
zacién escueta que ofrece Sécrates de los portadores de la caverna es el sofista, y especifi-
camente el caracterizado por el Extranjero y Teeteto en el didlogo homénimo. Buscaremos
defender esta interpretaciéon partiendo de una serie de términos que Platén elige cuidado-
samente para retratar a ambos sujetos, términos cuyas resonancias han sido soslayadas
por los comentaristas. Hablamos de la familia oxebog/onevt) y de OBadua que, utilizados
en Repiiblica para referirse al tipo de objeto que acarrean los portadores y para aclarar su
singular labor respectivamente, reaparecerdn en Sofista a la hora de dilucidar la identidad
del adversario platénico. Esas nociones que ofician de hilo conductor entre ambos didlogos
nos permitirdn iluminar toda una constelacién de sentidos compartida por esos sujetos y
vinculada, por un lado, con los especticulos escénicos y, por el otro, con la exterioridad y
el ocultamiento que suponen sus practicas miméticas. Con ese objetivo, y habiendo repasado
la imagen de la caverna expuesta en Repiiblica, dirijamonos ahora al didlogo Sofista.

2. Teatralidad
2.1. Entre la exhibicion y el ocultamiento (Bovua)

Una vez que el Extranjero toma la responsabilidad de definir junto a Teeteto al sofista,
aquel personaje platénico propicia una serie de descripciones infructuosas que no logran
descubrir el nicleo de su quehacer. El sofista es definido sucesivamente como cazador de
jovenes adinerados, mercader de cosas del alma; comerciante al por menor; productor y
vendedor; contradictor y purificador de las opiniones que impiden el conocimiento.” Ante
esa proliferacion de definiciones, Teeteto confiesa estar confundido. El Extranjero retoma
entonces una de las definiciones y, reiterando que el sofista es un contradictor, aflade ahora
que su tarea tiende al cuestionamiento de todas las cosas, pero, dado que es imposible cono-
cerlo todo para cuestionarlo todo, el ‘prodigio’ (Oadua, Soph. 233a9) del sofista consiste en
aparentar sabiduria. Es a partir de ese punto que el Extranjero va a desplegar una poderosa
bateria de argumentos para terminar de cuestionar al adversario.

Teniendo en cuenta ese Oodpa recién descubierto —i.e. la produccion de una apariencia
de sabiduria—, el Extranjero advierte que los jovenes otorgan su dinero al sofista porque
este “da la impresion” (00Eav mapaorevalewv, Soph. 233b1-2) de ser sabio sin serlo. En
consecuencia, el sofista posee una ciencia aparente sobre todas las cosas, pero no la verdad.
Para explicar ello, el Extranjero introduce, a modo de ejemplo, la figura de un singular pro-

6 Véase Hall (1980, 82), Sedley (2007, 264 n. 10) y Scott (2015: 95-6). Wilberding (2004) entiende que los por-
tadores representan a la multitud de ciudadanos, mientras que los prisioneros a los politicos, los sofistas y los
oradores, ya que en una democracia es la multitud quien ejerce una considerable influencia sobre esos agentes.

7  Soph.221c-231e. Sobre el caracter infructuoso de esas definiciones, véase Ryle (1939, 321-3) y Brown (2010,
153,165 y 168-70). Otra linea interpretativa inaugurada por Cornford (1935, 170) encuentra resultados positi-
vos en esas definiciones (en una o en todas).
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ductor que dice poder fabricar todas las cosas (los entes naturales, el mar, la tierra, el cielo,
los dioses).? Frente a la incredulidad de Teeteto, el Extranjero especifica que aquel productor
“fabrica, con la técnica pictdrica, imitaciones y homénimos de las cosas” (LuApoto ®ol
opmvLVLa TOV OvIwy AmeQyalopevog tf) Yoot téxvn, Soph. 234b6-7) que son pre-
sentadas “desde lejos” (mpdowBev, Soph. 234b8) para engaiiar a jovenes poco inteligentes.
Y finalmente, el mismo Extranjero, resumiendo lo desarrollado, afirma que ese sofista es un
mago, un imitador de las cosas y un ‘ilusionista’ (Bavpatomolog, Soph. 235b5). Si pres-
tamos suficiente atencién, podremos notar que los términos que decide incorporar Platon
en ese dlgido pasaje en el que se identifica el nicleo del quehacer sofistico son los mismos
que habia utilizado en Repiiblica para explicar la labor de los portadores. En efecto, para
dilucidar el quehacer sofistico apela, en principio, al término Badpa, concluye llamandolos
Bavpatomolol, y ademds reintroduce el termino oxev, pero ;qué implican estos términos?

Mas alld de la polisemia que posee la nocién de Oobpa, podria decirse que ella sefiala,
por un lado, los fenémenos que aparecen como portentos y, por el otro, el impacto de esos
fenémenos sobre los sentidos, especialmente sobre la vista.” Para los griegos, el efecto del
Bavpa fluctida entre el asombro y el engaiio (entendiendo asi la visién o como una facultad
de percepcién inteligente o como un vehiculo de ilusién).!® En sintonia con esa dimensién
engafiosa, el trabajo de los Bavpatomolotl, i.e. de los prestidigitadores, ilusionistas o titiri-
teros, implica el ocultamiento del recurso a través del cual operan, los productos de estos
artistas funcionan como un artefacto encubierto del cual solo se percibe el efecto ultimo.!"
Cabe sefialar que, en el didlogo Leyes, Platén ubica el espectidculo de las ‘marionetas’
(Babpoto, Lg. 658¢9) en el dltimo puesto de una jerarquia de entretenimientos que correla-
ciona géneros poético-teatrales con rangos etarios (Lg. 658b-d). En dicha jerarquia, mientras
que los adultos prefieren los poemas homéricos y los jovenes los espectdculos trigicos, los
nifios pequefios se inclinan por los Ba0pata, lo que establece un vinculo estrecho entre este
tltimo tipo de espectdculo y un piblico ingenuo.!?

Considerando el campo semantico de los términos Badua y Bovportomoldg, Platén
resalta con su uso al menos tres rasgos clave de los portadores y de los sofistas. En principio,
resulta claro que ambos operan como agentes que buscan obnubilar a los receptores de sus
acciones mediante estrategias visuales. El caso de los portadores y su proyeccion de sombras
sobre el muro de la caverna es evidente, pero también lo serd el caso del sofista cuando nos
detengamos en el término oxevt] y sus connotaciones visuales, pues el sofista no solo busca
engafiar mediante discursos, sino también y fundamentalmente mediante sus apariencias. En
segundo lugar, aquellos términos implican que esas estrategias visuales dependen de cierto
ocultamiento: se muestra algo, pero se oculta otra cosa. Del portador solo se perciben las
sombras de sus objetos y se oculta a si mismo detrds del muro, del sofista solo se percibe

8  Soph.233d-234a.

9  Véase LSJ s.v. ‘Badpa’, Chantraine (1999) s.v. ‘Badpa’ y Pugliara (2002, 9-11).

10 Véase Pinotti (1989, 31). Sobre el Oatpo como origen del filosofar, véase Tht. 155b-d, Metaph. 982b y
Nightingale (2004, 253-68).

11 Véase Pugliara (2002, 11).

12 Kurke (2013, 126) sostiene que, al focalizar esas marionetas a través de la mirada de los nifios, Platén subraya la
conducta crédula de sus espectadores: a pesar de que saben que son mecdnicas e inanimadas, al mismo tiempo
creen que estdn vivas debido a su movimiento y a su voz.
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su apariencia de sabio detrds de la cual se oculta. El métier de estos sujetos supone lograr
que los ojos de sus receptores solo perciban el efecto ultimo y magnificado de su maniobra:
sombras que, por su cercania a la fuente de luz, se agrandan sobre la pared e imdgenes de
sabios omniscientes.!* En dltimo lugar, Platén pretende indicar que los dos sujetos en cues-
tién requieren un tipo especial de puiblico siempre inexperto: los encadenados que nunca han
visto otra cosa mds que las sombras (y que naturalmente no emprenderdn ninguna tarea de
tipo arqueoldgica con el objeto de indagar las raices de sus precepciones y creencias), los
jovenes discipulos que estdn “atin lejos de la realidad de los hechos” (Soph. 234c4).

2.2. Disfraces y personificaciones (oxgvog/oxevij)

La otra serie de términos sobre la que debemos detenernos es la de la familia 1éxica
onedog/onevn. El primero de ellos es utilizado por Sécrates para sefialar los instrumentos
o utensilios que los portadores acarrean en la caverna, aunque el término también refiere
a los diversos equipamientos de un sujeto, entre ellos sus vestimentas, lo cual pareciera
ser el complemento perfecto de las estatuas de hombres y animales que también son trans-
portadas.'* Es importante sefialar que oxebog comporta el sentido de algo ensamblado o
fabricado," lo que en el caso de la alegoria viene a indicar que lo acarreado por los portado-
res no son los objetos que estdn fuera de la caverna, sino similes de esos objetos fabricados
artificialmente por el hombre. Por su parte, oxevf, utilizado por el Extranjero para desvelar
la esencia de la labor sofistica, apunta, en términos generales, a los equipos e indumentarias
que utilizan sujetos de cualquier tipo, aunque puede indicar especificamente el disfraz y los
equipamientos que poseen los actores teatrales sobre la escena, mientras que el verbo aso-
ciado onevalw se refiere al ‘disfrazarse’ o ‘equiparse’ de esos mismos actores.'s

Dado que el disfraz y lo que €l implica —la personificacién, la pretension de ser otro—
resultan elementos indispensables del fenémeno teatral,'” es posible identificar cuantiosos
pasajes de la tragedia y la comedia antiguas que, en gestos meta-teatrales, ponen el acento
sobre las vestimentas de los actores.'® Para nuestro estudio resulta sugestivo el caso de
Asambleistas de Aristéfanes. En esa comedia, las mujeres que le dan titulo a la pieza, en
su afdn por participar del 6rgano asambleario, se ven obligadas a travestirse y, en medio de
sus ensayos del rol masculino que deberan adoptar, mencionan la preparacion de sus disfra-
ces y equipamientos con el término mapaoxevatewv (Ec. 84)," el mismo adoptado por el
Extranjero en Sofista. En la comedia, las mujeres estan listas para participar de la Asamblea
una vez que hacen suyos los bastones, los calzados y los mantos de hombres, equipamientos

13 Sobre las sombras magnificadas y distorsionadas de la caverna, véase Ferguson (1922, 24).

14 Chantraine (1999) s.v. ‘oxedog’ y Chrm. 173b7-c2. Véase Howland (1986, 25) quien entiende que entre las
estatuas y las oxevai los portadores ofrecen un auténtico shadow-play.

15 Véase Soph.219all.

16 Chantraine (1999) s.v. ‘oxedog’ y LSJ s.v. ‘oxevn)’y ‘oxevdlm’.

17 Véase Muecke (1982, 23).

18 Véase Ba. 180; OC 555; Ach. 121,383-4,436 y 739; Th. 591; Ra. 108 y 523. Sobre la dimensién meta-teatral
de la comedia aristofénica, véase Slater (2002).

19 Téngase en cuenta que en la Asamblea solo podian participar los ciudadanos atenienses de pleno derecho, i.e.
hombres mayores, libres y griegos.
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que les permiten suplantar su identidad. Cabe indicar que la suplantacién de identidades es
subrayada sobremanera en esta comedia, en la medida en que el espectador de Asambleistas
contemplaba a actores hombres que personificaban sobre la escena a mujeres, quienes, a su
vez, se transformaban en hombres para participar de la Asamblea.?

Platén, por su parte, reserva el término oxevt| para referirse a disfraces de tipo teatral en
dos pasajes de Repuiblica?' En uno, el mds explicito, Sdcrates exhorta a Glaucén sobre la
necesidad de juzgar a un hombre desprovisto de sus “ropajes tragicos” (toaywig onevf|g,
Resp. 577bl), i.e. sobre la necesidad de identificar el cardcter de los hombres sin regirse
por las apariencias que asumen ante los demds. En otro pasaje, preocupado por los jévenes
atenienses que escuchan discursos que alaban la justicia y censuran la injusticia solo por las
recompensas y castigos que otorgan los dioses, Adimanto advierte que cualquiera de esos
jOvenes considerard que ser injusto y ‘proveerse’ (TOLQEOAEVAOUEVOGS, Resp. 365b7) de
una reputacion justa garantiza una vida maravillosa y que es necesario generar “un aspecto
(oyfua) exterior que forje una ilusién de perfeccion (oniarygadiov GQeThg)” (Resp. 365¢3-
4). Como puede verse, Adimanto utiliza el mismo término compuesto TaEAGHREVATELY
que habia aparecido en Sofista y Asambleistas para hablar de las apariencias, de los “dis-
fraces”, de justo que el injusto utilizard en la ciudad, pero refuerza esa idea con el término
ontayoddio que si bien comporta el significado de ilusién o mera apariencia, alude también
a la pintura en perspectiva y a la pintura de escenarios teatrales.?> Ahora bien, aunque en
los textos que nos competen —la alegoria de la caverna y Sofista— esas referencias no sean
tan explicitas, lo cierto es que el uso de la familia oxedog/oxevT conserva alusiones al
universo teatral.

En primer lugar, si en la alegoria de la caverna los responsables de la proyeccién de som-
bras eran vinculados de manera explicita con el trabajo de los titiriteros, el uso del término
oxeDog viene a reafirmar esa vinculacién con los espectdculos escénicos, en la medida en
que parece sefialar los diversos equipamientos y disfraces que titeres y actores deben portar
sobre la escena para favorecer la suplantacién de una identidad. De hecho, es justamente
a partir del uso de esos oxgvai que algunos intérpretes han indicado que la alegoria evoca
fenémenos de tipo teatral, sobre todo el Karaz6z, un teatro de sombras oriundo de Megara.”
En segundo lugar, en Sofista, Platén se inclina por el vocablo compuesto oQaoxevdlerv
que comporta el sentido de ‘proveer’ 2 pero cuyo segundo término es oxevdCw que, como
indicamos, significa ‘disfrazase’. Ese compuesto habia aparecido en la comedia Asambleis-
tas, y tal como las mujeres de esa obra se preparaban disfrazdndose para suplantar el rol de
los hombres y hacer de ellos frente a los participantes del érgano asambleario, asi también
los sofistas se preparan para usurpar el rol de los sabios frente a sus jévenes discipulos.

20 Sobre el rol de los disfraces en Asambleistas, véase Compton-Engle (2015, 74-81).

21 Véase ademds Cri. 53d5.

22 LSJ s.v. oxlayoddio.

23 Véase Gocer (1999, 119-129) y, ademds, Guthrie (1975, 518), Clay (1992, 128) y Puchner (2010, 48). Palumbo
(2008, 121-30) sugiere que los prisioneros de la caverna estdn eternamente en el teatro y su imagen del mundo
es lo que ese teatro les ofrece. Por otro lado, Nightingale (2004, 94-138) entiende que la alegoria es, en realidad,
un simil del viaje que realizaba el OewOg, un embajador oficial que realizaba viajes fuera de la ciudad con el
objeto de consultar ordculos o presenciar ciertos eventos, y debia ofrecer a su regreso informe de lo observado.

24 LSJ s.v. ‘magaoxevdlow’.
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El Extranjero sugiere entonces que el sofista ‘disfrazado’ o ‘equipado’ de sabio cual actor
teatral proyecta sobre los jovenes esa apariencia de sabio omnisciente.?> Claro estd que el
significado teatral que esa nocién comporta se refuerza por los otros términos que la acom-
pafian en los mismos pasajes del didlogo: el sustantivo agente pupuntng —cuyo sentido es el
de “artista imitador”, pero que refiere especialmente al artista que se hace pasar por otro—2
y Bavpatomouds del que ya nos hemos ocupado.

Teniendo en cuenta la presencia insoslayable del universo teatral en la caracterizacién de
los dos sujetos que estamos estudiando, podriamos concluir que tanto los portadores en la
caverna como los sofistas en la ciudad operan respetando un idéntico principio triangular que
estd en la base de la labor de titiriteros y actores. Dicho principio supone que A representa
a B ante C, buscando que el mecanismo de esa representaciéon permanezca invisible para
C.” En ese sentido, por un lado, los portadores representan los objetos que acarrean ante
los prisioneros y los sofistas representan a sabios frente a sus discipulos, y, por el otro, los
prisioneros no pueden ver a los portadores y los discipulos no pueden ver al sofista detrds
del sabio, asi como los espectadores no alcanzan a percibir los mecanismos que utilizan los
encargados de movilizar marionetas o titeres.

3. Exterioridad

A continuacién, quisiéramos detenernos en un rasgo clave —soslayado por los intérpretes—
que comparten los portadores y los sofistas y que, si bien se desprende de lo que hemos dicho
hasta ahora, no ha sido explicitado. Hablamos de la absoluta exterioridad que comporta la
labor de aquellos dos sujetos, en la medida en que estriba en una esfera que, podriamos
decir, es siempre exterior a esos agentes y no compromete su interioridad. El caso de los
portadores resulta claro. Su quehacer depende pura y exclusivamente de unos objetos que,
transportados sobre sus cabezas, proyectan determinadas sombras en un muro frente a ellos.
De ese modo, objetos y sombras permanecen siempre externos a los portadores. Asimismo,
cabe sefialar que la carga de esos objetos no convierte al portador en lo portado, lo acarreado
se mantiene siempre ajeno al agente quien no se transforma, por ejemplo, en el animal que
lleva sobre su cabeza. El caso de los sofistas parece, en principio, menos evidente. En los
pasajes estudiados, la unica referencia a cierta exterioridad de su labor es el uso metaférico
de onevdlw. Partiendo de ese uso, puede pensarse que, al igual que los objetos de los
portadores, el disfraz de sabio, presente en una esfera exterior, se mantiene siempre ajeno
al agente y no convierte en sabio al que lo usufructia. No obstante, si esa referencia es mas
bien implicita, hacia el final del didlogo, Platén decide exponer de modo claro ese rasgo
determinante de su adversario en un pasaje que nos permitird establecer los sentidos de los
términos ‘exterioridad’ e ‘interioridad’ usados, hasta el momento, sin demasiada precision.

Una vez que el Extranjero ratifica que el sofista es un productor de apariencias, divide
esa produccion en dos especies: la que utiliza instrumentos y aquella en la que el agente se

25 En Leyes, Platén utiliza la misma expresion para referirse a los jovenes bellos de Magnesia que causardn una
“buena reputacién” (d0ENG mapoonevnv, Lg. 951a2).

26 LSJ s.v. ‘pupng’.

27 Sobre ese principio triangular, véase Hall (2006, 18-28).
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vale de si mismo como instrumento (Soph.267a).Y al ubicar al sofista en esa tltima, aclara:
“cuando alguien se vale de su cuerpo (O®pa) para asemejarse a tu aspecto (oyfuo), o hace
que su voz (¢pwvr) se parezca a tu voz, la parte correspondiente de la técnica simulativa se
llama principalmente imitacién” (Soph. 267a6-8). Siguiendo el procedimiento divisorio,?
advierte luego que esa tultima especie también resulta doble, pues una opera en base al
conocimiento de aquello que imita y otra opera sin conocimiento (Soph. 267b7-8). Siendo
el sofista un imitador ignorante, el mismo Extranjero se detiene en esa udltima especie y,
retomando el término oyfjua recién utilizado, sefiala que el “aspecto (oyfjpo) de la justicia
y, en general, el de toda perfeccién (dpeti)” es imitado sin conocimiento por unos muchos
que procuran “dar la impresion” (paiveoBou molelv) de que aquellas estdn presentes en su
‘interior’ (a0tolg)” (Soph. 267¢2-6). Finalmente, deja entrever que esa multitud suele tener
éxito en su empresa y pasa a una ulterior divisién.

Aunque leidas en conjunto esas caracterizaciones finales del didlogo dejardn en claro
la absoluta exterioridad que le estamos adjudicando a la labor del sofista, la primera divi-
sién parece atentar contra nuestra lectura. En efecto, el Extranjero distingue alli entre los
imitadores que utilizan un ‘instrumento’ (6Qyavov, Soph. 267a3) —una especie en la que
podriamos incluir a los portadores de la caverna, cuyos objetos pueden ser entendidos como
un dpyavov exterior a ellos—?° y los que se valen de “si mismos” (éautod, Soph. 267a4)
—especie propia del sofista en la que pareciera desaparecer la exterioridad propia de los
instrumentos—. No obstante, el desarrollo del argumento reforzard nuestra hipdtesis. ;Por
qué razén? Porque el Extranjero comienza a describir esa tltima especie puntualizando que
el sofista utiliza su o®pa para imitar un oyfuc, nociones que, como veremos, suponen
exterioridad e instrumentalidad.

Antes de precisar el uso platénico de odpo. sefialemos que en el universo teatral — cuyo
acervo conceptual, hemos visto, le sirve a Platén para ilustrar la labor de portadores y
sofistas— los dramaturgos griegos suelen poner en primer plano el cuerpo de los personajes
en escenas donde estos se disponen a disfrazarse.’® Sin ir mds lejos, en Asambleistas, Aris-
tofanes le otorga a la dimensién corporal de sus personajes una importancia decisiva justo
en el contexto en el que las mujeres ensayan con sus disfraces el rol masculino: ellas se
advierten entre si sobre las diversas marcas de sus ‘cuerpos’ (copota, Ec. 93) que deben
tener en cuenta a la hora de actuar como hombres.?! Asimismo, el término oyfjua que puede
traducirse por ‘aspecto’, ‘figura’ o ‘apariencia’, es utilizado, en la tragedia y la comedia anti-
guas, para referirse a la ‘fachada’ e incluso (al igual que oxevdlw) a la ‘vestimenta’ de los

28 El procedimiento de la divisién, practicado a lo largo de todas las caracterizaciones del sofista, le permite al
Extranjero definir un objeto por medio de cortes transversales sobre un género que lo incluye, cortes que sepa-
ran especies que resultan opuestas y excluyentes. Sobre ese procedimiento, véase especialmente Brown (2010)
y Gill (2010).

29 Notomi (1999, 283) sugiere que en la elaboracién de pinturas, poemas o esculturas intervienen instrumentos
como pinceles o cinceles, pero también aquellas cosas de las cuales estd hecho el propio producto como lienzos,
bronce, etc.

30 Con respecto a la vinculacién entre el cuerpo y los disfraces en el teatro griego, véase Hawley (1998, 90-2).

31 Las mujeres comentan que han tenido que broncearse y abandonar la depilacion (Ec. 60-67), se refieren a sus
barbas postizas (Ec. 68-73) y se alertan sobre las partes del cuerpo que delatan su sexo (Ec. 88-100).
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actores.’2 En Acarnienses, por ejemplo, Dicedpolis alaba “la vestimenta” (Tod oyfuatog,
Ach. 64) de unos embajadores que buscan engafiar a su publico apareciendo como persas.??
Como puede apreciarse, en el teatro griego los términos o®duo y oyfjua aluden a las apa-
riencias de los actores, a su exterioridad, e implican cierta instrumentalidad, en la medida
en que esos mismos actores utilizan su cuerpo y sus vestimentas con fines especificos, los
de engaiar a su publico. Pasemos ahora al uso platénico de estos términos.

En Repiiblica, en el contexto de la explicitacién de la politica cultural que deberd
practicarse en la ciudad ideal para con los guardianes, Sdcrates sostiene que si la pipnoig
es practicada por largo tiempo, logra efectos considerables sobre el imitador; a saber: se
infiltra en su propio ‘hdbito’ (§60¢, Rep. 395d3) y en su propia ‘naturaleza’ (¢p0oLG, Rep.
395d3), modificando su ‘cuerpo’ (0O, Rep. 395d3), su ‘voz’ (pwvi), Rep. 395d4) y su
‘pensamiento’ (OLdvola, Rep. 395d4).3* Como bien sefiala Adam, Platén establece alli una
distincién entre los polos internos y externos del agente, combinando oduo y ¢pwvi) bajo
una misma preposicién »ratd, y repitiendo luego ese »natd al referirse a la dudvora.3s Al
decir de Sdécrates, la pipnolg podria suponer una asimilacion tanto del aspecto exterior
(cuerpo y voz) como de la interioridad del modelo imitado (dtdvoia y poig).3 Allende las
connotaciones especificas de esa concepcion sobre la pipnoig, lo que aqui nos interesa es
que ella ubica dos de los factores considerados en la caracterizacién del quehacer sofistico,
oduo y Gwvi), en clara oposicién a la dimensién interior de los sujetos, indicada por la
dudvola. Una misma divisién de factores es planteada en Cratilo, pero vinculada con el otro
término que el Extranjero habfa introducido junto con o®po en aquellas caracterizaciones
finales del sofista, i.e oyfuo.

En el marco de una discusion sobre las relaciones entre imagenes y originales, Sécrates
advierte a su interlocutor Cratilo que si un dios reprodujera no solo su color y su ‘forma’
(oyfua, Crat. 432b7), sino también todas sus “partes internas” (ta €viog mdvta, Crat.
432b7-8) y les colocara “movimiento, alma (Yuyy) y pensamiento (¢pooévnoig)” (Crat.
432c1-2),” ello no daria como resultado una imagen de Cratilo, sino la existencia de “dos
Crétilos” .3 Sécrates pretende sefialar que una imagen puede semejarse mds o menos a su
modelo, pero por necesidad debe ser en parte diferente de ese modelo (debe contener omisio-
nes o adiciones), pues si fuera exactamente igual, dejaria de ser una imagen y se convertiria
en una mera réplica.* Es de notar la agrupacién que aqui propone Sécrates entre factores

32 LSJ s.v. ‘oxfjue’. En relacién con los usos en la tragedia y la comedia, véase Ph. 223; Ba. 832; Ach. 64; Eq.
1331; Ra. 913 y Ec. 482 y 503.

33 Olson (2002, 91) sugiere que la expresion “tod oynuatog” puede ser traducida como “the outfit”.

34 Sobre esa consecuencia de la pipnolg que algunos llaman principio “de identificacion”, “de internalizacion”,
“de asimilacion” o “de contagio”, véase Lear (1992, 189), Janaway (1995, 96) y Rodrigo (2001, 159).

35 Adam (1902, 150).

36 Por el contrario, Lear (2011) sostiene que la pipmotg solo supone una produccién de apariencias y que la modi-
ficacién del €0og no implica la asimilacién de los puntos de vista internos del modelo imitado, sino un patrén
de gratificacién al imitar dicho modelo.

37 La traduccidn le pertenece a Calvo (1983), aunque modificada siguiendo la edicién de Duke (1995).

38 Ademollo (2011, 365 n. 99) advierte que, estrictamente hablando, la existencia de dos Cratilos es absurda,
pues un duplicado perfecto de Crétilo seria un individuo distinto con una historia diferente a la del original. Sin
embargo, el mismo autor entiende que es natural hablar del duplicado perfecto como “otro Cratilo”.

39 Véase Patterson (1985, 38-9), Sedley (2003, 137) y Ademollo (2011,360 y ss.).
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externos —color y oyfjuo— y factores internos —alma y pensamiento— del modelo, similar
a la trazada en Repiiblica, aunque existe una diferencia importante entre los planteos de
sendos didlogos. 4

En Repuiblica, Sécrates preveia que los guardianes, habiendo practicado la imitacién de
buenos modelos desde la infancia, podian convertirse en lo imitado (podian, en los términos
de Crdtilo, transformarse en una réplica del modelo). Por el contrario, el argumento de los
“dos Crétilos” supone que la reproduccién de un modelo posee un limite mas alld del cual
dicha reproduccién pierde su propio estatus. En el caso especifico expuesto por Socrates, ese
limite es el de la dimensién interna (alma y pensamiento) del original imitado, reproducida
esa dimension, la imagen deja de ser imagen. Ahora bien, ;qué ocurre con el quehacer mimé-
tico del sofista, tal como es presentado en el didlogo homénimo?, ;es asimilable a alguno
de estos dos planteos? A nuestro juicio, la practica del sofista se encuadra en el argumento
de los “dos Cratilos”. El Extranjero ha dejado en claro que el sofista solo reproduce las
dimensiones externas del sabio, de ahi el uso de los términos oxgvdCw y oyfua, sin nunca
convertirse en una réplica de ese modelo, pues al final de su labor no existen dos sabios. La
apariencia que proyecta el sofista se mantiene siempre como aquello semejante, pero dife-
rente de su modelo, asi como los objetos de los portadores se mantenian siempre parecidos
a los originales que estdn fuera de la caverna, pero diferentes de ellos. Queda clara asf la
exterioridad que los términos en juego le imprimen a la labor de los sofistas (y también a la
de los portadores), pero ahora resta aclarar el sentido de la interioridad que se mantiene al
margen de sus quehaceres, tarea que podremos realizar si retomamos las caracterizaciones
finales del sofista.

Recordemos que, al detenerse en la imitacién que opera sin conocimiento, el Extran-
jero habfa reutilizado la nocién de oyfjua para sefialar la conducta de aquellos que imitan
el ‘aspecto’ de toda dpeti) con un fin claro: que ‘parezca’ (paiveoBor, Soph. 267c5) que
dicho aspecto estd en su ‘interior’ (a0T0lc, Soph. 267c4). Si bien en primera instancia podria
creerse que este caso resulta ajeno al sofista, que venia siendo definido como un imitador
del sabio, lo cierto es que, ya desde las primeras definiciones, los interlocutores subrayan
que aquel brinda exposiciones sobre la doet (Soph. 223a) y forma parte de un comercio
del alma que se ocupa de “razonamientos y conocimientos acerca de la doet)” (Soph.
224d1-2). Més alla de ello, lo que nos interesa remarcar es que, al detenerse en ese tipo de
imitacién y tal como ocurria en Crdtilo y Repiiblica, el Extranjero enfrenta una dimensién
exterior —delimitada por los términos oyfjuo y ¢paiverv— a una interior —conformada por la
nocién de avtds—. Esa oposicién nos permite concebir al sofista como aquel que proyecta
determinadas apariencias (las que conforman su oyf)ua) con el objeto de que sus receptores
supongan que lo proyectado estd presente en su a0tOG. Soslayada por los intérpretes, esa
intervencién del Extranjero, y el término avtdg en particular, resultan fundamentales para
comprender la exterioridad de la labor sofistica.

Del término avtdg, en ese contexto puntual de Sofista, se han ofrecido dos variantes en
su traduccién: se ha optado en general por la expresién “si mismo”,*' mientras que en su

40 En Leyes, Platon se refiere a los coros como imitaciones de conductas que pueden o no coincidir con la ‘natura-
leza’ (pUoig, Lg. I1 655e1) o el “interior’ (avtodg, Lg. I 656al) del agente imitador.

41 Véase Dies (1923), Dixsaut (2000, 301) y Cordero (1993), quienes traducen como “en eux”’; Benardete (1984)
y White (1993), quienes traducen como “in them” y Fronterotta (2007), quien traduce como “in se stessi”.
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traduccion espafiola Cordero propone ‘interior’ > eleccion que hemos adoptado. En ambos
casos, la referencia parece clara, 00t6g indica aquello intrinseco de un sujeto, i.e. su alma.
De hecho, es en ella —y en ningidn otro lado— donde puede residir el tipo de dgeti) que estd
en juego en ese pasaje.*> En varios de sus didlogos, Platén reconoce que el alma o, mds
especificamente, la parte racional de ella representa el ‘si mismo’ de un individuo y, en
ese sentido, es significativo para nuestro estudio el caso del didlogo Alcibiades* Alli, el
interlocutor homénimo, al pedir ayuda para superar la vergiienza en la que ha caido luego
de reconocer su ignorancia respecto de cémo gobernar a los atenienses, recibe de Sécrates
un sintético programa antropolégico cuyo nucleo es justamente el imperativo del “cuidado
de si” (¢avtod émueheioban, Alc. 1 127€9).

Sécrates disefia ese programa indagando, en principio, si cuidar de si supone cuidar
de los complementos del cuerpo, como mantos y abrigos, o del propio cuerpo, para luego
rebatir esa identificacion tentativa distinguiendo entre aquello que es usado y quien lo usa, y
entre el s{ mismo y lo que le pertenece al si mismo.*> A partir de esas distinciones, concluye,
en primera instancia, que el hombre es diferente de su cuerpo y que “usa su cuerpo” (T®
oopatt xoftar, Alc. I 129¢3), en segunda instancia, que es el alma quien usa y gobierna
dicho cuerpo (Alc. 1 130a) y, por tltimo, que el hombre “no puede ser otra cosa que alma”
(Alc.1130c3).% Lineas después, el mismo Sécrates aclara que esa secuencia complementos-
cuerpo-alma puede entenderse en orden decreciente de lejania, pues afirma que aquellos que
cuidan sus cuerpos no se cuidan a si mismos, sino a cosas alejadas de si, mientras que los
que cuidan de sus complementos cuidan de “cosas todavia mds alejadas de lo suyo” (Alc.
I 131b13-cl).

El programa antropolégico formulado en Alcibiades nos permite, en el final de nuestro
recorrido, reforzar las hipédtesis sobre la labor de los sujetos que estamos estudiando. En
primer lugar, la postura acerca de la lejania del cuerpo y de sus complementos apuntala
nuestra lectura de los objetos acarreados por los portadores y de los disfraces y el cuerpo del
sofista como pertenecientes a una esfera exterior a esos agentes. Los utensilios de madera
y piedra que los portadores llevan en sus cabezas representan una versién extrema de esa
exterioridad, pero también las apariencias, los disfraces y el propio cuerpo del sofista cum-
plen sus funciones en un 4mbito externo respecto del avTOg de ese imitador.*’ Asimismo,

42 Cordero (1988)

43 Véase Grg. 506e-507a, Resp. 444d13-el, Cri. 45d, Euthd. 275a'y Phlb. 11b.

44 Con respecto a la concepcidn del alma o de la parte intelectiva del alma como el “si mismo”, véase Ap. 29¢2,
30b2 y 36¢c, Grg. 491d y Resp. 588b-589b. Ademds, véase Reale (1999, 155-74) y Sorabji (2006, 115-7). En
relacion con la autenticidad del didlogo Alcibiades I que no habia sido puesta en duda hasta la propuesta de
Schleiermacher a fines del siglo XIX y que en la actualidad cuenta con numerosos comentadores y editores que
la respaldan, véase especialmente Denyer (2001, 14-26).

45 Alc.1128a-129d. Al respecto, véase Boeri y De Brasi (2017, 21).

46 Téngase en cuenta que existen dos lineas interpretativas vinculadas al contenido del “s{ mismo” que aparece en
Alcibiades. Por un lado, los que sostienen, como Annas (1985), que ese “si mismo” es el alma que cada uno de
los hombres posee en tanto ser humano y, por el otro, los que suponen, como Rider (2011), que ese “si mismo”
es el individuo considerado en su dimensién singular. En relacion con la hipétesis platénica del alma gober-
nando sobre el cuerpo, véase Phd. 98c-e.

47 Sin compartir todas sus posiciones (y sin adentrarnos en el espinoso problema de lo que representa el cambio
del prisionero encadenado que se libera), nos resulta sugerente la hipétesis de Wilson (1976, 199-22) para quien
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esa lejania parece complementar las distancias que Platén ya sefiala como necesarias tanto
en la proyeccién de sombras que realizan los portadores en la caverna como en la praxis de
los sofistas quienes solo desde lejos muestran sus producciones a los jévenes que, a su vez,
estan lejos de lo real .*® En suma, la labor de portadores y sofistas estd signada por una triple
lejania, en la medida en que se desarrolla lejos de su si mismo y lejos de unos receptores
que a su vez estan lejos de lo real.

Por otra parte, la concepcién instrumentalista del cuerpo y de sus complementos defen-
dida en Alcibiades nos habilita a pensar en las oxevai de los portadores y en los disfraces y
el cuerpo del sofista como herramientas externas que estos utilizan para conseguir sus fines,
los de engafiar a sus receptores. Ambos pretenden que tanto los prisioneros encadenados
como los futuros discipulos crean algo que no es (que las sombras proyectadas son lo real,
que la apariencia de sabio es real). Sin embargo, frente a esas pretensiones, los portavoces
platénicos son tajantes: lo proyectado es evanescente, nada hay detrds de las sombras ni
de las apariencias que permita sostener su pretension de realidad, pero detengdmonos en
la aspiracion especifica del sofista, pues la lectura de Alcibiades nos permite aclarar aquel
pasaje de Sofista donde el Extranjero habia introducido el concepto de avtdg. Partiendo de
la secuencia complementos-cuerpo-alma, es posible sostener que los sofistas anhelan que
sus discipulos infieran una paridad en los contenidos de los tres segmentos, i.e. supongan
que lo que se exhibe en los dos primeros —una sabiduria omnisciente— estd presente también
en el dltimo, en su aVTOC 0 alma. Esos receptores deben suponer que el oyfjua del sofista
es un fiel reflejo de un orden interno invisible a los 0jos,* aunque para Platén el alma del
sofista estd vacia de sabiduria.

Hacia el final de Alcibiades, Socrates sostiene que, para conocerse a si misma, un alma
no debe “mirarse” en una superficie —dado que alli solo encontrard su cuerpo y sus comple-
mentos—, sino que “tiene que mirarse en un alma, y especialmente en esa region de ella en la
cual se da la virtud del alma, la sabiduria” (Alc.I 133b9-11). Ahora bien, frente a ese modelo
en el que una interioridad solo se reconoce al enfrentarse a otra interioridad, los portadores y
los sofistas —a juicio de Platén— llevan a cabo su labor en la pura exterioridad, incluso podria
decirse que consuman esa labor de exterioridad en exterioridad, de superficie en superfi-
cie.® En un pasaje de Repiiblica que recuerda los términos de la alegoria de la caverna,’!
Sécrates afirma que la pintura imita “lo aparente tal como aparece” (Resp. 598b2) y que,
en consecuencia, “estd lejos de lo verdadero”, captando “solo un poco de cada cosa y esa
parte es una imagen” (Resp. 598b6-8) (vinculando luego esa pintura con la Qovpotomotio
[Resp. 602d]).>? Sin entrar en los detalles de esa concepcioén sobre la imitacién pictdrica,

los prisioneros son aquellos que solo se detienen en las apariencias externas y en los comportamientos de los
sujetos, mientras que los liberados logran ir mds alld e identifican la justicia en el alma.

48 Soph.234b.

49 El Extranjero ha afirmado que la d.oet| es algo propio del alma que no es visible (Soph. 247a-b).

50 Véase Marsico (2017, 90-1) quien entiende que en Alcibiades la experiencia yoica solo es posible gracias a la
experiencia que puede tenerse del alma de otro.

51 Véase Gutiérrez (2017, 253).

52 Para Nehamas (1988, 220) esa concepcion platénica supone que el objeto y el producto de la imitacién son
idénticos en especie, lo que hace el imitador es “levantar” la superficie del objeto imitado y transferirla a otro
medio; en ese sentido, lo que varfa en cada caso es la “profundidad fisica” o “psicoldgica” que la imitacién
deja “sin tocar”. Cabe sefialar que, conversando con el pintor Parrasio, el Sécrates de Jenofonte advierte que la
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ella nos permite echar luz sobre el métier de portadores y sofistas. En efecto, estos también
trabajan partiendo de la apariencia, de la superficie, de ciertos modelos y reproduciendo esa
apariencia en su exterioridad. Mientras que los portadores llevan sobre sus cabezas objetos
que imitan los perfiles superficiales de ciertos modelos que se encuentran fuera de la caverna
para asf proyectarlos sobre el muro frente a ellos, los sofistas imitan la apariencia del sabio
—esa apariencia que logrard engafiar a sus discipulos— y ambos transfieren esas superficies a
otras, las suyas propias, sin nunca comprometer una dimension raigal de su s{ mismo. Como
consecuencia de lo anterior, la labor de portadores y sofistas estd signada no por una triple,
sino por una cuddruple lejania, en la medida en que ambos imitan apariencias que estan
lejos de lo verdadero, lo reproducen lejos de su si mismo y lejos de unos receptores que, a
su vez, se encuentran lejos de lo real.”

4. Conclusiones

Habiamos comenzado este trabajo procurando explicitar una estrecha conexion entre la
caracterizacion platénica de los portadores de la alegoria de la caverna y los sofistas contra
una linea interpretativa que la ponia en duda alegando que, dada la posicién privilegiada de
los portadores en la caverna, aquella identificacion implicaria sobrestimar el estado cognitivo
de sujetos como los sofistas. Partiendo de un grupo de términos soslayados por los defenso-
res de aquella identificacion, a lo largo del trabajo hemos reconocido y examinado los hilos
conductores que unen las caracterizaciones de los portadores y los sofistas en torno a cierta
teatralidad y exterioridad de su labor. Ahora quisiéramos concluir cuestionando, al menos
de forma breve, aquel argumento de la interpretacién critica. Nuestra intencion es sugerir
que, en la topologia espeleoldgica, Platén no parece ubicar a los portadores en el mismo
camino que los liberados, razén por la cual no es necesario preocuparse por una posible
sobreestimacion de los sujetos que aquellos estarian representando en la alegoria. En efecto,
los liberados pasan por delante de los portadores e identifican su engafio, pero contindan el
camino que los lleva hacia el exterior, mientras que los portadores, muy por el contrario,
permanecen anclados en la caverna (ni siquiera se plantea un eventual escape de ninguno
de ellos). En ese sentido, dichos portadores se encuentran mds cerca de los prisioneros que
no logran escapar, una condicién que los une, una vez mds, a los sofistas.>

Una consecuencia significativa que puede desprenderse de las caracterizaciones que
hemos reseflado es que tanto los portadores en la caverna como los sofistas en la ciudad
parecen encontrarse presos de la labor que ejercen con sus respectivas oxgval, pues aquello
que los define es justamente su actividad para con ellas: si el portador cesara de acarrear

pintura solo es semejanza de lo visible y que solo puede imitar el aspecto y no el cardcter de las personas (Mem.
111, X 1-8).

53 Portadores y sofistas necesitan realizar sus imitaciones lejos de sus receptores para lograr el engafio y, a su
vez, necesitan de receptores ingenuos que se encuentren “lejos de lo real”. Dixsaut (2012, 180-3) entiende que
la topologia de la caverna imposibilita que los prisioneros vean su propia sombra y ello no deja lugar para el
conocimiento de si mismo de esos prisioneros. Con respecto a la posibilidad o imposibilidad que tienen los
prisioneros de divisar sus propias sombras, véase Zaborowski (2006).

54 McCoy (2005, 281) entiende que los portadores se encuentran a mitad de camino entre los liberados y los pri-
sioneros.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 94 (Enero-Abril) 2025



82 Lucas M. Alvarez

objetos dejaria de ser portador, si el sofista cesara de disfrazarse de sabio dejaria de ser
sofista. Es por esa razén que Platon es muy cuidadoso al plantear la posibilidad de liberacién
de los prisioneros de la caverna y de los discipulos respecto del sofista,>> pero no asi la de
los portadores que siguen transportando objetos sobre sus cabezas ni la de los sofistas que
sigue aparentando ser sabios omniscientes. Ahora bien, la tragedia y la paradoja en la que
estdn inmersos estos dos agentes radica en que, si bien son lo que son por su vinculo con
las oxevai, al mismo tiempo, eso que portan, eso de lo que se disfrazan, permanece siempre
fuera de su si mismo. Ninguno se convierte en el objeto portado, en el disfraz usufructuado,
pues sus quehaceres se consuman en una pura exterioridad. Los portadores en la alegoria
funcionan entonces como un signo que alerta sobre el papel de los sofistas en la ciudad:
imitadores que parecen deambular con una silueta de sabio fija sobre su cabeza y siempre
ajena a ellos.
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1. Introduction

A fundamental feature of desires is that some of them are stronger and some of them are
weaker. It is true of me right now both that I want to go to the next Juana Molina concert
and that I want to have a soup for lunch, but one remarkable difference between these two
states is that the former desire is much stronger than the latter. And we ordinarily accept facts
about the strength of desires as playing relevant roles in the explanation of action. (— Why
did Martha drive for three hours to meet Maia if she knew she would only be able to spend a
short while with her? —Well, because she wanted to see her very badly). Further, the concept
of desire strength is implicated in some putative folk-psychological generalizations, such
as the ‘law of desire’ —the claim that whenever someone desires two incompatible things,
she will, other things being equal, pursue the stronger desire (if she were to act at all)!'. In
sum, it does not seem contentious to assume that there is a property, or a set of properties,
that desires possess to different degrees, such that some of them are stronger and some of
them are weaker.

The question I address in this paper is what is it exactly for desires to possess a certain
strength. And my aim is twofold. First, I look into some of the main available theories of
desire strength —the phenomenological, the valuational, and the motivational accounts—,
and I argue that none of them is able to produce, by itself, a comprehensive picture of
desire strength. As an alternative, I put forward a pluralistic account. On this view, there
are several dimensions along which desires possess greater or lesser strength, and none of
them is intrinsically privileged. Assessments of desire strength often vary as we focus on
one or another of these dimensions, and it is only on pragmatic grounds that one of them
may be deemed more appropriate in particular cases. My second aim is to highlight some
time-based properties of desires which have often been neglected by traditional theories,
namely the rate of recurrence of particular episodes of occurrently wanting something and
standing desires’ long-term persistence. Both desires’ degree of persistence across time and
their episodic recurrence rate are, I argue, further dimensions of desire strength.

The plan for the paper is this: I discuss phenomenological, valuational, and motivational
accounts of desire strength in sections 2, 3, and 4. Then I look into persistence and recurrence
as dimensions of desire strength in section 5. Lastly, in section 6 I conclude with a statement
of the pluralistic view and I discuss some of its main features?.

1 This is somewhat roughly put, but I will not get into the details of a proper formulation here. Different versions
of this claim are discussed by (Davidson, 1980; Kennett & Smith, 1996; Mele, 2003, 2014). Of course, the ‘law
of desire’ is not without its critics. However, all parties to the debate explicitly or implicitly rely on assessments
of desire strength.

2 Before moving on, allow me to signal a few assumptions I will be making along the way. First, I will assume
that desires are causally efficacious states, thus assuming for present purposes a broadly causalist theory of
action. I think, however, that the main elements of my view can be endorsed by a non-causal theorist as well.
Second, I remain neutral here concerning how exactly to characterize the objects of desires —throughout the
paper I will refer indistinctly to desires for an object or a substance, to desires to perform certain actions, or for
a state of affairs to obtain. Third, I will often make a reference to desires being stronger or weaker than other
desires, and this might give the impression that my topic concerns comparative, or otherwise relational, proper-
ties of these attitudes. Of course, there is always a comparative dimension to any claim that a particular desire
is strong or weak, insofar as it involves placing that desire at some particular point along the spectrum of desire
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2. The phenomenological account

A phenomenological view of desire strength claims that the strength of a desire is given
by the intensity of affect that goes with occurrently experiencing that desire. There reasons
to favor such an approach. At least some of our desires are consciously experienced, and the
phenomenal character of these experiences is often one of its most prominent features. Con-
sider, for instance, appetitive desires, including sexual desires and food- and drink-related
desires, among others. These are arguably prototypical of the lay concept of desire, and their
phenomenal character —say, a sense of urgency and of readiness for action— is among the
first things that come to mind when we think about desires that are particularly strong. And
a phenomenological approach seems an appealing option when it comes to other embodied
psychological states, such as sensations of pain and pleasure, to which desire seems to bear
a connection. Further, phenomenal qualities are gradable properties, so they might seem
prima facie good candidates for an account of desire strength.

Despite these advantages, there are also several reasons why phenomenal character
cannot be the whole story when it comes to desire strength. Some of them relate to why
phenomenological accounts are not very popular as theories of desire in the first place. For
instance, a phenomenological account is badly poised to accommodate the possibility of
unconscious desires, since these are by definition not directly experienced in any way. If
you happen to think that there are such things as unconscious desires, that is a reason not
to favor a phenomenological theory of desire strength.

In addition, it is unclear exactly how even some of our conscious desires may be
accounted for in phenomenological terms. When I cross the street, it seems that the correct
explanation of why I do so would include a reference to the fact that I want to cross the
street —maybe because I want to buy groceries at the market in the opposing sidewalk. And
that desire is arguably something that occurs in my consciousness. But how does it feel to
want to cross the street? A phenomenological account is committed to the claim that there
is at least a dimly felt quality to wanting this —which would make of it a relatively weak
desire. In fact, it is not clear that it feels like anything at all (cf. Smith, 1987, p. 46).

Other problems relate specifically to the phenomenological account’s proposed way of
dealing with desire strength. First, there seem to be intuitive counterexamples to the claim
that the stronger desire is the one that is more intensely felt. Consider, for instance, the
predicament of a psychiatrist who feels sexually attracted to one of her patients but who, at
the same time, thinks that acting on that desire would be wrong and could potentially hurt
her career prospects (cf., Mele, 1998, p. 26). It is easy to picture the case in a way in which

strength. But though there are many interesting questions concerning judgements of relative strength of desires,
I will not discuss them here. The question I look into in this paper is a prior one, and it concerns the very con-
cept of desire strength. When we speak of some desire as strong or weak we are referring to some property, or
set of properties, that desires possess to different degrees. In this paper, I ask what those properties are. That
question can, I think, be addressed without engaging directly with the issues involved in relative strength com-
parisons. Finally, my claims are meant to apply only to intrinsic desires —namely, those which concern things
we want for their own sake, and not as means for the satisfaction of other desires—, as instrumental desires
raise different issues that are beyond the scope of this paper. For a useful discussion of instrumental desires,
see Smith (2004).
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her desire to do the right thing and to enjoy a successful career are the stronger ones. But it
is also easy to picture how the current desire to engage sexually with her patient might be
the one possessing the stronger phenomenal quality. It seems that felt intensity is, at best,
an unreliable guide to desire strength.

Consider now a different case. To see my daughter again is probably one of the things
that I want more strongly than any other. And I can picture to some extent how that desire
would feel if, for some reason, I were to become convinced that seeing her again was in
jeopardy. It seems fair to assume that, under such circumstances, that desire would indeed
be intensely felt —I would feel agitated, I would hardly be able to focus in anything else, I
would feel desperate. And yet, feeling very confident now that there is a relatively simple
series of steps that would lead me to see her again, that very strong desire of mine seems
to sit in the background for some time as I focus on writing this paper. It seems, then, that
what makes such a big difference in phenomenal character is some further fact related to
my beliefs, and not how strongly I want to see my daughter again per se, which is arguably
a constant factor in all scenarios?.

A similar point can be made concerning the effects of expectations about how soon a
desire will be satisfied. For instance, reported craving levels among smokers are higher when
subjects are led to believe that an opportunity to smoke a cigarette will be available shortly
(Juliano & Brandon, 1998). The belief that an opportunity to satisfy this desire will come
in the near future seems to make it phenomenologically more salient, or more pressing. But
this change in phenomenal salience seems to be tracking something else, and not a change
in desire strength itself.

Let us consider, then, a different sort of phenomenological account. Maybe it is not the
phenomenal intensity of experiencing the desire what gives us a measure of its strength, but
the strength of the (potential) affective response to its satisfaction, or to coming to believe
that it will not be satisfied (Humberstone, 1990). This suggestion stems from the basic
insight of hedonistic theories of desire (Strawson, 1994): we tend to feel pleasure at getting
the things we want, and we tend to feel some sort of displeasure or sadness when we realize
that we will not get something we want. Vicarious versions of those feelings may arise even
by simply considering the prospect of getting or failing to get what we want (Kavanagh et
al., 2005). In some cases, in fact, the experience of such feelings allows us to realize what
our desires were all along, even if we were not entirely conscious of them. For instance,
experiencing great joy at getting a promotion might make you realize how much you really
wanted to get it, even though you had been telling yourself that you did not care much one
way or another. So there are at least some cases in which an assessment of desire strength
can be built upon the intensity of those felt qualities.

However, the hedonistic account of desire strength seems vulnerable to some of the same
difficulties that have been raised in the past against the hedonistic approach to desire more
generally. One of them is that the pleasure obtained at desire satisfaction is also susceptible
to expectancy effects, similar to those discussed above, and so it is also, at best, an unreliable
guide to desire strength. Further, it seems possible for someone to undergo a condition that
interferes with their capacity to feel pleasure and displeasure, without thereby rendering

3 This case is loosely based on (Schroeder, 2004, p. 144).
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that person incapable of having stronger and weaker desires. It seems reasonable to assume
that a friend who is experiencing a transient depressive state does not cease to want you to
do good at your work, even though they may be unable to experience true joy at learning
about your promotion.

In sum, there is some support for a phenomenological account of desire strength. Some-
times we do feel strongly about the things we want the most, and desires that count as
intuitively weak are things we rarely feel strongly about. Further, there are cases where the
intensity of pleasure or displeasure we get from some desire’s (non-)satisfaction is reveal-
ing of how strongly we wanted something. And yet a theory of desire strength that focused
solely on phenomenology would leave important phenomena unaccounted for. There is a
dimension of desire strength that is captured by a phenomenological account, but it will not
do as a complete picture.

3. The valuational account

Each of the major theories of desire suggests a particular picture of desire strength. I turn
now to consider accounts of desire strength inspired by the idea that desires embody a sort
of valuation of the thing desired. I will look into two rather different ways in which such a
claim might be developed to provide an account of desire strength, depending on whether
the relevant valuation is taken to be explicit or implicit. Explicit valuations are invoked by
‘guise of the good’ accounts of desire. As a theory involving implicit valuations I will discuss
the reward theory of desire.

Typical ‘guise of the good’ theories of desire claim that, whatever else may be true of
these states, they are partly constituted by an evaluative belief (or an evaluative judgement)
to the effect that the thing desired is good (e.g., Gregory, 2021). Weaker versions of the
claim have also been defended, and seeing the object of desire under the guise of the good
might be equated with having a disposition to judge that the thing desired is good, or with
having a propensity to make such a judgement, upon reflection, if queried about it (see
Asarnow, 2016, for discussion). Regardless of how we think of the details here, this general
picture suggests a particular approach to desire strength, according to which the strength of
a desire is related to the agent’s degree of commitment to, or endorsement of, the relevant
belief or judgement. While the epistemology of credence or degrees of belief is no simple
matter (Moon, 2017), if one takes desires to constitutively involve evaluative beliefs, that
may suggest that desire strength is related to the strength of those beliefs.

Of course, that view will seem particularly promising to philosophers already convinced
by guise of the good theories of desire, and probably not very appealing to those who think
that such an account is wrongheaded as a theory of desire in the first place. The main argu-
ments against guise of the good accounts are well-known, and I will not rehearse them exten-
sively here. The guiding thought behind many of them is that it is possible for an agent’s
desires and evaluative beliefs to be in conflict or, at least, to be dissociated in a number
of ways. It seems correct, for instance, to attribute desires to small infants and non-human
animals, though it would probably be controversial to attribute beliefs or judgments to them
in a standard sense (cf. Velleman, 1992, p. 7).

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 94 (Enero-Abril) 2025



90 Federico Burdman

Another classic argument against guise of the good accounts stems from the observation
that it is possible for people to desire something while straightforwardly believing it to be
bad, as might be the case when people, for whatever reason, do not want for themselves
the things they believe to be good. Think, for instance, of a depressive person who believes
himself to be totally unworthy of having anything good come his way, and who consequently
strongly desires that bad things accrue to him (Stocker, 1979). These cases seem even harder
to accommodate for a guise of the good account of desire strength, since they involve a total
disconnection between wanting something and believing it to be good.

These objections can easily be dealt with, if only we think of the relevant evaluative
element in desires as implicit rather than explicit. Consequently, an implicit version of the
valuational claim might seem a more promising way of rendering the insight behind this
approach. For a start, it allows for the possibility of desire/belief splits, conflicts, and dissoci-
ations, since implicit and explicit evaluations by the same agent may differ from one another.
For instance, an implicit valuation approach has the resources to account for Stocker-like
cases of ‘desiring the bad’, simply by noting that the sense in which the agent sees the
desired outcome as valuable is not the same as the sense in which she judges it to be bad.

Consider the picture of implicit valuation put forward by the reward theory of desire
(Arpaly & Schroeder, 2013; Schroeder, 2004; Schroeder & Arpaly, 2014). On this theory,
the relevant implicit valuation is given by the way the organism construes a certain target
or state of affairs as a reward or a punishment. And reward and punishment themselves are
understood in terms of the role of ‘reward signals’ —produced in specific areas of the brain’s
reward system— in driving contingency-based learning. The resulting view is that something
is treated by an agent as a reward in case a representation of it contributes to the production
of reinforcement signals within the organism —thus enabling certain forms of reinforcement
learning—, and conversely for punishment. To desire something (intrinsically) is, in essence,
to construe it as a reward in this specific sense related to the theory of reinforcement learn-
ing. This understanding of desire is easily expanded into a theory of desire strength, as the
relevant notions of reward and punishment are themselves scalar concepts. A strong desire
is pictured, then, as one which constitutes a state of affairs as a substantial reward (or pun-
ishment), and a weak desire is one which constitutes a state of affairs as a minimal reward
(or punishment) (Arpaly & Schroeder, 2013, p. 136; Schroeder, 2004, p. 138).

One possible worry about this account is that it takes a strongly revisionist stance on the
ordinary concept of desire*. For a start, it seems that the view most amenable to the theory
is that —contrary to ordinary opinion— no desire is ever consciously experienced (Hulse

4 Itis Schroeder and Arpaly’s view that the account they put forward is not such a strong departure from folk-psy-
chological wisdom. On the version of the theory I am discussing in this section, the implicit valuation approach
involves a claim to capturing the essence of desire strength. Actual pronouncements of the theory are somewhat
more nuanced than this. For instance, Schroeder (2004) defends a theory of desire where there are three ‘faces’
to these attitudes (the phenomenological, the motivational, and the one connected to reward and punishment),
but then argues that it is only this latter face which is involved in the necessary properties of desires. The same
position is later defended by Arpaly & Schroeder (2013). I take it that the theory looks more revisionistic when
it pictures the essence of desire as connected to reinforcement learning, and somewhat less revisionistic when it
presents desire as having more ‘faces’.
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et al., 2004). Common-sense should no doubt be open for revision, but a suggestion that no
desire is ever conscious has a good deal of apparent evidence against it.

Moreover, even if one fully endorses the subpersonal story built into the theory, that
would still leave room for argument about the extent to which that story matches the per-
sonal-level folk-psychological phenomena of desire. In fact, there is some plausibility to
giving the basic machinery behind the theory an eliminativist reading (cf. Haas, 2021). The
idea that valuational states play a crucial role in enabling reinforcement learning seems
perfectly consistent with the claim that there are no such things as desires in the standard
folk-psychological sense. Both strong revisionism and eliminativism about desire are defen-
sible but costly theoretical options. The view I put forward in later sections is, by contrast,
only mildly revisionist.

For present purposes, however, my main quarrel with the reward theory concerns the
suggestion that it captures the necessary, essential features of desire strength. There is some
plausibility to the thought that, when we speak of some desire as strong or weak, one thing
we might be referring to is its ability to shape our learning, such that it functions as a strong
reinforcer if we desire the thing strongly, and only as a weak reinforcer if we desire it weakly.
But while this is a plausible relevant dimension of desire strength, it is not the only one.

4. The motivational account

Arguably the most popular theory of desire, the motivational account pictures desires’
motivational dimension as the essential element of the desiderative attitude (Smith, 1987).
There is something appealing about this, as desires appear to be, if anything, the kind of
state that moves us to try to achieve various things. The canonical symptom of wanting
something arguably is —paraphrasing Anscombe (1967, p. 47)— trying to get it. If desiring,
then, is often thought to be fundamentally a matter of being motivated to do various things,
it stands to reason that a main contender for a theory of desire strength will be a theory of
motivational strength.

Producing a theory of motivational strength is hardly an easier task than producing a the-
ory of desire strength itself. For instance, it might seem tempting to think that motivational
strength can be read right off behavior, given the assumption that motivation is causally effi-
cacious in the production of action. But motivational strength cannot be simply inferred from
behavioral outcomes, as it is possible for a desire to possess certain motivational strength and
still never be acted upon —say, because the desire in question lost in competition against
an incompatible contemporary desire endowed with greater motivational strength. And it
also seems right to say that a desire can possess great motivational strength even if some
other factor permanently prevents it from being translated into action —if lightning struck
a man rendering him permanently incapable of attempting to act, there would still be a fact
of the matter about which of his desires was motivationally stronger at the time (cf. Mele,
1998, p. 26).

On the other hand, any plausible theory of motivational strength will still be guided by
the thought that motivation is fundamentally connected to the production of action. For pres-
ent purposes, I am going to assume that something resembling Al Mele’s (1998, 2003) way
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of capturing this guiding thought is appropriate. The suggestion is, roughly, that the strength
of a motivational state (or its physical realizer) is given by the way it causally contributes
to the production of an attempt that is appropriate to the content of that state. Motivational
strength, under that reading, is a sort of causal power responsible for the agent’s propensity,
or inclination, to act in certain ways. The basic idea behind the motivational account of desire
strength may then be stated thus: strong desires are endowed with greater causal power,
which results in a greater propensity to act in desire-congruent ways (and probably also
in an increase of desire’s efficacy in sustaining and guiding actions, see Shepherd (2017)).
Weak desires, on the contrary, are endowed with a lesser amount of causal power, and this
is reflected in a lower overall propensity to act in the relevant ways.

These and other aspects of the complex concept of motivation would need to go into a
properly developed theory of motivational strength. And motivational strength is surely a
prominent dimension along which to assess degrees of desire strength. In the present context,
however, the important point to make is that even a properly developed account of motiva-
tional strength would fall short of a complete theory of desire strength.

For a start, even if one acknowledges motivation to be a paradigmatic feature of desires,
it is far from clear that all desires necessarily involve motivation to produce certain actions.
It seems conceivable that creatures constitutively incapable of acting (like Galen Straw-
son’s (1994) ‘weather watchers’) may still have a preference for certain outcomes and thus,
in a way, a desire for certain states of affairs to obtain. In less fantastic scenarios, it also
seems conceivable to desire certain things to obtain even if one believes that there is no
possibility of doing anything to promote the obtainment of the relevant state of affairs, like
a mathematician who wants certain mathematical proposition to be true (Schroeder, 2004,
p. 16), or the way many of us desire world peace without doing much really to promote it.
Further, sometimes we desire not to get things we do not have, but to keep things we have
(Humberstone, 1990, p. 108). Keeping things the way they are certainly involves action in
many cases, but in other cases we may simply have a desire that things stay the same in a
way that does not move us to any particular action.

An available move for a motivational theorist is to restrict the scope of the account to
action-desires, or desires that (essentially) constitute motivation to act in certain ways (Mele,
1995). The price of that move is, of course, to produce a less general theory, but the resulting
account has a prima facie more credible claim if we restrict the discussion to action-desires.
And it is arguably the case that (intrinsic) desires typically have motivational properties, so
the resulting theory might be general enough to merit serious consideration, even if some
sub-set of desires fell outside its scope.

As I said, it is part of my view that motivational strength is an important dimension of
desire strength. But it does not tell us the whole story about desire strength, even if we con-
sider only action-desires. First, as discussed above, both the phenomenological and (some
versions of) the valuational account have strong claims to capturing relevant dimensions of
desire strength which are not reducible to motivational phenomena. That, in itself, is a chal-
lenge for the claim that motivational strength is the essence of desire strength. Second, and
more importantly, as stated the motivational account would not be a complete theory even if
motivation was the essential feature of desires. The problem, briefly put, is that the account
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as stated focuses exclusively on occurrent desires’. In other words, even if the motivational
account gave us the full story about occurrent desires —which, I suggest, it does not—, it
would still need to be complemented by a further story about standing desires.

Allow me to introduce this important distinction. Occurrent desires are the ones that are
experienced by agents at particular times. Sometimes they involve an affective dimension,
and they play a role in canonical explanations of intentional action, as they often constitute
motivation to engage in behaviors conducive to their satisfaction. It is possible for occur-
rent desires to arise on a one-off basis, but there are often regularities concerning the sorts
of things that an agent occurrently desires across time. We may speak of dispositional or
standing desires as the lasting complex dispositions which include, among other things, a
disposition to experience occurrent desires with a particular content®.

The phenomenological and the motivational accounts, in the versions considered here,
are meant primarily as theories of occurrent desire strength. Picture, for instance, someone
pregnant who does not usually like strawberries, but who one day suddenly experiences a
strong craving for them. That desire may be, then and there, both phenomenologically and
motivationally strong in the way pictured by these accounts, even if it is not the expression
of any lasting disposition of her to experience desires for strawberries.

But if we shift focus to more extended periods of time, there emerges a further way in
which desires may be strong or weak, which is framed in terms of the concept of standing
desires. Consider the case of a student who wants to graduate from school. A person con-
tinues to have such a desire when she goes to sleep, and also at other times when she is not
presently experiencing any feelings relating to it, or is not presently inclined to do things
conducive to its satisfaction. The intuition that the agent continues to desire the relevant
things at those times is plausibly grounded in the thought that the agent continues all along
to be disposed to experience desires with the relevant content. As I will argue, how strongly
a person is disposed to experience those desires constitutes a further relevant measure of
their strength that is not captured by the motivational account as stated.

5. Persistence and recurrence

There are at least two ways of picturing the strength of psychological dispositions that
are relevant to the theory of desire strength. One concerns how frequently (or, to put it
differently, how easily) is the disposition manifested —its recurrence rate—, and the other
one concerns how persistent the disposition is in the long-term.

Let us focus on persistence first. Standing desires are long-lasting dispositions. And the
fact that agents often continue to be disposed to experience similar desires during significant
stretches of time is one of the things that makes the pursuit of long-term goals possible. Then,
one dimension along which standing desires may be compared concerns how lasting they
are. Think, for instance, of someone who wants at some point to pursue a particular career. If
her desire were not particularly strong, one might expect it to be easily diverted, leading to a

5 This is also a possible complaint against the phenomenological account, as I note in the main text below. The
reward theory seems better poised to give an account of standing desires.
6  For discussion of the distinction between occurrent and standing desires, see Mele (2003, p. 30 and ff.).
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change of heart about her career prospects. On the other hand, there is a recognizable sense
of desire strength in which we would see the fact that she continues to desire the same things
during long stretches of time as evidence of her having a strong desire indeed.

Still, there is more to persisting than merely lasting through time. Consider, for instance,
professional athletes, who spend several hours training every day, are constrained by strict
schedules and regimented eating guidelines, and are constantly dealing with competition-re-
lated stress and various sources of pressure to perform well. What is remarkable about
professional athletes is that they often continue to be strongly disposed to have the desire
to compete and triumph, even though they experience so many things that seem to have
a potential to undermine those desires. In spite of that, their disposition to experience the
relevant desires often continues to be strong. There is, to put it differently, an element of
stubbornness, or of not being easily derailed, in a desire that is strong. By contrast, desires
that are weaker are more easily undermined.

To picture a different kind of case, consider the desires —often called cravings— expe-
rienced by addicted people, which are arguably prototypical of remarkably strong desires.
These desires are, among other things, extraordinarily persistent. The disposition to experi-
ence them is typically very long-lasting —on which grounds many claim that addiction is
a chronic condition (e.g., McLellan et al., 2000)—, and they are also particularly resistant
to being undermined by desire-contrary considerations (Burdman, 2024). Some addicted
people put up with different sorts of harsh difficulties that they see as causally connected
with a pattern of problematic drug use, and yet this fails to undermine their continuing dis-
position to experience drug-related desires. That plausibly speaks to a relevant measure of
how remarkably strong these desires are.

Now, consider a second time-related property that standing desires possess to different
degrees. Standing desires are, as discussed before, lasting dispositions to experience desires
with a particular content. So, another important feature of them concerns how frequently
the relevant disposition is manifested —which is often a reflection of how susceptible the
agent is to different sorts of triggering-cues. This concerns desires’ episodic recurrence rate,
which is higher in some desires than in others. Recurrence is, I submit, yet another dimension
along which to assess desire strength.

Desires are attention-grabbing (Scanlon, 1998). When we want something very much,
we often find ourselves thinking time and again about the thing we want, fantasizing about
it, rehearsing plans about how to acquire it, or imaginatively tasting the joy of getting it
(Kavanagh et al., 2005). Many of these episodes are triggered by different sorts of associated
cues, which may or may not be perceptual in nature. For instance, particular craving episodes
may be induced by an enticing smell, or by seeing the wanted target, but also by specific
physiological deficit (as in ordinary cases of hunger, or in withdrawal from drug use), or by
explicit cognitively-induced imagery of the wanted target. So how susceptible the agent is
to the relevant sorts of cues (or how strongly learnt are the associative connections doing
the triggering) is an important factor driving recurrence rates. In any case, exactly what
are the factors responsible for the fact that some desires have greater or lower recurrence
rates is not a question I will attempt to answer here. My present claim is, more modestly,
that desires that recur more frequently are plausibly pictured as stronger along a relevant
dimension of desire strength.
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Here too, addictive desires, as prototypically strong desires, provide an interesting test-
case for this claim. Addictive desires are not always phenomenally strong’. And it is an open
question whether they are best described as motivationally strong, given that exercising
self-control is typically possible for addicted agents in the face of each individual drug-re-
lated inclination®. But a key feature of these desires is that their recurrence rate is remark-
ably high, and it is this aspect of addictive desires that poses one of the greatest challenges
for addicted agents attempting to refrain from drug use (Burdman, 2023; Sripada, 2018,
2022). The available evidence suggests that a crucial dimension of these desires’ strength
is connected not with any property of the individual episodes themselves, but with the fact
that these are recurring at such remarkable rates. As a reflection of that, some of the scales
used in addiction research for measuring craving strength include an assessment of cravings’
recurrence, along with reports of craving intensity and other indicators of occurrent desire
strength (Flannery et al., 1999; Statham et al., 2011).

It might be objected that addiction is an unrepresentative case. Indeed, in some cases,
exceedingly high recurrence rates approximate an obsession (Anton, 2000; Modell et al.,
1992), which might seem to make addiction an inadequate reference point for a general the-
ory of desire strength. But recurrence rates as a dimension of desire strength is at the heart of
how we ordinarily think about all sorts of desires. Say that Renata, a teenage guitar player,
wants very much to own an electric guitar. She finds herself thinking about it several times
a day, rehearsing the reasons to buy a particular model rather than another one, anticipating
people’s reactions to seeing her with it, and making plans to get the money she needs to buy
it. Once the thought comes to her mind, it is not that easy for her to put it away and regain
focus in other activities (McInerney 2004). All these are symptoms of an intuitively strong
desire, irrespective of how strong or weak we picture this desire to be in other dimensions.

In certain cases, desires that have a high recurrence rate will also be motivationally
strong once they occur. But these two dimensions may come apart as well. It is possible,
for instance, for desires totally disconnected from action to possess a high recurrence rate.
Imagine someone who wants very much the current war to stop, but who firmly believes
that no action on their part has any chance of significantly altering the course of events,
and who consequently does not feel any inclination to perform particular actions in an
attempt at desire satisfaction. That desire may be motivationally inefficacious, but still be
strong in other dimensions. For instance, the strength of that desire may be reflected in the
recurrence rate of particular experiences related to that desire. Maybe desire-related thoughts
keep entering one’s consciousness at different times, maybe news and media content related
to the war are particularly prone to capturing one’s attention, and so on. There would still

7  There are a number of complex methodological issues surrounding how desire or craving strength is measured
in addiction research. Most studies rely on self-report, typically structured by validated craving questionnaires,
but these often leave it to subjects to interpret what exactly is being referred to when they are asked to rate a
particular craving episode as strong or weak. For discussion of the difficulties of measuring craving or desire
strength, see (Tiffany & Wray, 2012). Nevertheless, it seems natural to assume that what many people have in
mind when delivering these ratings is the felt intensity of these experiences. It is telling, then, that empirical
studies that measure craving strength in addiction rarely come up with estimates on the higher end of the spec-
trum available in rating scales. The point is discussed by Sripada (2022).

8 I discuss evidence for this claim in (Burdman, 2022).
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be an intuitive ground to picturing that desire as strong, even if there was no discernible
motivational side to it.

6. A pluralistic view of desire strength

Let us sum up the discussion thus far. Phenomenological, valuational, and motivational
accounts all have a plausible claim to capturing relevant aspects of desire strength. There
are cases where, when we think of some particular desire as strong or weak, what we have
in mind is either its phenomenal character, or its capacity to shape learning, or its motiva-
tional impact. But these are not the only things we have in mind when we picture desires as
strong or weak. Indeed, I have argued that the dimensions of persistence and recurrence are
apparent once we focus on the relevant properties of standing desires.

The view of desire strength that emerges from the previous discussion is, then, a species
of pluralism. There is no privileged property of desires that we consistently point to when
we think of them as strong or weak. Instead, there is a set of dimensions along which desire
strength might be assessed. These include phenomenological, valuational, and motivational
dimensions, along persistence and recurrence, and possibly others besides these. On the
pluralistic view, none of them has a privileged status in itself, pragmatic considerations
apart’®. That is consistent with the claim that some particular sub-group of dimensions can
be more relevant than others, on pragmatic grounds, for assessing desire strength at some
particular occasion.

A pluralistic view is also consistent with the possibility that there be causal links between
the degree of strength that desires have along different dimensions. I leave that door open, as
it depends on an assessment of the relevant empirical evidence. The claim of the pluralistic
view is only that these dimensions are conceptually distinct, and that point holds irrespective
of the extent of constant conjunction between them uncovered by empirical studies. The
pluralistic view is certainly consistent with there being complex causal relations between
the different dimensions of desire strength.

As for the claim that these dimensions are conceptually distinct, I have argued for it
mainly by presenting several possible dissociations between them. I discussed cases where
phenomenologically strong desires are not motivationally strong, where motivationally
strong desires are not recurrent, where highly recurrent desires are not motivationally strong,
and where remarkably persistent desires are not phenomenologically strong in particular
instances. I have not gone through the whole matrix of possible dissociations, but I take it
that the cases I discussed, if found convincing, are enough to make my point.

The resulting picture is, as I suggested in passing, mildly revisionist. There is some revi-
sionism involved in allowing for an open set of dimensions to the concept of desire strength,
and in allowing for assessments of desire strength to vary as we focus on one or another of
these dimensions. To put it differently, it is an implication of the pluralistic view that the

9  The Dictionary of Psychology of the American Psychological Association offers a definition of the strength of
an attitude that is reminiscent of the sort of pluralistic view I put forward here: “Attitude strength: the extent to
which an attitude persists over time, resists change, influences information processing, and guides behavior...”
(APA, 2015, p. 89). Thanks to an anonymous referee for bringing this reference to my attention.
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ordinary concept of desire strength is equivocal to a certain extent. Upon reflection, desire
strength is revealed as being a complex multidimensional affair, and this arguably clashes
to some extent with a default assumption that desire strength is, fundamentally, one thing'?.
Still, the account is only mildly revisionist, insofar as the dimensions highlighted in this
discussion are all of them recognizable features of the folk-psychological concept of desire.
A possible complaint against the pluralistic view is that it fails to give us a clear concept
of desire strength, as it allows for an indeterminate number of dimensions of desire strength
that might be at issue in different contexts. But the objection fails to give proper considera-
tion to the possibility that desires be, in fact, multidimensional creatures. Though the present
discussion concerns theories of desire strength, and not theories of desire more generally, a
similarly inspired pluralistic theory of desire is not at all an implausible view. It is hard to
escape from the observation that desires typically have a phenomenological, a valuational,
and a motivational aspect, and possibly others beside these, even if we can conceive of cases
where one or another of these aspects seems to be lacking. Moreover, when we consider
standing desires as lasting dispositions, persistence and recurrence stand out as plausible
further dimensions of desires. So the objection would need to be backed up with a strong
argument to the effect that a similarly inspired pluralistic view of desire is to be rejected.
The idea that desires encompass all these different dimensions might seem more natural
if we consider an analogy with the emotions. Theories of emotion have, of course, often
focused on some particular property of them as their essential nature, but in recent times it
has become more popular to think of emotions as comprising a set of different properties
which are all, in a way, characteristic of emotional episodes and dispositions (e.g., Moors,
2009; Pérez & Gomila, 2021; Robinson, 2005; Scherer, 2005, among others) . Moreover, a
plausible list of emotional dimensions overlaps to a significant extent with the dimensions
of desire discussed here. Emotions are often associated with feelings of various kinds, they
seem to embody a sort of valuation of relevant states of affairs, and they no doubt often
motivate us to do various things. And emotions also have an episodic and a dispositional
nature, and so persistence and recurrence are also plausibly among their relevant properties.
Emotions, desires, and other visceral states share many common features. If emotions are
multidimensional, then it is not implausible that desires turn out to be so as well.

7. Conclusion

In this paper I have argued for two main claims. One is the pluralistic view of desire
strength, or the claim that there are several different dimensions along which desires may
be strong or weak. Most notably, desire strength has phenomenological, valuational, and
motivational dimensions, and yet none of them holds a privileged position as the essence of
desire strength. Assessments of desire strength may differ as we focus on one or another of
these dimensions, and it is only on pragmatic grounds that we may settle on some particular
sub-group of dimensions as the one that is at issue in some particular context.

10 I know of no relevant experimental studies on the ordinary concept of desire strength that could be cited to
support this statement, so this particular speculation on ordinary intuitions might turn out to be wrong.
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Second, I have argued that persistence and recurrence are further dimensions of desire
strength, and that they are not reducible to any of the dimensions discussed by traditional theories
of desire. Persistence and recurrence stand out as crucial properties of desires once we focus
on standing desires, as this opens up the door for a consideration of some of their time-based
properties. Once we think of desires as lasting psychological dispositions that are manifested
at particular times, it becomes increasingly plausible to think of their recurrence rate and their
degree of persistence across time and circumstances as further dimensions of desire strength.
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El dinamismo de la intencionalidad colectiva y
su fundacion en la perspectiva de segunda persona como
cuerpo extendido: revisitando a Husserl

The dynamics of collective intentionality and
its foundation in the second person perspective as extended
body: Husserl revisited

Resumen: Los enfoques fenomenolégicos de
la intersubjetividad permiten reconocer que los
individuos resultan tanto “constituyentes” como
“constituidos” por su reconocimiento mutuo como
agentes intencionales, dando lugar a la capacidad
de integrar una intencionalidad colectiva. Revisio-
nes del aporte husserliano en el marco de estudios
contempordneos de ontologia social han puesto de
manifiesto la contribucién novedosa de su descrip-
cién multicapa de la comunalizacion para explicar
la integracion social de los individuos. Partiendo
de esta dindmica, el presente articulo se propone,
por un lado, mostrar la perspectiva de segunda per-
sona como posibilitadora de una autoconciencia
interpersonal que da origen a un cuerpo extendido,
a partir del cual puede comprenderse el sentido de
la peculiar perspectividad de una intencionalidad
colectiva. Por otro lado, se propone indagar, conse-
cuentemente, si es posible reconocer un sentido de
propiedad y de agencia colectivo.
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Abstract: Phenomenological approaches to
intersubjectivity show that individuals are both
“constituent” and “constituted” by their mutual
recognition as intentional agents, giving rise to
the ability to integrate a collective intentional-
ity. Reviews of the Husserlian contribution in the
context of contemporary studies of social ontol-
ogy have revealed the newfangled input of his
multi-layered description of communalization to
explain the social integration of individuals. Start-
ing from this dynamic, this article aims, on the
one hand, to show the second-person perspective
as enabling an interpersonal self-awareness that
gives rise to an extended body, from which the
sense of the peculiar perspectivity of a collective
intentionality can be understood. On the other
hand, it aims to investigate, consequently, if it is
possible to recognize a collective sense of owner-
ship and agency.
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1. Introduccion

Ni los estudios sobre ontologia social ni las reflexiones sobre una intencionalidad colec-
tiva son nuevos aunque si es mds reciente la fijacién de estos términos. Desde los sofistas
y Platén en adelante, en el caso de la ontologia social; y desde Aristoteles, en el caso de la
intencionalidad colectiva, puede rastrease hasta nuestros dias la reflexién acerca del mundo
social y la agencia de grupos desde diversas corrientes.!

Los aportes de Husserl, por su parte, revisados en el marco de la discusién contempora-
nea sobre la intencionalidad colectiva, resultan novedosos por su caricter dindmico y mul-
ticapa, a diferencia de las perspectivas estaticas y estructurales de las tradiciones actuales.
Presentaré primero el proceso constitucional multicapa de los distintos tipos de colectivos
por los que tiene lugar la socializacién de los individuos en la fenomenologia husserliana.
Luego examinaré mds especificamente la accion colectiva para indagar cémo podrian darse
en ella el sentido de propiedad y el sentido de agencia en una intencionalidad colectiva,
segin los andlisis propios del nicleo de toda conciencia de si [self-consciousness]. Final-
mente propondré que la perspectiva de segunda persona constituye la posibilidad de una
autoconciencia interpersonal que da origen a un cuerpo extendido, a partir del cual puede
comprenderse el sentido de la peculiar perspectividad de una intencionalidad colectiva.

2. El proceso de comunalizacion en Husserl

Para poder presentar la ontologia social fenomenolégica es necesario aclarar que Husserl
no ofrece una obra o sitio dedicados especificamente al desarrollo de lo que podria ser una
intencionalidad colectiva en cuanto tal. Sus reflexiones en este sentido van desplegando el
dinamismo de la socializacién de los individuos segin diversas interrelaciones y, conse-
cuentemente, diversos tipos de integracién intencional.

Como bien se expresd, se trata del proceso de socializacién de individuos que tiene
como correlato la constitucién de comunidades. En otras palabras, no pueden concebirse
atomos pre-sociales que llevan a cabo actos sociales, sino que se trata del mismo proceso
intersubjetivo que permite la socializacién y generacién de grupos sociales y comunidades.
Existe bastante acuerdo, por ello, en identificar cuatro tipos sociales de intencionalidad:
una intencionalidad intersubjetiva, una social, una comunal y una intencionalidad colectiva
propiamente hablando (Szanto, 2016). Las entidades sociales que tienen su origen en estos
procesos constitucionales son, segin Husserl, objetividades de orden superior (Hua XIII,
99, 101).2 Estas objetividades tienen un cardcter peculiar: no son ni meros objetos intencio-
nales ni meros sujetos como sujetos individuales. Tampoco son colecciones o sumatoria de
individuos sino “unidades sociales” precisamente (Hua IV, 196; Hua VIII, 198; Hua XIII,
99-104; Hua XXVII, 22, 27).

1 Cf.Epstein (2018) y Schweikard & Schmid (2013).
Recurriremos al modo acostumbrado de referenciar las obras de E. Husserl: Hua XI11, 99, 101. La sigla Hua,
seguida de tomo y pagina, corresponde a Husserl, Edmund, Gesammelte Werke—Husserliana, 42 vv., Biemel,
W. y otros (eds.), Dordrecht: Springer (con anterioridad, Kluwer Academic Publishers y Martinus Nijhoff),
1950-2014. En este caso y el siguiente, son bisquedas referidas en Szanto (2016, 148).
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Adentrémonos en este proceso de comunalizacién, a fin de dejar emerger sus rasgos
constitucionales. Sin ahondar en las diversas posturas y sus representantes, sélo diremos
que existe un debate clave acerca de la primacia del “nosotros” (sujeto plural, grupo o
comunidad) o, por el contrario, del “yo” en cuanto a su poder explicativo respecto de la
realidad social y de la subjetividad misma. A la base se encuentran una serie de equivocos
acerca de la nocién de “yo” o “si mismo” [self] que estd operando en cada caso, pues no
es lo mismo referirse al cardcter fenoménico de la experiencia, a su subjetividad, que a
la personalidad como capacidad de deliberacién critica, de asumir valores, compromisos
morales, etc. Resulta evidente que, en el segundo caso, la persona es claramente una entidad
social que requiere de la membresia comunal para emerger. Zahavi (2021, 11-12) apunta que
algunos (desde el constructivismo social’), sin embargo, sostienen que incluso la cualidad
fenoménica de la conciencia se constituye interpersonalmente, a tal punto que los humanos
privados de mediacién social permanecerfan completamente carentes de conciencia. Resulta
enigmdtico como puede fundamentarse tal dependencia, considerando que la dimensién
fenoménica de la experiencia estd vinculada con nuestra corporizacién y vida experiencial.
Nos encontramos con el mundo, de hecho, desde una perspectiva corporizada. A su vez,
la falta de distincidn entre el andlisis de constitucién de la experiencia y el andlisis y des-
cripcion del desarrollo ontogenético y psicoldgico, es fuente de grandes confusiones en la
argumentacién, especialmente en este &mbito multidisciplinario de las ciencias cognitivas.

En consecuencia, la fenomenologia permite advertir que, en cuanto primera persona
plural, el “nosotros” requiere un anclaje experiencial, y esto debe experimentarse “desde
dentro”. Por otra parte, es necesaria una pluralidad que, si bien alcanza un tipo de unidad
social, no supone la fusién indiferenciada. Es mds, las diferencias deben permanecer y ser
experimentadas como tales para hacer posible el estar-con, el compartir-con de un “noso-
tros”.

En definitiva, ese proceso de socializacién de los individuos tendria su origen ya en la
pasividad, a un nivel pre-reflexivo, que emerge como comunalidad relacional a partir de la
empatia, para luego sedimentarse hasta constituir la vida personal y su cardcter de miembro
en diversas formas de vida comunal segtin el tipo de integracién intencional.

La empatia,* entonces, como primer momento constitucional de la socializacidn, consiste
fundamentalmente en la experiencia de otro sujeto a partir del encuentro y reconocimiento de
un cuerpo vivido [Leib] y, con ello, gracias a una “apresentacién analégica”, puede accederse
a otro sujeto con su propia vida intencional, es decir, a un otro como fuente de vivencias
(Hua I, 138ss). Los actos intencionales de un yo-sujeto se dirigen a un otro u otros como
objeto en una relacién diddica.

Fundado en el momento bésico de la empatia, tiene lugar una especifica sintesis-del-
nosotros [ Wir-Synthesis], un “nosotros trascendental” (Hua I, 137), segundo momento, como
correlato de ese mundo de la vida compartido intersubjetivamente de manera universal (cf.
Hua VI, 175, 163 ss.). La experiencia del otro como lo primero extrafio, lo primero no-yo,
posibilita el nuevo dmbito de lo extrafio, de una naturaleza y de un mundo objetivos al que

3 Alli Zahavi alude, por ej., a: Prinz (2003), Zeedyk (2006), Gergely (2007), Fotopoulou (2017).
4 Seguimos la relacién de niveles de constitucién empatica de Szanto (2016, 150 ss.), que presenta un acuerdo
generalizado, seglin expusimos antes.
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los otros y yo mismo pertenecemos. Este nosotros trascendental presenta una intencionali-
dad interpersonal por la que se establece un plural social, una unidad intrinseca, que posee
su propia “esfera intersubjetiva de propiedad” [eine intersubjektive Eigenheitssphdre] por la
que constituye intersubjetivamente el mundo objetivo (c¢f. Hua I, 137).

Un momento de orden superior en la constitucién comunal tiene lugar con los actos
socio-comunicativos explicitos y reciprocos (cf. Hua I, 159; Hua IV, 194; Hua XIII, 98 ss.;
Hua XIV, 166 ss., etc.), por los que se asumen especificas posturas normativas hacia los
otros, como se advierte en los casos paradigméticos de promesas, pedidos, érdenes, pactos,
etc. Estos actos sociales se caracterizan por la reciprocidad, fundando la posibilidad de
acuerdos. Su cardcter normativo es esencial, ya que se requiere del reconocimiento de otros
para su éxito o cumplimiento.

Todas estas relaciones intencionales son momentos interdependientes de un proceso
constitucional complejo del que puede distinguirse el &mbito socio-ontolégico mds especi-
fico que comprende las comunidades de orden superior que tienen su propia vida intencio-
nal. Es por ello que puede decirse que sélo aqui se alcanza el nivel de la intencionalidad
colectiva propiamente. En estas comunidades existe un interés mutuo en vistas a una meta
colectiva, que es el objeto intencional. A diferencia de la asimetria que presentan los actos
sociales, la meta comiin genera componentes intencionales practicos, volitivos y agenciales
que, a su vez, sedimentan en las experiencias de los individuos por medio de hébitos y de
cultura (c¢f. Hua XIV, 222-232).

Siguiendo las distinciones conceptuales introducidas por la literatura analitica sobre
la intencionalidad colectiva, cabe preguntarse dénde sitia Husserl la “colectividad” de la
intencién: ;jen el contenido/objeto, en el modo o en el sujeto? La respuesta no tiene meros
fines taxonémicos sino que resulta clave para comprender la novedad del aporte husserliano
y para poder, consecuentemente, dar respuesta a la cuestion acerca del sentido de propiedad
y de agencia de una intencionalidad colectiva.

El momento colectivo de una intencionalidad no puede situarse ni en la conjuncion del
contenido, del modo y del sujeto ni en ninguno de ellos por separado, sino que se trata
de un resultado constitucional del proceso multicapa de comunalizacién. La comunalidad
o colectividad incluye tanto tipos de contenido intencional como modos experienciales o
formas de la experiencia, aunque constituyéndose en ese mismo dinamismo de socializacién
de los sujetos. En este sentido, los sujetos de la intencionalidad colectiva estdn comunaliza-
dos originariamente, es decir, son sujetos que siempre se encuentran en relaciones sociales
unos con otros. Un sujeto plural es entonces un efecto del agrupamiento, fundado en actos
de los sujetos que asumen las posiciones del grupo; es una personalidad de orden superior
[Personalitdiit hoherer Ordnung] —como la llama Husserl en varios sitios (¢f. Hua XIV, 90,
183, 205, etc.; Hua XXVII, 22, entre otras)—, un objeto emergente, ya que las personas no
la constituyen como partes fundantes sino solo algunos de sus actos.

Ahora bien, la condicién de personalidad social de un agrupamiento parece reclamar
una forma de “centramiento-de-yo” y de habitualidad, propios de la constitucién personal.
Este centramiento no debe comprenderse, sin embargo, egologicamente, como si fuera un
modo-yo colectivo (¢f. Caminada, 2016, 288). Se trata de una “subjetividad de muiltiples
cabezas” (Hua XIV, 218), metdfora que apunta a sefialar los horizontes plurales de expe-
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riencia que son dados a partir de los miembros de un sujeto plural abierto. El centramiento
de la subjetividad es considerado entonces en su dindmica relacional. Esto significa que, en
una intencionalidad colectiva, los otros son dados excéntricamente, ya que cada centramiento
excluye el centramiento de los otros, como ya se dijo. Sin embargo, sus horizontes se vuel-
ven partes constitutivas de mi horizonte: nuestros horizontes se compenetran y emerge un
horizonte socializado, centrado a mi entorno. En definitiva, el nuevo centramiento consiste
en el entrelazamiento de esta vida comunal y sus habitualidades. Cada posicién personal se
ve influenciada por la forma yo-otros [ego-alteri (Hua X1V, 218)], por lo que no seria acep-
table asumir la existencia de dos capacidades separadas: una intencionalidad-del-yo y una
intencionalidad-del-nosotros, entre las cuales se alterna. Parece mds razonable comprender
el yo y el nosotros como dos focos diferentes de la misma perspectiva de primera persona,
de manera que el sujeto puede centrarse o focalizarse dentro del horizonte del mundo comtin
familiar, o expandirlo al amplio horizonte de la intersubjetividad abierta, o limitarse a su
propio dmbito personal (Caminada, 2016).

3. El sentido de propiedad y de agencia en la intencionalidad colectiva

Habiendo recorrido el dinamismo de la comunalizacién en Husserl, que mostré la con-
dicién subjetiva del sujeto plural como una “subjetividad de multiples cabezas”, se presenta
la necesidad de precisar de qué manera puede comprenderse el sentido de propiedad y de
agencia de una intencidn colectiva.

Digamos en primer lugar que esta subjetividad presenta un cardcter peculiar: no se
trata de una entidad o vehiculo emergente supra-individual como portador colectivo de las
intenciones-del-nosotros, pues no es posible encontrar una integridad fenoménicamente
consciente a nivel de grupo, sino solo contenidos experienciales compartidos, de los cuales
los individuos son conscientes. Esto no equivale, sin embargo y segtin ya se expuso, a situar
la “colectividad” misma de la intencién en el contenido, que, como es sabido, puede ser el
mismo y, a la vez, no tener lugar una intencionalidad colectiva, o ser diverso y ser parte
de una misma actividad intencional.’ No existe, en consecuencia, una unidad experiencial
supraindividual o algin tipo de corriente comunitaria de conciencia, por lo que no es posible
sostener la realidad de algo asi como una autoconciencia colectiva y, por lo tanto, de una
conciencia en sentido pleno en las personalidades de orden superior (cf. Hua XIV, 90, 183,
205, etc.; Hua XXVII, 22, entre otras).

Por otra parte, en cuanto a la accién colectiva, los individuos se agrupan en una plura-
lidad como “unidad fundada en pluralidades™ [in Vielheiten fundierte Einheit], es decir, los
actos y las unidades perdurables del sujeto plural son ,,unidades de orden superior* fundadas
en los actos correspondientes de los sujetos individuales (cf. Hua XIV, 201). A través de la
accién plural se funda un ser personal de orden superior por la voluntad unificada de los

5  Estas distinciones apuntan a las precisiones introducidas en el marco analitico por los que diferencian el conte-
nido especifico de la intencién del agente —Searle (1990, por ej.) y Tuomela (2007, por €j.), entre otros, quienes
ponen el acento en el modo del nosotros como fundamento de la colectividad de una accién—, contenido que,
bien puede ser diferente del de otros, y que, sin embargo, forme parte de una misma actividad intencional (un
violinista y un pianista en una orquesta, por ejemplo).
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individuos. Una accién plural, como realizacién de la intencionalidad colectiva, no presu-
pone un grupo como sujeto plural, sino que agrupa a los sujetos actuantes seglin su propia
unidad (Caminada, 2016).

En cuanto al sentido de propiedad y de agencia, recordemos que han sido reconocidos
como aspectos esenciales de la conciencia de si o del si mismo [self, Selbst]; es més, de
su ndcleo minimo incluso [minimal self], que supone precisamente su cardcter fenoménico
y subjetivo, es decir, su condicién de primera persona (cf. Gallagher, 2000; Anton Mlinar,
2017, 2018, 2019; entre otros.). Estan dados, pues, por la perspectividad originaria de la
experiencia en primera persona, y no deben identificarse con la nocién de propiedad o auto-
ria conceptual de atribucion. El sentido de propiedad que caracteriza a la experiencia permite
y revela el sentido mismo del yo como experimentador; el sentido de agencia constituye el
sentido del yo como iniciador o fuente de una accién.

Con todo, aparece claramente la forma comunalizada de un “nosotros” precisamente
como una perspectiva de primera persona aunque plural. En cuanto perspectiva de primera
persona estaria reclamando su cardcter fenoménico propio. Pero en cuanto plural, no podria
constituirse como intimidad, como un “desde dentro”, debido a la multiplicidad que requiere
como su condicion de posibilidad. Esta manera de formular la cuestién parece desconcertar
las estructuras fundamentales del andlisis constitucional de la condicion subjetiva.

Si consideramos que la intencién colectiva no pertenece a una subjetividad como por-
tadora o entidad supra-individual, la “subjetividad de miiltiples cabezas™ se constituye mas
bien como correlato trascendental del mundo de la vida, del polo objetivo comtn. Pero ella
misma no se constituye como polo subjetivo en sentido propio, sino como una multiplicidad
de polos funcionales e intencionales integrados de acciones, pensamientos, valores, etc. No
existe a su vez un portador o poseedor de esos polos més alld del integrado social de los indi-
viduos (cf. Hua XXVII, 22). La peculiar propiedad [Meinheit] de la vida experiencial revela
la individuacién fundamental e intrinseca de la conciencia, una individuacién que también
imposibilita cualquier fusion entre corrientes de conciencia (c¢f. Hua XV, 335, 351; Zahavi,
2021, p. 10), de modo que la integracién social no equivale a la erradicacion de la diferencia
e individuacién de los sujetos involucrados. Asi, los sujetos de esta intencionalidad comunal
continiian siendo los individuos. Sus experiencias intencionales, en cuanto miembros del
nosotros trascendental, presentan un “modo del nosotros” (como forma de la experiencia),
resultado de la incorporacién de los horizontes plurales y del dinamismo relacional. Un rasgo
clave es el hecho mismo de que cada individuo se vincula de modo fundante con la unidad
social o personalidad de orden superior y no como con otros individuos, lo cual confirma
también que la unidad social carece de propiedad individual.

Ahora bien, cémo se explica aquella “esfera intersubjetiva de propiedad” (Hua I, 137),
a la que el propio Husserl ha aludido y que, en definitiva, apunta a dar cuenta de la cons-
titucién del sentido mismo de colectividad de una intencién. Profundicemos en el origen o
constitucién de la propiedad.

4. Cuerpo extendido: reciprocidad y cognicion social de segunda persona

La experiencia no solo presenta un contenido y unos rasgos cualitativos sino también y
por principio un caricter subjetivo, es decir, se trata de algo para un sujeto, lo cual supone
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necesariamente un punto de vista, una propiedad perspectiva. Y este cardcter perspectivo
estd vinculado de modo esencial a la corporizacién. El cuerpo vivido y viviente, como
organo de la percepcion, revela también que accién y percepcion no pueden separarse
tajantemente, existe una interdependencia esencial, de tal modo que la percepcién es intrin-
secamente motivacional en cuanto despierta en mf una organizacién de la conducta motora.
Y en el caso de la percepcidn de otros, a diferencia de la percepcion de objetos, no los expe-
rimento simplemente como objetos psicofisicos en el mundo, sino como sujetos, de tal modo
que siempre se me dardn en un contexto significativo por el que aparecen como un nuevo
centro de referencia, con su propiedad perspectiva de experiencia, sujetos que experimentan
objetos y a mi mismo (c¢f. Hua XV, 4-5; Hua I, 158; Hua IV, 169).

La peculiar reciprocidad que supone el encuentro con un #i, con la experiencia de otros,
es lo que se ha denominado perspectiva de segunda persona en el debate acerca de los
diversos modos y fundamentos de la cognicidn social. Si bien tanto la nocién de perspectiva
de segunda persona como su expresién no han sido enunciadas explicitamente por el propio
Husserl, toda su posibilidad tedrica y epistemolégica encuentran el sustento y origen en sus
trabajos (con los desarrollos posteriores de Merleau-Ponty y otros). Por ello, quisiera propo-
ner que la especificaciéon fenomenoldgica de esta nocioén permite, a su vez, la dilucidacién de
aspectos —que él mismo no desarroll6— vinculados con la posibilidad de una intencionalidad
colectiva que son de interés en el marco de los estudios actuales de ontologia social.

Existen diversos tratamientos (tanto desde la filosofia como desde la psicologia) que han
intentado dar con el nicleo de lo que pueda identificarse como una perspectiva de segunda
persona (Gomila, 2002, 2015, etc.; Reddy, 2008; De Bruin et al., 2012; Pauen, 2012; Gomila
y Pérez, 2017; Pérez y Gomila, 2018, 2022; Anton Mlinar, 2020; entre otros). Gomila y
Pérez (2017, 277) enuncian los siguientes rasgos en comun: 1. una interaccién directa, 2.
Significatividad —no interpretacion— de los aspectos expresivos del cuerpo, 3. reciprocidad
en la atribucién mental, 4. ejemplo paradigmatico de las emociones, 5. no supone un obje-
tivo o actividad “meta”, 6. involucra una accién corporal publica, 7. no es indispensable la
existencia de un mundo compartido, 8. no requiere del lenguaje.

No parece quedar claro, sin embargo, en qué consiste o en qué se fundamenta la pers-
pectividad caracteristica de la segunda persona, en definitiva, cémo se constituye su inten-
cionalidad propia. Pauen (2012, 42) afirma que, a diferencia de una perspectiva sobre algtin
objeto, aqui se trata de un “objeto” que se reconoce como un sujeto epistémico, es decir,
alguien que posee una perspectiva propia, una fuente de vivencias, en términos de Husserl:
un punto cero o centro de la orientaciéon (Hua IV, 56, 127, 158). En otras palabras, se trata
de una perspectiva sobre una perspectiva, es decir, una perspectiva de segundo orden.

Ante un andlisis rdpido y superficial podria plantearse que su constitucién no parece
diferenciarse de una perspectiva de primera persona, aunque con un mero “objeto” propio.
Esta es la impresion que transmiten las caracteristicas comunes enunciadas por Gomila y
Pérezt si no se distingue la constitucién de su intencionalidad caracteristica, esto es, su
perspectividad descentrada, que no se identifica ni con la perspectiva de primera persona
de un cuerpo vivido y su horizonte correlativo, ni con la perspectiva de tercera persona,

6 Aunque su intencion es precisamente la opuesta: mostrar que la perspectiva de segunda persona es claramente
distinguible de la primera.
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objetiva, con neutralidad perspectiva. Las reflexiones sobre la perspectiva de segunda per-
sona parecen desatender su condicién fundamental de perspectiva, y, en consecuencia, dejan
sin explicitar su corporalidad fundante y posibilitadora. Tal es el aporte imprescindible del
andlisis fenomenoldgico de la constitucién.

Otra consecuencia de la consideracion de la perspectiva de segunda persona como
atribucion de segunda persona, sin reparar y fundamentar su condicién de perspectiva, se
traduce en la multivocidad con que se manejan expresiones y argumentaciones. Se reconoce,
por ejemplo, que “en el caso de las interacciones de segunda persona experimentamos la
mente del otro de manera directa e inmediata, no-tedrica, ni proyectiva, ni inferencial”, y
unas lineas después se afirma que “este tipo de comprensién directa de las mentes humanas
es anterior ontogenética, filogenética y 16gicamente a las atribuciones mentales en primera
y en tercera persona”’ (Gomila y Pérez, 2017, 278).

Como bien puede distinguirse en el andlisis fenomenolégico —y segtn se adelanté mds
arriba en el punto 2.—, una cosa es que un individuo alcance el sentido de si o personalidad
[selfhood] en el punto en que comienza a actuar consigo mismo de una manera mas o menos
semejante a la que actda hacia otros (McCall and Simmons 1978, 52), y, sobre la base de tal
comprensién del sentido de si, sostener que el si mismo [self] emerge en la interaccion social
(Burke y Stets 2009, 10).3 Al igual que sostener que “el sentido del si mismo es una realidad
subjetiva importante, un fendmeno confiable y evidente que las ciencias no pueden descar-
tar” y que “la forma en que nos experimentamos en relacién con los demds proporciona una
perspectiva de organizacién bésica para todos los eventos interpersonales™ (Stern, 1998, 6).
Pero otra cosa completamente diferente es definir el s mismo como el carécter subjetivo o de
primera persona de la conciencia fenoménica y luego argumentar que este estd socialmente
constituido o que presupone una base comunitaria. El sf mismo como perspectiva de primera
persona no es ninguna realidad subjetiva ni ningiin fenémeno sino precisamente el caricter
subjetivo de toda realidad en cuanto fenémeno, es decir, de toda experiencia.

La perspectiva de primera persona no es, en consecuencia, una atribucién mental, al
menos no en su caracter originario.!” De allf que los experimentos de imitacién e interaccién
en los neonatos, que son interpretados por algunos como una evidencia para la precedencia
de la perspectiva de segunda persona —y del origen de la autorfa (cf. Stern, 1998)— sobre la
primera, sean evidencia, mds bien, de lo inverso, como se desprende del andlisis fenome-
nolégico y de las interpretaciones de otros psicélogos (cf. Meltzoff & Moore, 1977, 1983;
Legerstee, 1991, por ej.). Pues, para que un recién nacido sea capaz de imitar gestos faciales
de otro, el infante debe ser capaz de hacer al menos tres cosas: (1) distinguir entre el yo y
el no-yo; (2) ubicar y usar ciertas partes de su propio cuerpo de manera propioceptiva, sin
visidn; y (3) reconocer que el rostro que ve es del mismo tipo que su propio rostro (pues el
bebé no imitard objetos no humanos). Estas capacidades revelan que el bebé ya cuenta con
un sentido minimo de si (sentido de propiedad y de agencia, una perspectiva de primera

El resaltado es nuestro.

Ambas referencias citadas en Zahavi, 2021, 11.

El resaltado es nuestro.

10 Cualquier atribucion implica o supone ya la perspectiva de primera persona. Una atribucion de primera persona
seria ya inferencial, conceptual, reflexiva o introspectiva, pero no seria la perspectiva de primera persona pro-
piamente dicha.

O 0
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persona) que es corporizado (Gallagher, 2000, 4). La falta de claridad en la distincién entre
perspectiva y atribucién, entre constitucién y desarrollo, oscurecen la cooperaciéon multi-
disciplinar.

En consecuencia, avanzando con el andlisis del sentido de la reciprocidad, podemos
advertir que relacionarme con un #i implica no meramente una conciencia del otro o de sus
estados mentales como “objeto”, sino también y al mismo tiempo, una nueva experiencia de
mi mismo en cuanto me encuentro con una perspectiva sobre mi, me experimento “a través
de los ojos del otro” y, en tal sentido, tiene lugar una forma de autoconciencia interpersonal
(Zahavi, 2016, 5).

Percibir a otros como sujetos modificard consecuentemente mi relacién con el mundo:
el significado que el mundo tiene para el otro modula el significado que tiene para mi.
En consecuencia, mi propia perspectiva del mundo se verd afectada por mi comprension
empdtica del otro (Zahavi, 2016, 3). Tal es el aporte de la nocién de lo que se ha llamado
recientemente “cuerpo extendido” (Froese, 2011; Froese & Di Paolo, 2011; Froese & Fuchs,
2012): la interaccién o reciprocidad que supone el encuentro con los demads, forma un todo
dindmico que constituye un ,,cuerpo extendido” mediante el cual actuamos y encontramos
el mundo juntos. Podria decirse entonces que hablamos de un cuerpo extendido cuando
las propiedades de la dindmica colectiva retroalimentan el nivel de generacién de compor-
tamiento de los agentes individuales, de modo que forman un sistema operacionalmente
cerrado con dindmica auténoma propia (Froese & Di Paolo, 2011). El sistema integrado que
se genera en la interaccidén de los agentes presenta nuevas propiedades sistémicas que no
pueden reducirse a las propiedades de los componentes aislados. Asi puede comprenderse
la constitucién de una nueva perspectiva en relacién directa con un “cuerpo” y su anclaje
originario en el individuo. En esa retroalimentacién se genera el nuevo sentido y posibilidad
concomitante del nosotros: el acto individual posee un nuevo horizonte y una nueva tipica
o tipificacion [Typik], del ego-cogito-cogitatum al nos-cogitamus-cogitatum (Hua VI, 176;
Hua I, 86,87; Hua III/1, 167), a partir de la perspectiva generada en el cuerpo extendido de
la dindmica colectiva que, en este sentido especifico, presenta su intencionalidad colectiva
al sedimentarse el modo relacional, pues ya no es un acto social sino un habito con meta
compartida en y desde el grupo.

Segtin precis6 Husserl, todo lo que nos afecta lo aprehendemos de antemano como deter-
minado e incluso como conocido —esto es, seglin una aprehension tipificante (cf. Husserl,
1999, § 8 y Hua III/1, 167)—, y el campo mismo de la percepcion se constituye en relacion
perspectiva con la corporalidad y, por ello mismo, con su horizonte y tipica correlativa.
En consecuencia, el foco del nosotros, como la incorporacién peculiar de una perspectiva
descentrada, reconstituye o constituye de un modo propio, el perfil especifico de las expec-
tativas de experiencia, permitiendo y motivando, a su vez, nuevas posibilidades de accion.
Correlativamente, se comprende que el mundo del nosotros, el mundo del grupo, de la comu-
nidad, es en si mismo un mundo intencional, es decir, sus constituyentes son portadores de
un significado otorgado por las intenciones de la comunidad. Como mundo, no constituye
un conjunto de objetos y relaciones objetivas, sino un complejo de significados, que no es
separable de la intencionalidad comunitaria que lo constituye.

En definitiva, la esfera intersubjetiva (o grupal) de propiedad consiste en la experiencia
no originaria sino de correlato por la que los individuos son capaces de percibir y actuar

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 94 (Enero-Abril) 2025



110 Ivana Anton Mlinar

como miembros y en nombre y por los fines de un grupo o comunidad por la ampliacién
del horizonte individual, encarnando asi su intencionalidad colectiva a partir de este cuerpo
extendido generado por la nueva autoconciencia interpersonal que tiene su origen en la
relacién originaria yo-td y su cardcter autotransformador.

5. Conclusion

A partir de los rasgos expuestos que caracterizan a las personalidades de orden superior,
podriamos afirmar que la intencionalidad colectiva se constituye como una perspectiva (del
nosotros) en cuanto se funda en la corporizacién descentrada a partir de la reciprocidad
constituida por la perspectiva de segunda persona. Sin embargo, aunque se constituye como
una perspectiva, no presenta sentido de propiedad ni de agencia en cuanto tal, pues no se
trata de un nuevo sujeto como entidad autoconsciente. Su cardcter de perspectiva, es decir,
de intimidad fenoménica, viene dado por la autoconciencia de cada yo individual (en su
calidad de miembro) con su sentido de propiedad y agencia. Ahora bien, por la integracién
intencional (motivada de diversas maneras, pero que se actualiza en una meta colectiva)
que entrelaza los horizontes de los individuos socializados, los horizontes de los otros se
vuelven partes constitutivas del horizonte de cada individuo por la autotransformacién que
genera la experiencia empadtica, permitiendo asi una nueva autoconciencia interpersonal
que, como cuerpo extendido, posibilita el nuevo foco de cada individuo como un modo del
nosotros, y, correlativamente, se constituye asi la personalidad social como una objetividad
de orden superior.!!
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La dimension civica de los consumidores precarios

Far From Heaven.
The Civic Dimension of the Precarious Consumers

Resumen: Persiste una concepcién de los con-
sumidores que los excluye de la ciudadania. Pero
existen razones que justifican que los consumi-
dores deban ser comprendidos como ciudadanos.
Aqui el concepto de uso social desempefia un
papel fundamental. Pero la dimension civica del
consumo ha de plantearse ahora en coordenadas
distintas: la de la crisis de la ciudadania laboral
y el ascenso del precariado. Este trabajo pretende
(1) exponer la conexion entre los conceptos revi-
sados de consumo y ciudadania, (2) desarrollar
el concepto de uso social como medio para con-
cretar practicas emancipatorias, (3) atender al
ascenso del precariado, (4) explorar en éste la
cuestién del vinculo entre consumo y ciudadania
para (5) plantear, finalmente, algunas conclusio-
nes criticas.
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1. Introduccion

A pesar de los progresos indiscutibles de la sociologia del consumo (Alonso, 2005; Bour-
dieu, 2006; Sassatelli, 2007), de la historiografia del consumo (McKendrick, Brewer, Plumb,
1982; de Vries, 2009) y, en particular, de la historiografia politica del consumo (Westbrook,
1983; Cohen, 2003; Breen, 2004; Kroen, 2004, 2006; Trentmann, 2004, 2006), continda
bastante arraigada una concepcién de los consumidores que los excluye de la ciudadania
(Garcia Manrique, 2014) o que, en todo caso, los sitda en una frontera difusa en relacién a
la misma (Sandel, 2008). Sin embargo, existen razones de orden histérico y filoséfico que
justifican que los consumidores de bienes y servicios deban ser comprendidos como ciuda-
danos. A fin de justificar esta tesis se procederd a una revisiéon conceptual de las nociones
estdndar de consumidor y ciudadano y, por medio de ella, a una evaluacién distinta de sus
posibles relaciones en el dmbito de la sociedad civil.

A diferencia de las conceptualizaciones cldsicas de la sociedad civil, que la comprenden
como un espacio social organizado al margen de las estructuras politicas, econémicas o
religiosas, entenderemos aqui que se trata, mds bien, no solo de un entorno donde brotan,
arraigan y florecen las pautas culturales y los posicionamientos politicos de los actores,
sino también donde tienen lugar los procesos de reproduccién social a través del consumo
de bienes y servicios. Esto significa que en la sociedad civil estdn presentes los 6rdenes del
mercado, la civilidad, la comunicacién y la politica, aunque no sus coagulaciones institucio-
nales, y que, en consecuencia, debido al desarrollo histérico y social, en ella las practicas
del consumo y las actividades civicas y politicas se solapan con mucha més frecuencia e
intensidad de lo que habia sido tradicionalmente percibido. Por lo demds, solo aqui, en el
marco de la sociedad civil, puede el concepto de uso social —que va a ser relevante en
esta investigacion— desempefiar un papel fundamental al aparecer como el medio a través
del cual las précticas se juegan sus posibilidades de devenir o no contextualmente eman-
cipadoras. Ahora bien, es preciso sefialar que la filosofia y la teorfa social tradicionales o
bien han estado ausentes de este debate acerca de las relaciones entre consumo, civilidad y
politica o bien han mantenido una postura inequivocamente hostil con respecto al mismo
(Pla, 2014). Aunque la correccion de este enfoque no deja de ser pertinente, el problema de
la dimensién ciudadana del consumidor ha de plantearse ahora en unas coordenadas distin-
tas: se trata fundamentalmente de ver si es posible mantener, y cémo, el vinculo conceptual
entre las nociones revisadas de consumo y ciudadania en un mundo que asiste a la crisis de
la ciudadania laboral (Alonso, 2007) y cuya clase mayoritaria en ascenso es el precariado
(Standing, 2013, 2014). Sobre la base de los trabajos mencionados, esta investigacion pre-
tende (a) exponer algunas de las razones que avalan la conexién entre los conceptos revisa-
dos de consumo y ciudadania, (b) desarrollar el concepto de uso social como el medio para
concretar practicas y politicas de consumo con posibilidad de ser emancipadoras, (c) atender
al ascenso del precariado y (d) explorar la cuestion del vinculo entre consumo y ciudadania
en relacion con el surgimiento de esta nueva clase social emergente para, finalmente, (e)
plantear tres conclusiones criticas con respecto a los planteamientos tradicionales en relacion
con la actividad del consumo y la préctica civica.
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2. Consumo y ciudadania. Una propuesta de revision

En el libro La libertad de todos. Una defensa de los derechos sociales, encomiable por
muchas razones, el filésofo del derecho, Ricardo Garcia Manrique, separa limpiamente los
estatutos de los ciudadanos y los consumidores mediante el argumento, para €l decisivo, de
que los consumidores, a diferencia de los ciudadanos, participan en relaciones mercantiles.
Segun Garcia Manrique, los consumidores, igual que los agentes mercantiles o los propie-
tarios, “autorizan y promueven la desigualdad porque, aunque supongan posiciones iguales
de partida, generan resultados desiguales, cosa que no puede suceder con la ciudadania”
(Garcia Manrique, 2013: 243). Por otra parte, en un articulo titulado “La imagen de marca
en el espacio publico”, incluido en una provechosa recopilacion de ensayos sobre cuestiones
morales y politicas, el filésofo Michael Sandel realiza una distincién semejante. Sostiene
que los ciudadanos no pueden ser entendidos como clientes y que

la democracia no se reduce a dar a la gente lo que quiere sin mds. El autogobierno,
cuando se practica como es debido, induce a las personas a reflexionar sobre sus
deseos y necesidades y a revisarlos a la vista de otras consideraciones que también
demandan su atencidn. A diferencia de los clientes, los ciudadanos sacrifican en oca-
siones sus deseos en aras del bien comun. Esa es la diferencia entre la politica y el
comercio, y entre el patriotismo y la fidelidad a una marca. (Sandel, 2008: 116-117).

Estas afirmaciones taxativas expresan una opcién recurrente de la filosofia y la teoria
politicas contempordneas, las cuales, partiendo habitualmente de la distincién liberal entre
lo publico y lo privado, suelen ubicar a los ciudadanos en la primera esfera y a los consu-
midores en la segunda. Pero esta adjudicacidon acarrea también una subrepticia evaluacién
moral porque la asignaciéon de modalidades de la accién humana a estas esferas aparente-
mente distintas y excluyentes acostumbra a ir de la mano con el elogio de los ciudadanos
y la minusvaloracién de los consumidores. En los casos mencionados, como puede verse,
los consumidores aparecen como promotores de la desigualdad, carentes de la facultad del
autogobierno, incapaces de revisar sus propios deseos, negligentes con respecto al bien
comtin e incluso ajenos a un patriotismo auténtico. Es probable que esta sintesis acerca de
la conducta de los consumidores genere una potente sensacion de extrafieza. Si esto es asi,
entonces puede que no resulte artificioso abordar una revision de los conceptos tradiciona-
les de ciudadano y consumidor con vistas a enfocar de forma mds adecuada los rasgos de
ambos, el carécter especifico de sus interrelaciones y, en particular, las posibilidades civicas
y politicas asociadas con la actividad del consumo.

En su célebre estudio sobre ciudadania y clase social, publicado en 1950, Thomas H.
Marshall caracteriz6 a los ciudadanos como los miembros de una comunidad politica que
son considerados iguales no solo con respecto a un conjunto de derechos civicos, politicos y
sociales, sino también en relacién con una serie de obligaciones exigidas por esta membresia.
Marshall subrayé la importancia de que el Estado garantizara los derechos sociales, como
el derecho a la educacién bésica o el derecho a la atencién de salud primaria, con objeto de
apuntalar eficazmente los derechos civiles y politicos y, en definitiva, poder aproximarse a
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una cierta forma de igualdad social. En consecuencia, la provisién de las necesidades mate-
riales resulta imprescindible para dar sentido a la ciudadania en el conjunto de sus derechos
y obligaciones. Por otra parte, Marshall precisé que no existen principios universales que
puedan fijar con precision y de manera duradera tales derechos y obligaciones, sino que tanto
unos como otras pueden variar mucho cultural e histéricamente. En este sentido, afirma:

[...] las sociedades donde la ciudadania es una institucion en desarrollo crean una
imagen de la ciudadania ideal en relacién con la cual puede medirse el éxito y hacia
la cual pueden dirigirse las aspiraciones. El avance en el camino asi trazado es un
impulso hacia una medida mds completa de la igualdad, un enriquecimiento del con-
tenido de que estd hecho ese status y un aumento del niimero de aquéllos a los que
se les otorga (Marshall, 1997: 312-313).

En buena medida, la linea argumental de Marshall ha sido proseguida por el liberalismo
igualitario hasta sus versiones contempordneas. Ahora bien, puede sostenerse que en el
debate actual sobre la ciudadania se ha matizado el énfasis del liberalismo sobre la primacia
de los derechos individuales y, en consonancia parcial con la critica comunitarista, se ha
realzado la importancia constitutiva de la comunidad para comprender cémo se articulan y se
da cumplimiento a las finalidades y los deseos de los sujetos. Asi, por ejemplo, el sociélogo
y tedrico politico, Jaime Fierro, ha senalado que

al priorizar los derechos individuales, la tradicion liberal tiende a pasar por alto el
hecho de que el individuo libre solamente puede existir en una comunidad politica
que sea capaz de garantizarle tales derechos. Constituye un error, por tanto, entender
la comunidad politica como algo meramente instrumental para el logro de los fines
que un individuo puede escoger libremente. Antes bien, dicha comunidad politica es
consustancial al logro de tales fines” (Fierro, 2017: 159-160).

En cualquier caso, desde ambos puntos de vista, que reconocen, por un lado, la importan-
cia de la satisfaccion de las necesidades como un aspecto central para la sustentacion de los
derechos de la ciudadania y, por otro, el caracter abierto, no predeterminado y constructivo
de la nocién de ciudadania, no deberia resultar extempordneo considerar la existencia de una
dimensién civica en el comportamiento de los consumidores. Si se admite que vivimos en
sociedades de consumo desarrolladas bajo un marco politico democratico, entonces cabria
admitir también que la comunidad politica, es decir, la comunidad de pertenencia de los
ciudadanos, deberia articularse, al menos en parte, bajo la perspectiva de la satisfaccién de
las finalidades de individuos que se consideran simultineamente como ciudadanos y como
consumidores. A pesar de todas las dificultades generadas por las crisis econémicas y la
extension de la precarizacién laboral, el consumo mercantil y la ciudadania democrética
siguen siendo las claves del modelo contempordneo de sociedad civil no solo en Occidente,
sino también en otros lugares del mundo, conformando asi lo que la soci6loga Loreto
Séenz-de-Ugarte ha denominado el “doble estatus de la sociedad civil”, es decir, el de un
consumidor-ciudadano o un ciudadano-consumidor. Asi, escribe que es en este
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contexto de confluencia entre el modelo de economia de mercado fundamentado en
el consumo de masas, y el modelo de democracia basada en la materializacién de
la ciudadania social (con su cardcter redistributivo de la riqueza mediante el pacto
social), cuando se consolida el doble estatus de la sociedad civil. Esto es lo que
entenderemos por estatus de ciudadania-consumidora. (Sdenz-de-Ugarte, 2019: 23).

Por lo demds, el lenguaje juridico ha acogido esta reflexién acerca de una ciudadania
consumidora desde hace bastante tiempo, al menos, desde el famoso Mensaje General de
John F. Kennedy, en 1962. Los cédigos de derecho civil han venido recogiendo progresi-
vamente las especificidades de las pricticas de consumo y del papel de los consumidores
como objetos de regulacién, acreditando, en esa medida, la relevancia indiscutible de unas
y otros en el seno de la sociedad civil. En este sentido, la doctrina juridica actual admite
dos nociones distintas de consumidor. La primera nocién tiene que ver con la asignacién
de derechos de ejercicio individual de aquellos y aquellas que adquieren bienes o servicios
para su uso particular y, por tanto, se identifica con la visién estdndar, habitual y plenamente
asumida del consumidor tipo. La segunda nocién, en cambio, atiende a la realidad tedrica
y préctica hacia la que apunta claramente la cita de Sdenz-de-Ugarte y, también, como se
verd, este trabajo: la de un consumidor-ciudadano, que se identificaria, no ya simplemente
con el sujeto de una serie de derechos especificos, sino mds bien, en un sentido social y
politicamente mds amplio, con “toda persona que busca una calidad de vida, equiparandose
persona a consumidor” (Castafieda, 2002: 316).

Por otra parte, la segregacion tradicional de los consumidores del 4mbito de la ciudadania
ha sido posible hasta la actualidad gracias a la prevalencia relativa de un canon individualista
que se ha empefiado en explicar su conducta desde la dptica del individualismo metodolégico
y la microeconomia de orientacién marginalista. Desde estos puntos de vista, el consumidor
ha aparecido caracterizado generalmente como un actor extraecconémico —en el sentido de
que su actividad de adquisicion de bienes o servicios no revierte al ciclo econémico, sino que
se destina al &mbito doméstico— o, en todo caso, como un comprador racional y soberano,
que reacciona pasivamente a la oferta, y cuyas dimensiones sociales y politicas queda eclip-
sadas casi por completo. Sin embargo, puede sostenerse que, lejos de ello, la configuracién
de la conducta de los consumidores ha respondido histéricamente a la presencia de regime-
nes sociopoliticos distintos que marcan, en cada caso, la norma general de consumo para el
conjunto de la sociedad civil. El momento contempordneo contempla la rearticulacion de
una norma de consumo de masas en la cual se pone de manifiesto la herencia problemética
de la globalizacién neoliberal y la desregulacion postfordista: mientras se asiste al desgaste
acelerado de las politicas redistributivas por parte de los Estados y, en algunos casos, a su
supresion casi completa, se han consolidado las tendencias individualizadoras en todas las
précticas de consumo. En este contexto, el consumidor parece haber alcanzado una cierta
mayoria de edad, aunque no exenta de paradojas. Como reflexiona Luis Enrique Alonso:

[...] el consumidor percibe mejor los cambios de la situacién econdémica, analiza
mejor la oferta y ajusta mds rdpido su comportamiento (compra, aplazamiento de la
compra, ahorro, etc.). Es un actor social (no meramente econdmico) que, de alguna
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manera, recupera un cierto poder y busca su expresion de identidad en el consumo,
sin convertirse completamente en racional, si busca estrategias de movilizacién de
sus poderes sociales, informativos y econémicos (Alonso, 2005: 101-102).

En la linea argumental explicitada por Sdenz-de-Ugarte y Alonso, cabria agregar que la
investigacién historiografica, antropoldgica, socioldgica y juridica ha realizado esfuerzos
sostenidos en las dltimas décadas para corregir esa imagen en la cual los consumidores no
solo no aparecen como ciudadanos sino, mas bien, como las antitesis de los mismos. En
primer lugar, se ha logrado mostrar que el consumidor no es, parafraseando a Foucault,
“una invencidn reciente”. A diferencia del tépico que sefiala la aparicion de la sociedad de
consumo en la segunda posguerra mundial, se ha mostrado que consumidores y ciudada-
nos han convivido bajo regimenes institucionales y politicos distintos durante mucho mas
tiempo del que se habia supuesto. La historiadora Sheryl Kroen, por ejemplo, ha elaborado
una historia politica del consumidor que se retrotrae a los inicios de la modernidad (Kroen,
2004). En segundo lugar, el trabajo de socidlogos y antrop6logos ha puesto de manifiesto
que la separacion de lo puiblico y lo privado no es tajante en absoluto y que, por lo tanto,
es posible descubrir, precisamente a través de las practicas de consumo, cémo rasgos de lo
publico inciden en lo privado y cémo se proyectan aspectos de lo privado en lo ptiblico.
La antropdéloga Mary Douglas y el economista Baron Isherwood han llevado a cabo en este
sentido una investigacion ejemplar que pone de relieve que las mercancias se encuentran en
el espacio fronterizo entre lo publico y lo privado y que, precisamente por ello, nos sirven
para pensar (Douglas e Isherwood, 1990). En tercer lugar, se ha venido reconociendo que
en el consumo existen potencialidades politicas y, ademds, que toda teoria de los procesos
de constitucion de las esferas civica y politica debe especificar sus vinculos con la cultura
material. El historiador Frank Trentmann ha mostrado cémo los consumidores fueron movi-
lizados por el poder politico en diversos momentos de la historia, ya fuese incitdndoles a
la Iucha contra los monopolios de los servicios de suministro de agua y gas, incentivan-
doles para que comprasen las mercancias del imperio britdnico o realzando la figura del
ciudadano-consumidor frente a la del ciudadano-obrero en el contexto de la reconstruccion
europea bajo los auspicios del Plan Marshall (Trentmann, 2006). En cuarto lugar, ademds
de la vertiente civica y politica, se ha reconocido progresivamente la dimensién ética que
puede tener el comportamiento de los consumidores al atender, por ejemplo, a précticas,
probablemente todavia minoritarias, de compra de productos realizados por empresas de
economia social y respetuosas con el medio ambiente y al boicot a la compra de productos
de aquéllas que no se ajustan a estos estdndares. Michelle Micheletti y sus colaboradores
han reunido un interesante niimero de estudios al respecto (Micheletti, Follesdal y Stolle,
2009). Por ultimo, toda una serie de reflexiones vienen siendo impulsadas también desde el
ambito juridico con objeto de articular una normatividad que, como sucede en el espacio del
trabajo, garantice que los sujetos puedan seguir siendo ciudadanos en el consumo y no meros
sibditos de poderes indiscutidos e indiscutibles. Michelle Everson ha descrito sucintamente
esta panordmica (Everson, 2005).

Desde enfoques diferentes, todos estos trabajos coinciden en perfilar una figura del con-
sumidor notablemente distinta de la sugerida por las caracterizaciones de Garcia Manrique o
Sandel. Surge asi un sujeto socialmente complejo e histéricamente denso, activo y racional,
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aunque no inmune a las contradicciones, cuyos rasgos éticos, civicos y politicos pueden
ponerse de relieve en sus pricticas adquisitivas, asi como en la abstencién deliberada de
llevarlas a cabo. Ahora bien, es justamente la presencia de estos rasgos, y no su ausencia,
la que explica el doble papel politico desempefiado histéricamente por los consumidores, al
menos, desde finales del siglo XVIII. Por un lado, los poderes publicos o las fuerzas poli-
ticas emergentes han apelado a las dimensiones civicas y politicas de los ciudadanos con
objeto de estimular el consumo de ciertos productos o servicios; por otro, la accién colec-
tiva de los propios consumidores se ha apoyado habitualmente en criterios éticos, civicos o
politicos para redefinir los objetivos, los estdndares de actuacion e incluso la jerarquia de
las empresas suministradoras mediante los expedientes de salida y voz; o bien, mediante la
accion de grupos altamente concienciados y movilizados, aunque no inmunes a las paradojas
o al dogmatismo, se ha desarrollado una critica global de la sociedad de consumo y de sus
negativas implicaciones sociales, culturales y ecoldgicas (Kozinets y Handelman, 2004).

En todo caso, es evidente que existe un vinculo més estrecho del que se habia supuesto
entre el estatuto de los consumidores y la condicién de la ciudadania. Si bien es verdad que
hay pricticas de consumo que no pueden ser catalogadas como civicas, pues a veces son
incluso incivicas, y acciones civicas que no pueden clasificarse como propias de la actividad
consumidora, lo cierto es que si hay una interseccién provechosa entre la practica del con-
sumo y la de la ciudadania susceptible de ser explorada normativamente. Asi pues, parece
claro que, con sus acciones, los consumidores no necesariamente fomentan la desigualdad,
revelan su incapacidad para autogobernarse, son ineptos para revisar sus preferencias ni
tampoco se despreocupan del bien comin. Los consumidores incluso pueden ejercer su
patriotismo consumiendo ciertos productos en oposicién a otros y, por consiguiente, lejos
de distanciarse de este valor politico, asumirlo activa y peculiarmente a través de su practica
cotidiana. Fl historiador Thomas H. Breen, por ejemplo, mostré que la revolucién de las
colonias norteamericanas en el dltimo cuarto del siglo XVIII fue también una revolucién en
el consumo consistente en rechazar el consumo de las mercancias britdnicas y, en particular,
el consumo del té, el cual era quemado por los insurgentes en rituales publicos de signifi-
cacion inequivocamente patridtica (Breen, 1988, 2004).

3. El consumo como uso social

Las investigaciones sucintamente presentadas en la seccidn anterior presuponen que el
consumo, en lugar de ser una préctica pasiva y alienante, es una actividad de apropiacion,
resignificacion e identificacidn; en este sentido, todos estos planteamientos tedricos presu-
ponen la comprensién del consumo en los términos de un uso social. El concepto de uso
social, que acarrea una larga tradicién en las ciencias sociales, puede ser retrotraido a la
posicién filoséfica de Ludwig Wittgenstein. En las Investigaciones filosdficas, alejandose
de las tesis sobre el lenguaje privado expuestas en el Tractatus logico-philosophicus, Witt-
genstein emplea el concepto de uso social para discernir cdmo se establece el significado
de las palabras. Al comprender el significado como un uso, reconoce finalmente que aquél
no puede ser localizado en la mente de las personas, sino en la textura de sus précticas, las
cuales, repetidas y consolidadas, constituyen formas de vida. Wittgenstein afirma: “Todo
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signo parece por si solo muerto. ;Qué es lo que le da vida? —Vive en el uso. ;Contiene ahi
el halito vital?— ;O es el uso su hélito?” (Wittgenstein, 1999: 107). A partir de esta consi-
deracién puede sostenerse, sin forzar demasiado las cosas, que en las practicas de consumo
sucede como en las practicas lingiiisticas, a saber, que su significado radica en el uso.

Los usos aparecen como un saber hacer en relacion a algo, un saber hacer relativamente
regulado y estructurado, pero cuya regulacién y estructuracién no son exhaustivas, lo cual
permite establecer un margen de creatividad por parte de los sujetos, es decir, los usuarios
potenciales. Los usos no son formas de reproducir mecénicamente pricticas ya fijadas ni
tampoco constituyen modos de innovarlas por completo, sino que son acciones mediante las
cuales resulta posible hacer cosas nuevas sobre la base de rutinas viejas. Esta es la razén por
la cual los usos pueden ocupar eficazmente el terreno intermedio entre dos tendencias tedri-
cas opuestas e igualmente erréneas: la que pretende determinar totalmente la accién humana
y la que presupone que ésta es absolutamente libre. De hecho, los usos pueden combinar, y
combinan, determinacidn y libertad. En las practicas de consumo, los usos reproducen este
papel mediador conectando bienes y servicios con las personas, que se los apropian y los
resignifican, y a éstas con aquéllos, que las identifican y posicionan socialmente. Como ha
explicado con solvencia el socidlogo Javier Callejo, la gente

se evidencia en su consumo. Los consumidores se apropian de los objetos y, asi, son
apropiados por y para los mismos. Debido a este proceso de apropiacion reciproca,
cuando los sujetos hablan de objetos de consumo, en las investigaciones de mercado,
hablan de si mismos... (Callejo, 1995: 86).

Entre los autores que han desarrollado esta conexidn tedrica destaca de una manera para-
digmadtica el soci6logo francés Pierre Bourdieu. Para éste, el consumo es un uso conectado
con el desarrollo socialmente coherente de un complejo de précticas adquisitivas, estilos
de vida y criterios de gusto que ejemplifican, de forma particular, pero con un potencial
universal, un capital cultural estrechamente vinculado a la clase social. Segin Bourdieu, la
divisién de la sociedad en clases ofrece la pista fundamental para conducir la investigacién
a la fuente comun de las pricticas enclasables llevadas a cabo por los agentes, asi como
también al origen de las distinciones clasificatorias de sus propias practicas o de las de los
demas. A esta fuente comin Bourdieu la denomina habitus:

el habitus es a la vez, en efecto, el principio generador de prdcticas objetivamente
enclasables y el sistema de enclasamiento (principium divisionis) de esas précticas.
Es en la relacion entre las dos capacidades que definen al habitus —la capacidad de
producir unas précticas y unas obras enclasables y la capacidad de diferenciar y de
apreciar estas practicas y estos productos (gusto) — donde se constituye el mundo
social representado, esto es, el espacio de los estilos de vida (Bourdieu, 2006: 169-
170).

Desde el habitus, Bourdieu explicita que el consumo incorpora las tres actividades
especificas arriba mencionadas: apropiacion, resignificacion e identificacion. Por una parte,

el consumo implica una tarea de apropiacién material y simbdlica de bienes y servicios o,
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mds precisamente, una actividad mediante la cual “el consumidor contribuye a producir el
producto que consume al precio de un trabajo de localizacién y desciframiento” (Bourdieu,
2006: 98); por otra parte, en el margen de sus posibilidades, determinaciones concretas y
contextos de aplicacion, el consumo implica la identidad de los que consumen, “ya que el
gusto es el principio de todo lo que se tiene, personas y cosas, y de todo lo que se es para los
otros, de aquello por lo que uno se clasifica y por lo que lo clasifican” (Bourdieu, 2006: 53).

Posteriormente, el sociélogo britdnico Alan Warde llevé a cabo una modificacién muy
interesante del punto de vista expresado por Bourdieu (Warde, 2005). A diferencia de éste,
Warde parte de algunos desarrollos de las teorias de la practica. Para estas teorias, las prac-
ticas aparecen como nexos de acciones y declaraciones conectadas mediante comprensiones,
procedimientos y compromisos de los agentes. En este sentido, las pricticas, como los usos,
son entidades intermedias que pueden operar eficazmente entre las apuestas tedricas del indi-
vidualismo y el holismo metodolégicos. Remitiéndose a las exposiciones metodoldgicas de
Andreas Reckwitz y Theodore Schatzki (Reckwitz, 2002; Schatzki, 1996), Warde defiende
que el consumo, entendido como “un proceso en el que los agentes se implican en la apro-
piacién y apreciacion, sea por motivos contemplativos, expresivos o utilitarios, de bienes,
servicios, actuaciones, informacién o ambiente, sean comprados o no, y sobre los cuales el
agente posee cierto grado de criterio” (Warde, 2005: 137), no constituye una practica, sino
que se trata de un momento que acaece en casi cualquier prictica.

Por lo tanto, el consumo se produce al interior de pricticas concretas. En consecuencia, la
conexidn de los bienes y servicios con las personas que los consumen no se produce directa-
mente en los actos de consumo, sino que sucede casi siempre de forma mediada a través de
las practicas. Ahora bien, si esto es asi, entonces las necesidades y deseos de los agentes no
deben ser comprendidos como emergiendo directa y exclusivamente de la subjetividad, sino,
mds bien, de la textura misma de las pricticas en las cuales se hallan inmersos. Por lo demas,
las précticas no son solamente las bases de la actuacion presente de los sujetos, asi como
de sus factores motivantes, sino también de una actuacion potencial distinta. Sin embargo,
a diferencia de las posiciones que sostienen la nocidn de praxis como clave explicativa del
cambio en el comportamiento de los sujetos, las teorfas de la prictica mantienen que las
actuaciones potenciales no necesariamente han de ser progresivas, sino que pueden ser ya
innovadoras, ya conservadoras. En todo caso, segin Warde, la variacién del comportamiento
de los agentes debe ser atribuida a la existencia de comprensiones contrastadas, niveles
diversos de competencia prictica y grados distintos de implicacién en una prictica dada.

4. El ascenso del precariado

A pesar de que estos planteamientos no se circunscriben a consumidores de una tnica
clase social, lo cierto es que en ellos se presupone que el consumidor medio es, o suele
ser, el envés de un trabajador asalariado a tiempo completo —o, en todo caso, alguien que
se encuentra ligado por vinculo o parentesco con éste—. El trabajador asalariado a tiempo
completo, que percibe unos ingresos fijos, seguros y crecientes, y disfruta ademds de una
serie de derechos y bonificaciones asociados al estatus de una ciudadania laboral, fue una
figura facilmente identificable en Europa, Estados Unidos y Japén entre 1950 y 1990. No
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obstante, las profundas transformaciones del capitalismo fordista-keynesiano durante las
décadas de 1970 y 1980, con el fin del petréleo barato, el giro de la economia internacional
hacia la globalizacion, la crisis fiscal del Estado, el agotamiento del patrén socialdemdcrata,
el debilitamiento progresivo de la clase obrera y la imposicién de la ortodoxia neoliberal
significaron la crisis de la ciudadania laboral (Alonso, 2007) y condujeron a la extensioén
imparable de la precariedad y al surgimiento del precariado (Standing, 2013, 2014).

El resultado conjunto de todos estos procesos ha consistido en la destruccion de la agri-
cultura y la industria pesada en buena parte de los paises del Atlantico Norte, que se han
ido convirtiendo poco a poco en sociedades de servicios o rentistas, en las cuales el peso
de los patrimonios heredados supera ampliamente el de los patrimonios constituidos en la
economia productiva, gracias a la divergencia creciente entre la tasa de rendimiento del
capital y la de crecimiento (Piketty, 2014), mientras que las actividades productivas sefieras
a nivel mundial se realizan en China, India y las denominadas economias emergentes. El
precariado se ha constituido como clase en ascenso a nivel global a partir de las politicas
de flexibilizacion del trabajo que se impusieron, ya en la década de 1980, bajo el argumento
institucional de que eran absolutamente necesarias para mantener las inversiones y el empleo
para todos, pero que han terminado ocasionado, en realidad, el aumento de los puestos de tra-
bajo inseguros, temporales y parciales, y, en consecuencia, el aumento de las desigualdades.
Por lo demads, desde principios del siglo XXI, China, India y los paises otrora integrados en
el bloque soviético han sumado 1500 millones de personas a las reservas de mano de obra
mundial, lo que ha dado como resultado que la oferta de fuerza de trabajo en la economia
globalizada se haya triplicado en poco més de tres décadas (Cfr. Standing, 2013: 56). Los
trabajadores con formacion universitaria o sin ella que provienen de todos estos lugares son
la clase de fuerza laboral predilecta de los empresarios y los poderes piblicos complacientes
con el neoliberalismo, puesto que son competitivos, lo cual quiere decir que son ductiles,
flexibles, con frecuencia carentes del apoyo sindical o estatal que ha caracterizado a los
trabajadores europeos, estadounidenses o japoneses en décadas pasadas, y, en definitiva,
muy baratos. En China, por ejemplo, los trabajadores industriales medios pueden cobrar un
salario que oscila entre los 0,65 céntimos y los dos euros a la hora.

El economista experto en los mercados laborales, Guy Standing, define al precariado
como

la gente que vive de empleos inseguros entremezclados con periodos de desempleo o
de retiro de la fuerza de trabajo (la mal llamada ‘inactividad econémica’) y lleva una
vida de inseguridad con un acceso incierto a la vivienda y a los recursos ptiblicos.
Experimenta una constante sensacion de transitoriedad. (Standing, 2014: 27).

Desde el punto de vista de la ciudadania laboral, el precariado se distingue por carecer
de una o mds de una de las cldusulas de seguridad asociadas al puesto de trabajo que este
modelo estipuld, a saber:

(1) Seguridad del mercado laboral. Garantia de que existen oportunidades reales para
obtener unos “ingresos decentes” mediante el mercado de trabajo.
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(2) Seguridad en el empleo. Proteccion frente a despidos arbitrarios; existencia de regu-
laciones para la contratacion y el despido de los trabajadores.

(3) Seguridad en el puesto de trabajo. Capacidad para mantener las habilidades adqui-
ridas en un empleo concreto, barreras frente a la disolucién de tales habilidades y
existencia de oportunidades para la movilidad ascendente en términos de estatus e
ingresos.

(4) Seguridad en el trabajo. Proteccion frente accidentes, enfermedades, regulaciones
para evitar riesgos laborales y limitacién de la jornada laboral.

(5) Seguridad en la reproduccion de las habilidades. Existencia de oportunidades insti-
tucionalizadas de mejorar las habilidades mediante formacion y cursos de reciclaje.

(6) Seguridad en los ingresos. Garantia de un ingreso estable adecuado al coste de la
vida; estipulacién del salario minimo, seguridad social generalizada e impuestos
progresivos.

(7) Seguridad en la representacion. Existencia de una representacion colectiva de los
trabajadores en el mercado, derecho a organizar sindicatos independientes de la
patronal y derecho de huelga. (Cfr. Standing, 2013: 31)

Para Standing, el precariado afronta una situacién histéricamente nueva y compleja que
lo separa definitivamente de los asalariados de viejo cufio:

A diferencia del viejo proletariado y los empleados de cuello blanco, no cuenta con
ayudas o complementos empresariales que les den una seguridad en sus ingresos,
ni tampoco con una proteccién social basada en sus contribuciones; y obligado a
depender del salario monetario, se encuentra con que este es mas bajo y mas variable
e impredecible que los de otros grupos. Las desigualdades de ingresos y prestaciones
estdn aumentando y el precariado se queda cada vez mds atrds y dependiente de un
sistema de apoyo social comunitario debilitado. (Standing, 2013: 82)

Esto implica que, desde el punto de vista de sus relaciones con el Estado, el precariado
ya no pueda ser adherido claramente al estatuto de ciudadania tal como es cominmente
entendido, puesto que no es objeto prioritario del derecho laboral, ni de la negociacién
colectiva llevada a cabo por los sindicatos mayoritarios, ni tampoco se le suele entender
como un sector que haya de ser protegido con las mismas normas de seguridad social que
se aplican a los otros grupos laborales. Por el contrario, lejos del cielo de la ciudadania
laboral, los miembros del precariado son comprendidos y tratados como meros residentes.
(Cfr. Standing, 2014: 32)

5. Precariado y consumo colaborativo
(En qué relaciones se encuentra el precariado con las actividades del consumo? De

entrada, el precariado no puede acceder al mismo tipo, cantidad y calidad de bienes y ser-
vicios de lo que lo hacen los miembros del salariado que atin disfrutan de los derechos y las
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bonificaciones de la ciudadania laboral. El precariado no puede gastar lo que no tiene en
bienes y servicios no prioritarios para la subsistencia; a menudo, incluso, no puede hacerlo
ni en el caso de un bien prioritario como la vivienda porque no se permite, generalmente,
que personas subempleadas o desempleadas firmen un contrato de alquiler. Por otra parte,
a los miembros del precariado tampoco les encaja el consumo organizado bajo el esquema
proveedor-cliente, caracterfsticamente vinculado a la ciudadania laboral y todavia mayori-
tario, porque, en primer lugar, no pueden dedicar mucho tiempo a dejar que le seduzcan
ofertas ajustadas y sugestivas, y porque, en segundo lugar, no representan la clase atractiva
de clientes que busca un proveedor, esto es, personas con ingresos estables, vivienda asegu-
rada y perspectivas de promocién.

Por lo demds, parece evidente que el precariado no puede obtener ningiin sentido de rea-
lizacién ni de satisfaccion personales por el tipo de trabajo que lleva a cabo o, en cualquier
caso, resulta muy complicado que puede obtenerlos. Para el precariado, el trabajo siempre
es inseguro, discontinuo y mal pagado; es algo que se debe hacer por motivos oportunistas
e instrumentales, no una actividad que se emprenda como resultado de un proceso de deli-
beracidn libre, a partir de una eleccién auténtica y significativa. Ademds, como ya se ha
sefialado, esta clase de trabajo sin futuro margina la dimension civica de los trabajadores
y los condena a la condicién de meros residentes. Pero si el trabajo ya no puede ofrecer
en este contexto ninguna salida digna al precariado, entonces ;no seria posible explorar la
posibilidad de que una salida de este tipo la ofrecieran las practicas de consumo? La suge-
rencia que plantea esta pregunta consiste en que el consumo, entendido como uso social y
como momento en cualquier practica significativa, pueda ser recreado como un 4mbito en
el cual los miembros del precariado emprendan esos proyectos, asuman aquellos 6rdenes
de realizacién y obtengan esas satisfacciones que les estdn vedadas en la esfera laboral.

Si esta posibilidad pudiera ser concretada ampliamente —como ya lo estd en algunas
experiencias recientes, todavia minoritarias—, entonces podria ser posible ademds mantener
el vinculo tedrico entre consumo y ciudadania sobre unas bases practicas distintas. ; Por qué
distintas? Porque ni el contexto institucional ni los rasgos de esta nueva ciudadania con-
sumidora son ya los del ciudadano-consumidor clasico, seguro y relativamente opulento,
asociado al modelo de la ciudadania laboral, sino un entorno institucional hasta cierto punto
en descomposicion y unos atributos distintos que ponen de relieve el cardcter forzosamente
colaborativo, coproductivo y creativo de una ciudadania distinta: fragilizada, con ingresos
variables o no asegurados, derechos sociales recortados, carente de coberturas sociales
eficaces y sin un futuro claro, pero consciente, en cualquier caso, de que solo su unién
sobre unos fundamentos diferentes a los que han forjado el llamado “consenso utilitarista”
(Standing, 2014) puede otorgarle la fuerza necesaria para llevar a cabo una reestructuracién
social de amplio espectro.

Las ideas rompedoras que han acabado prevaleciendo nacieron casi siempre en una
situacién de crisis, contra la adversidad generalizada, sin ninguna garantia de éxito y, a
menudo, bajo una perspectiva heroica. Habitualmente, fueron esgrimidas, en primer lugar,
por individuos y grupos pioneros frente a un entorno hostil y solo posteriormente se exten-
dieron, si es que lo hicieron, al resto de la sociedad. Las ideas de economia colaborativa y
consumo colaborativo surgieron primero en el seno de grupos de activistas ecolégicos, pero
alcanzaron cierta popularidad con el libro What is Mine is Yours: The Rise of Collaborative
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Consumption (Botsman y Rogers, 2010). Hoy en dia, en buena medida a causa del encade-
namiento de diversas crisis sociales y econdmicas, estas ideas y sus practicas asociadas han
alcanzado a sectores de la sociedad que parecian situarse de manera convencional al margen
de ellas y han sido esgrimidas por empresas, entidades civicas e incluso administraciones
publicas (VVAA (2014): Opciones, 44: 12-28). A diferencia del modelo proveedor-cliente,
que presupone ingresos suficientes y seguros al tiempo que fomenta el individualismo y la
posesion exclusiva, el consumo colaborativo, que se presenta bajo la divisa “compartir en
lugar de poseer”, aparece como una via mucho mds asequible para el precariado porque,
en primer lugar, constituye una forma sustancialmente mds ahorrativa de consumir y, en
segundo lugar, porque es una manera de satisfacer necesidades que conecta con una aspira-
cion a construir comunidad a partir de los recursos de aquellos que participan, habida cuenta
de que en este caso son los propios usuarios de las plataformas de compra, venta o alquiler
de servicios los que ofrecen y consumen los bienes ofertados.

Entre las experiencias de economia colaborativa que se han desarrollado en las tltimas
décadas, muchas de ellas fundamentadas o vinculadas a plataformas organizadas a través
de Internet, se encuentran los entornos para compartir conocimientos (Wikipedia) o aquellas
que incorporan cursos online (Coursera), las redes de intercambio o venta de segunda mano
(Intercanvis.net, Reciclalia, Wallapop), los bancos de tiempo (Comunitats, Cronobank), las
plataformas para compartir coche (Carpooling, Socialcar), las paginas para lograr aloja-
miento de vacaciones barato o gratuito (Homeaway, Home exchange, Couchsurfing), etc.
(VVAA (2013): Alternativas econdmicas,49) En este panorama creciente de propuestas, hay
que distinguir entre aquéllas que organizdndose entre consumidor y consumidor (peer to
peer) estan a favor del procomtn y aquellas otras que se reducen a una economia de inter-
cambio entre consumidores que satisfacen de este modo necesidades privadas y particulares.
Por lo demds, hay que ejercer una cautela especial respecto al mismo entorno peer to peer,
por muy promisorio que pueda parecer, habida cuenta de la capacidad del capitalismo para
fagocitar todo tipo de iniciativas, incluidas las que se le aparecen como claramente contra-
puestas, y transformarlas a su favor. En este sentido, las transacciones entre particulares
han sido explotadas en sentido capitalista por plataformas que operan bajo la ribrica de la
economia colaborativa; en este contexto, como lo revelan los casos de Uber o Airbnb, la
ventaja competitiva y los beneficios altos se han logrado y se siguen logrando reduciendo
costes y haciendo competir a particulares contra los profesionales.

Con la finalidad de distinguir las iniciativas propias de la economia colaborativa de
aquellas otras que aparentan orientarse y organizarse colaborativamente, pero que, en reali-
dad, solamente responden al interés de sus accionistas en un sentido capitalista cldsico —un
comportamiento embustero que ha sido denominado collaborative washing — , resulta crucial
llevar a cabo una conceptualizacién de la economia colaborativa orientada al procomtn que
sea lo mds precisa y ajustada posible. La cuestién no se centra tanto en determinar si las
propuestas de la economia colaborativa deben estar al margen del dnimo de lucro o si lo
fundamental es que se garantice la confianza de sus productores, consumidores y usuarios,
sino, mds bien, si hay “la disposicién o no de los intermediarios del servicio a compartir el
valor creado con los usuarios que le han ayudado a crearlo” (Gémez-Alvarez y Morales,
2018: 33). En este sentido, solo puede existir una orientacién hacia el procomin en una
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comunidad de iguales, lo cual, dicho sea de paso, atesora una potencialidad politica indis-
cutible en nuestro contexto.

La economia colaborativa verdadera se basa en una comunidad de iguales que cola-
bora, coopera y comparte en red mediante sistemas justos que buscan el bien de la
comunidad en que se insertan. Estos son los fundamentos en que se basan las activi-
dades de economia colaborativa entendidas conforme a su naturaleza: la cooperacién
entre iguales para un bien comtn (Gémez-Alvarez y Morales, 2018: 34)

En este sentido, si una ciudadanfa alternativa puede emerger del entorno de la economia
colaborativa, tendrd que ver, en cambio, con el modelo de ese escaso 10% de proyectos
que, segln la Organizaciéon de Consumidores y Usuarios (OCU), opta realmente por la
transformacion social, como son los casos de Huertos compartidos —tierra cedida a cambio
de que alguien la cultive—, Homeaway —alquiler entre propietarios de casas—, Socialcar
—alquiler de coches por horas y dias entre particulares— o Time Republik —banco de
tiempo— (Cfr. Trillas, 2015: 36-38). En cualquier caso, mds alld de los beneficios mate-
riales que puedan obtenerse y de las paradojas en las que pueda incurrirse, lo cierto es que
el precariado podria encontrar en esta clase de economia alguna via para salir adelante. Y
sobre ella podria articularse, como se sugeria, una ciudadania potencial distinta: aquella
que, reconociendo su debilidad frente al modelo de la ciudadania laboral, pero también el
empoderamiento que puede derivarse de una colaboracién auténtica a favor del procomdn,
se configura como una versién mds social y ecolégicamente consciente de lo que lo ha sido
histéricamente su predecesora inmediata.

6. Conclusiones

De todo lo expuesto anteriormente cabria extraer tres conclusiones principales. La pri-
mera es que, pese a los estereotipos todavia vigentes en la academia, no es posible extirpar
razonablemente de los consumidores una especifica dimensién civica. Solo por medio de un
ejercicio de simplificacidn, ajeno a una investigacién social auténtica, pueden pasarse por
alto los rasgos éticos, civicos y politicos que han informado e informan el comportamiento
de los consumidores y que, como hemos podido revisar, se acreditan desde disciplinas tan
diversas como el derecho, la sociologia, la antropologia y la historiografia. La segunda
conclusién consiste en reconocer que esta conexioén entre consumo y ciudadania pasa por
comprender que el consumo es un uso social, esto es, una practica o un momento situado
en toda prictica, que contribuye decisivamente no solo a la apropiacion de los bienes y
servicios, sino también a su resignificacion en funcién de los compromisos, niveles de com-
petencia y grados de implicacidn en la practica de los agentes que lo llevan a cabo y a la
identificacion de éstos. Como uso social, el consumo se ubica siempre a medio camino entre
la conservacidn y la innovacién, combinando grados de determinacién y grados de libertad,
mds lejos de la praxis y mds cerca de la prdctica. Y la tercera conclusién es que la crisis
del fordismo keynesiano y de su modelo asociado de ciudadania laboral, que ha acarreado
el ascenso y la consolidacién del precariado, no elimina la dimension civica de los nuevos
consumidores, pero obliga a redefinirla por completo. Al no poder obtener ningtn tipo de

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 94 (Enero-Abril) 2025



Lejos del cielo. La dimension civica de los consumidores precarios 127

realizacion del tipo de trabajo que lleva a cabo, el precariado se ve forzado a optar por el
consumo y, en particular, se ve materialmente forzado en muchos casos a hacerlo por las
redes de intercambio caracteristicas del consumo colaborativo. Es en este 4dmbito, aunque no
carente de serios problemas y sangrantes paradojas, donde se puede estar abriendo camino,
por ahora con dificultades enormes y elevados niveles de explotacién, una economia del
procomun. Y también podria ser aqui, finalmente, donde una forma de ciudadania distinta,
mds consciente social y ecoldgicamente, pudiera ser articulada a partir de las limitaciones
y las aspiraciones del precariado. Esta serfa, en todo caso, una de las formas que podria
adoptar la esperanza entre aquellos que hoy encarnan en el mundo laboral, tan lejos del
cielo, la desesperanza.
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La problematica metodologica del fenémeno
«inicial y regularmente» en la ontologia-fundamental

The methodological problematic about the phenomenon
«proximally and for the most part» in the fundamental-ontology

Resumen: El articulo se ocupa con la problema-
tica metodoldgica referida al concepto ambiguo
del «inicial y regularmente» en la ontologia-fun-
damental de Heidegger. Por un lado, indica que el
Dasein existe «inicial y regularmente» en su des-
empeiflo preteorético; por otro lado, que el Dasein
existe «inicial y regularmente» en la impropiedad.
En esta investigacion se expondrd la imposibili-
dad metodolégica de mostrar y acreditar herme-
néutico-fenomenoldgicamente que el Dasein por
lo general se desempefia impropiamente, primero
porque implicaria una colocacion acritica ingenua
en el punto de partida mismo y, segundo, porque
la fenomenologia hermenéutica no se correla-
ciona a generalizaciones.
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130 Christian Ivanoff-Sabogal

1. Introduccion

Nuestro propédsito consiste en dilucidar qué problemas esconde el concepto «inicial
(zunéchst) y regularmente (zumeist)» en la ontologia-fundamental de Heidegger. Tal propé-
sito estd legitimado por el cardcter ambiguo del «inicial y regularmente». Por un lado, indica
que el Dasein! se desempefia primordialmente sin ninguna reflexién teorética en la cual tome
distancia intencional respecto a su propio comportamiento y al correlato comprendido de sus
comportamientos; pero, por otro lado, se da un entretejido entre el «inicial y regularmente»
con la impropiedad, como repetidas veces aparece en Ser y Tiempo (SyT).? Aqui irrumpe
el problema. Tomando el concepto «inicial y regularmente», con cautelosa ingenuidad
fenomenolégica, como expresando un elemental «cominmente» y «normalmente», si el
«inicial y regularmente» estuviese vinculado solo al desempefio preteorético promedio del
Dasein, su solidez teorética no requeriria mayor aclaracién. Sin embargo, al ligar el «inicial
y regularmente» a la impropiedad aparece un problema metodolégico central, que abordare-
mos en una «critica inmanente» (GA 20: 124): la imposibilidad de mostrar (Aufweisung) y
acreditar (Ausweisung) hermenéutico-fenomenologicamente que el Dasein general, comiin
y normalmente se desempeiia impropiamente.

En cuanto que la cotidianidad expresa la via en la que el Dasein se desempefia «inicial y
regularmente», la aclaracién de este concepto debe realizarse segin el hilo conductor de la
cotidianidad. Esta alberga tres sentidos articulados entre si en una relacion de fundamentac-
i6n, si bien textualmente Heidegger nunca establece una diferencia entre sus tres sentidos,
por lo que a veces mienta el uno, a veces el otro.?> La cotidianidad como fenomeno revela
tres aspectos diversos, mas vinculados:* a) la cotidianidad modal que esta identificada
plenamente con la impropiedad; b) la cotidianidad vivencial promedio en cuanto la dimen-
sion preteorética del desempefio humano; c) la cotidianidad metodologica, anclada en la
vivencial y cuya funcién es evitar el enfoque filosofico del Dasein segtlin preconcepciones
distorsionadoras. Segtn el hilo conductor de esta triple distincién se mostrard que (2.) la
tesis de que el Dasein «inicial y regularmente» se desempefia en la cotidianidad impropia
es insostenible desde la propia perspectiva del método hermenéutico-fenomenolégico, pero
que (3.) el fendmeno «inicial y regularmente» conserva una verdad irreprochable al ligarlo
a la cotidianidad vivencial que es modalmente neutral® — ni propia ni impropia — (4.), y
en la que se ancla la funcién metodoldgica esencial del «inicial y regularmentes.

1 En este trabajo captamos al Dasein en su sentido 6ntico (hombre), cf. Heidegger, 2006: 7, 46; para su sentido
ontolégico (ser del hombre), cf. Heidegger, 2006: 25, 55, 133.

2 Cf.p.e.Heidegger, 2006: 116, 120, 129, 136, 181, 193, 260, etc.

3 Cf.pe. Heidegger, 2006: 16,43, 44, 106, 122, 178, 313, 331, 370, 376.

4  Tomamos como inspiracion la pionera distincién de von Herrmann (2005: 40; 2008: 20) entre la cotidianidad
modal y la de contenido.

5 Una amplia discusion sobre la relacién entre la cotidianidad y la «indiferencia modal» en Ivanoff-Sabogal,
2020: 98-101.
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2. Imposibilidad metodologica de referir primariamente el «inicial y regularmente» a
la impropiedad

Tomemos como punto inicial de referencia el siguiente pasaje por su pregnancia: «El
Dasein no existe constantemente resuelto, sino que mds bien existe inicial y regularmente
irresuelto, cerrado en su poder-ser mas propio [...] justamente esta irresolucion caracteriza la
realidad cotidiana del Dasein [...] el existir cotidiano, impropio, irresuelto» (GA 24: 409).6
El pasaje es peculiarmente significativo pues en él se identifican entre si el «inicial y regu-
larmente», la cotidianidad, la impropiedad y la irresolucién. Por tanto, el Dasein cotidiano
seria «inicial y regularmente» impropio, lo que discutiremos.’

La impropiedad es una modalidad de la autoapertura del Dasein, en la cual huye impli-
citamente de su propio si-mismo a raiz del desasosiego que insiere esencialmente en la
manera del ser que le corresponde originariamente, a saber, la existencia. En la impropiedad
el Dasein se encubre a si mismo en aras de distorsionar la apertura y la finitud constantes
que yacen implicadas ontologicamente en su existencia. Asi, la motivaciéon fundamental
de la impropiedad radica en las propias determinaciones ontoldgicas de la existencia, cuyo
encubrimiento y distorsiéon no acontece sobre la base de un plan deliberado, ya que el sentido
mismo de la huida ante tales determinaciones y, por tanto, la impropiedad es ocultar aquello
de lo que uno huye: el desasosiego que provoca la finitud insita al Dasein mismo. Dado que
la impropiedad expresa la modalidad de la autoapertura del Dasein en la que huye ante su
propio si-mismo finito, se desprende que la impropiedad es un como existimos. Considere-
mos que siempre el «Dasein es respectivamente qué puede ser y como es su posibilidad»
(Heidegger, 2006: 143). Este «cémo» se refiere a las dos «posibilidades fundamentales»® en
las que el Dasein puede desempeiiarse, la propiedad o la impropiedad. En cambio, el «qué»
mienta todas las innumerables posibilidades en las que nos desempefiamos, p.e. leer un libro,
jugar con el gato, etc. Por tanto, la impropiedad no es un qué, sino un cémo, el cual jamds
se determina a partir de ciertos comportamientos, p.e. conversar con un alumno, o en regio-
nes de la vida, p.e. el mundo ptiblico o privado, o en lugares, p.e. la playa o el despacho,
porque no se establece ni a partir del ente respectivo como el correlato del comportamiento
ni a partir de la circunstancia. La impropiedad no depende de lugares o personas, sino de la
autoapertura del Dasein huidizo en la que se descarga, desapropidndose, del desasosiego que
conlleva su propia existencia finita. Si no fuera asi, la impropiedad y la implicita huida ante
la finitud serian imposibles p.e. en la propia casa, guarddndose solo para el mercado, la uni-
versidad, la iglesia, etc. Esto es incongruente a sabiendas de que la experiencia de la «inso-
portabilidad» frente al desasosiego de la propia existencia finita irrumpe desde el propio

6 Cf.GA24:243,463; GA 26: 15; GA 63: 85; GA 64: 26,61; GA 80.1: 138.

7 Cabria presentarse la siguiente objecion: que el Dasein existe «inicial y regularmente» en la impropiedad estd
metodolégicamente legitimado y plenamente mostrado porque toda ocupacién circunspectiva con los entes
a-la-mano y todo encuentro solicito cotidiano con los otros se desempefian en las vias de la impropiedad,
i.e. respectivamente en la caida al «mundo» y en la interpretatividad del uno-mismo, en las que el si-mismo
apropiado del Dasein permanece perdido y olvidado. Que tal objecién es fenoménicamente insostenible desde
una perspectiva intra-sistemdtica a la ontologia-fundamental fue mostrado detalladamente en Ivanoff-Sabogal,
2021: §11.

8  Cf. Heidegger, 2006: 146, 191, 304, 350.
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Dasein independientemente del contexto en el que se encuentra situado.? Por eso, la descarga
implicita de la propia finitud desasosegante en la huida y la distorsién de la propia manera
del ser que nos corresponde (existencia) toma lugar independientemente de con quién o qué
nos comportemos y dénde lo hagamos. En efecto, en esta huida se realiza la neutralizacién
del desasosiego ante la muerte «existencial», la finitud, en cuanto la posibilidad constante y
constitutiva del Dasein, a saber, como el «en cualquier momento puedo morir» en lugar del
nivelado «en algiin momento voy a morir». El desasosiego originado por la constancia de la
muerte en cuanto posibilidad es lo que motiva en el Dasein impropio su constante «huida de
la muerte» (Heidegger, 2006: 390), sea solo o acompaifiado, en el despacho o en la plaza. De
ahi que la mudanza hacia la propiedad consista en la adopcidn apropiadora del Dasein que
se asume a si mismo en cuanto el ente finito y abierto que es, modificando en ello como se
comprende preontoldgicamente a si mismo. La «propiedad ha de ser comprendida en sentido
literal como tenerse-apropiado-consigo-mismo» (GA 20: 390), y en este sentido la «apertura
apropiada modifica cooriginariamente el descubrimiento del “mundo” fundado en ella y la
apertura de la coexistencia de los otros. El “mundo” a la mano no adopta otro “contenido”,
no se reemplaza el circulo de los otros y, con todo, el estar ocupado vuelto hacia lo a-la-
mano y el ser-con solicito con los otros se determinan ahora desde el ser-si-mismo mds
propio» (Heidegger, 2006: 297). Es decir, la cotidianidad modal, identificada plenamente
con la impropiedad, es el titulo que expresa un como (modalidad) se desempeiia el Dasein
en su existencia factica a partir de su relacion autorreferencial impropia.

Luego de este muy breve esbozo de la impropiedad, i.e. cotidianidad modal, pasemos al
punto central de nuestro interés. Tomemos fenomenoldgicamente en serio que el «inicial y
regularmente» expresa un «comuinmente», «normalmente». Hay dos razones por las que es
imposible identificar — tal como lo hace Heidegger en el pasaje inaugural citado — el «ini-
cial y regularmente» con la cotidianidad modal (impropiedad). Las dos razones son de orden
metodolégico y rezuman desde una perspectiva sistemdtica e inmanente al propio horizonte
interpretativo de la ontologia-fundamental. La primera razén consiste en que el andlisis de
Heidegger partiria dogmdticamente de la impropiedad en lugar de arribar a ella a lo largo
de un desarrollo metodolégicamente asegurado, que se mantenga carente de colocaciones
téticas incuestionadas que se le impongan por adelantado al tema en cuestién. En aquel
desarrollo se irfan desvelando determinaciones que permitirian acceder al fenémeno de la
impropiedad y justamente tal desarrollo se nos presenta en Sy7, si bien Heidegger muchas
veces omite aclarar explicitamente las traslaciones que realiza desde un plano cotidiano
no impropio hacia un plano cotidiano impropio, p.e. paradigmaticamente entre el §26 y el
§27. La segunda razén descansa, una vez ya descubierta la impropiedad, en que el «inicial
y regularmente», como expresando el desempefio vital «la mayor parte del tiempo», no
puede ser mostrado y acreditado hermenéutico-fenomenolégicamente cuando se lo iden-
tifica con la cotidianidad modal (impropiedad). Primero, la impropiedad descubierta no es
un dato «dado-delante» (vorhanden) segtin la forma de una propiedad de un objeto o una
substancia que pueda ser efectivamente constatada por un abordaje reflexivo-objetivante,
sino una posibilidad del ente existente, del Dasein: determinar mediante una «observacién
externa» o un «examen psicoldgico» si un hombre «dado-delante» es generalmente propio

9  Cf. GA 20: 400; Heidegger, 2006: 189
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o impropio es imposible. Por consiguiente, segundo, en cuanto una modalidad autorreferen-
cial en la que el Dasein puede existir y cuyo avistamiento supone sacudirse de la absoluti-
zacién implicita del ser-dado-delante y poner al descubierto la existencia, la impropiedad
permanece completamente invisible a cualquier procedimiento objetualizante basado en un
recaudamiento empirico de informacion, a partir del cual se establezca una generalizacién
estadistica respecto a que el Dasein vive regularmente en la impropiedad, «generalizacién»
que es esencialmente ajena a la fenomenologia en su persecucién temdtica primaria de lo
a priori,'° independientemente de que se trate de una «generalizacién apresurada» (GA 60:
54) o no. Ciertamente la impropiedad estd mostrada con suficiencia en el horizonte de la
ontologia-fundamental, pero lo que no puede mostrarse es el «inicialmente» o «regularidads»
de tal impropiedad o cotidianidad modal, por més que haya indicios fundados para sospechar
que tal es el caso. Estos indicios se basan en los caracteres intrinsecos de la cotidianidad
vivencial, que veremos préximamente, pues en ella misma anida la imperceptible, inocente
y cémoda tentacion de caer en la impropiedad a raiz de su propia «tendencia encubridora»
(Heidegger, 2006: 311) que mora en la existencia del Dasein, tendencia que sale a la luz
p.e. en vista de la proliferacién cada vez mayor de posibilidades disponibles de di-versién y
entre-tenimiento, las cuales fomentan aquella tendencia y en las que el Dasein se encostra de
seguridad frente a posibles situaciones disruptivas, p.e. aburridas o angustiantes, en las que
pueda experimentarse lanzado afectivamente devuelta hacia aquello de lo que huye. Pero si
tal tendencia deja su cardcter latente, esto es, si de hecho «inicial y regularmente» el Dasein
existe impropiamente, debe dejarse abierto por las razones aducidas.!

Ahora bien, identificar la cotidianidad zinicamente con la impropiedad, y asumir que el
Dasein «inicial y regularmente» existe impropiamente, no es una malinterpretacion exegética
de pocas consecuencias, pues si se cae en tal identificacion, se desfiguran irremediablemente
algunas tesis centrales del programa fundamental-ontolégico. En la acentuacién del ser-junto
todo trato ocupacional cotidiano seria impropio, p.e. cada vez que utilicemos la pluma o que
caminemos sobre el suelo y en la acentuacién del ser-con todo trato solicito cotidiano serfa
también impropio, p.e. cada vez que hablemos con algiin amigo o discutamos con algtin
colega. Esta impronta es de plano imposible, porque incurriria en el error de introducirle a las
modalidades de la impropiedad y de la propiedad criterios de contenido que les son ajenos,
ya que se refieren a modalidades, i.e. al «como» de la existencia y no al «qué», al correlato
ontico con el que nos comportamos. De los abundantes casos de este desliz tomemos ejem-
plarmente los siguientes, y lo hacemos de tal forma que se logra echar un vistazo panordmico
al entretejido que se va conformando entre las malinterpretaciones multiplemente fundadas
entre si al identificar el «inicial y regularmente» cotidiano con la impropiedad. Al creer que
«la cotidianidad de nuestras experiencias estd caracterizada primero que todo por la inauten-
ticidad» (Evink, 2017: 175), se contrapondria el «ser-en-el-mundo cotidiano y el propio» de
modo que «las negociaciones practicas de los asuntos cotidianos» (Crowell, 2001: 90, 210)
estarian de antemano impregnados de impropiedad e incluso hasta llegar al punto de afirmar

10 Cf.p.e. GA56/57:22,37; GA 58: 231; GA 60: 140; Heidegger, 2006: 44, 199; GA 24: 27, 461.

11 Por eso, no puede catalogarse el «inicial y regularmente» (qua cotidianidad modal, impropiedad) como «indi-
cacién formal»; primero, porque la indicacién formal apunta, no a generalizaciones, sino al desvelamiento de
caracteres existencial-ontologicos a priori, acompafiando-participando sin objetualizar el sentido del desem-
pefio concreto del Dasein; segundo, porque tal desempefio no puede prejuzgarse como impropio.
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que «la vida factica es comprendida (o interpretada) inmediatamente de manera desfigurada»
(Salerno, 2020: 453); de la dicotomia entre el Dasein «en su vida cotidiana, préximamente
y la mayor parte, y la manera en la que es propio o auténtico» se colegiria que «el Dasein
auténtico es el si mismo liberado de todo lo que lo ata a la caida» (Taminiaux, 1994: 277,
285), i.e. de toda la vida cotidiana, cuyas consecuencias interexistenciales desembocarian en
creer que «inmediata y regularmente el Dasein se encuentra caido en la impropiedad, con su
identidad absorbida en el ser-uno-con-otro» (Lythgoe, 2002: 260), por lo que, acaso llegando
al paroxismo, la «caida a la cotidianidad» no solo implicarfa que la propiedad «deje tras
de si al mundo y a la vida», sino que incluso expresaria una «in-humanidad» respecto a la
«*“vida” y a la “vivencia”» (Marten, 2017: 232, 234). Estos deslices exegéticos se desinflan
cuando se logra entender que la cotidianidad, en la que el Dasein «inicial y regularmente»
existe, no es intrinseca y originariamente impropia, como se reafirmard enseguida.

3. Necesidad tematica de ligar el «inicial y regularmente» al ambito preteorético-coti-
diano promedio

Asi, pasemos ahora al dmbito preteorético-cotidiano promedio. «En el planteamiento
inicial la analitica no eligié como tema una determinada y destacada posibilidad de la
existencia del Dasein, sino que se dejé guiar por la manera no llamativa y promedio del
existir. Hemos llamado cotidianidad al tipo de ser en que el Dasein se mueve inicial y
regularmente» (Heidegger, 2006: 370). Si la cotidianidad modal se vinculaba a la impro-
piedad como una de las dos posibilidades fundamentales modales, la cotidianidad vivencial
se refiere a un campo de juego preteorético de posibilidades facticas no excepcionales, i.e.
a qué desempefiamos. Sin embargo, también mienta «cémo» nos desempefiamos en tales
posibilidades no excepcionales, pues también es una «manera» de existir, pero — y esto es
clave — esta «manera» no mienta una modalidad, p.e. la impropiedad, sino que se refiere a
la manera de existir sin ningtin distanciamiento reflexivo sobre el correlato intencional del
comportamiento, p.e. leemos un libro y no reflexionamos sobre el leer el libro, por lo que,
como veremos, es la manera del «vivir dentro» (Hineinleben). Graficamente: el Dasein vive
«inicial y regularmente» en el ruedo, no en el burladero. Por eso, aunque el «inicial y regu-
larmente» cotidiano es designado como «manera» de existir, adviértase que es una manera
de existir que se encuentra determinada (a) a partir de las posibilidades «no llamativas» y
«promedio» del comportamiento corriente del Dasein y (b) a partir de su actitud primaria
preteorética, es decir, la actitud fundamentalmente no reflexivo-distanciada del Dasein hacia
tales posibilidades.

En este sentido, «“inmediatamente” significa: la manera en la que el Dasein se “mani-
fiesta” en el estar-unos-con-otros en la publicidad, incluso si “en el fondo” haya “superado”
existentivamente la cotidianidad» (Heidegger, 2006: 370). En esta definicién hay dos
aspectos cruciales. Por una parte, aqui la «publicidad» (Offentlichkeit) no es la impropia en
el marco de la interpretacion del uno-mismo, porque de lo contrario la oracién que inicia
con el «incluso si» careceria de todo sentido.'? Por otro lado, la cotidianidad esta siendo
tomada aqui en su sentido modal como impropiedad, respecto a la cual el «inmediatamente»

12 Para la posibilidad de la «publicidad» apropiada, c¢f. Neumann, 2019: 149.
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estd distinguido, porque el Dasein desempefidndose «inmediatamente» puede estar en «en
el fondo» existiendo propiamente, si bien tal propiedad (al igual que la impropiedad) per-
manece inicialmente inaccesible a la mirada investigativa hermenéutico-fenomenolégica.
«“Regularmente” significa: la manera en la que el Dasein se muestra “por regla general”,
aunque no siempre, a cualquiera» (Heidegger, 2006: 370), es decir, nuestros coexistentes que
comparecen en su presencia se nos muestran inicial y primordialmente haciendo o dejando
de hacer algo, esto es, «viviendo dentro» absorbidamente en alguna actividad vital hacia
la que estdn dirigidos intencionalmente sus comportamientos y su comprension, actividad
a partir de la cual se orientan sus rumbos y que les demanda su mayor o menor atencién e
involucramiento, y como el avistamiento de nuestros coexistentes en aquella comparecencia
inicial y primordial no nos llama la atencién en absoluto, en ello yace implicado que su
manera de existir en el marco de tales actividades es lo que anticipamos «regularmente» en
relacién a los demads; pues incluso si vemos a alguien que se encuentra simplemente descan-
sando en una banca en el parque, estd sentado en un lugar propicio para el descanso, por lo
que no llama la atencién. En cambio, visualicese la extrafieza que se generaria en nosotros si
en algiin lugar apto para el descanso, p.e. el parque mencionado, o en alguno caracterizado
por el ajetreo ocupacional, p.e. un mercado, alguien permaneciera de pie, quedo, ensimis-
mado u observando su entorno en actitud reflexiva y tomando intencionalmente distancia
de la actividad de reposo o laboral que se espera que alguien desempefle respectivamente
en tal lugar. En base a que no estamos familiarizados con lo que presenciamos, a que no lo
anticipamos y que por eso nos llama la atencién en su excepcionalidad, aquella extrafieza
patentiza que el quieto comportamiento distanciado-reflexivo no es la manera en la que
los coexistentes se nos muestran «inicial y regularmente» en su comparecencia, por lo que
la extrafieza no-familiar se revela como un «modo privativo» (GA 24: 432)!3 de la previa
familiaridad en y con la que nos movemos en la vida cotidiana inmediata.

Por lo dicho, la cotidianidad vivencial en la que «inicial y regularmente» se desempefia
el Dasein se diferencia de las posibilidades excepcionales. Al respecto se pueden detectar
dos niveles interpretativos. 1. En el primer nivel la cotidianidad se diferencia de cualquier
elevado ideal de existencia, p.e. el fildsofo, el poeta, el santo, el cientifico, etc. y también
de cualquier condicién extra-ordinaria humana, p.e. el enamorado reciente, el multimillo-
nario, etc. 2. En el segundo nivel, mds radical, la cotidianidad designa el campo de juego
mds préximo en que el Dasein «vive al dia (hineinlebt)» (Heidegger, 2006: 370). Esto
quiere decir que «vive» (lebt) por completo concernido y entregado intencionalmente «den-
tro» (hinein) de lo que estd viviendo, lo cual no debe entenderse en sentido espacial, sino
intencional, ya que vive «dentro» en tanto que vive lo vivido sin ninguna contemplacién
reflexiva en la que tome distancia de si mismo como el que vivencia, de la vivencia como
tal y de lo vivenciado, p.e. «inicial y regularmente» uno camina por la calle sin reflexionar
sobre el caminar por la calle e «inicial y regularmente» uno conversa con los amigos sin
reflexionar sobre el conversar con los amigos. Por eso, este campo de juego atafie for-
malmente a todas las posibilidades no excepcionales y promedio en las que el Dasein «se
mueve principalmente» (Heidegger, 2006: 59) con plena familiaridad y ajeno a cualquier
elaboracion teorética. Aquellas posibilidades no excepcionales constituyen, asi, el horizonte

13 Mas al respecto en von Herrmann, 2000: 41.
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primario del desempeifio vital promedio, familiar y preteorético. Estos tres caracteres indican
su accesibilidad para cualquiera. Para que el Dasein exista «inicial y regularmente» en tales
posibilidades no excepcionales-cotidianas de su «ser-con-en-el-mundo» (GA 24: 394) no es
necesario ningin esmerado distanciamiento reflexivo-contemplativo, dado que todo Dasein
en cuanto tal existe ya en ellas simplemente al vivir de forma significativa en la dimensién
preteorética de su vida. Precisamente en esta universalidad esencial se inaugura el talante
a priori del «sentido existencial-ontologico de la cotidianidad» (Heidegger, 2006: 370),
pues es la condicién formal que posibilita y soporta cualesquiera cotidianidades variables,
es decir, los contenidos especificos relativos a la época histdrica, nacién, grado académico
y condicién socio-econémica, p.e. tanto un sastre como un filésofo calientan agua, cogen
la taza, beben café, abren la puerta, salen al trabajo, etc.; tanto Sudrez como Aristételes
redactaban sus textos, salian a la calle, andaban por la ciudad, se dirigian al encuentro con
sus colegas, etc.

La cotidianidad en su sentido existencial-ontoldgico es una determinacién a priori del
Dasein, si bien ella se concreta de variopintas maneras facticamente, dado que siempre esta
desempefiada dindmicamente. Los diversos Dasein pueden tener por cotidianas posibilidades
muy diferentes, p.e. para un sastre elaborar un traje es una posibilidad cotidiana, mientras
que para un filésofo no lo es, sino que seria una posibilidad excepcional; en cambio, para
el filsofo la elaboracion teorética es parte constitutiva de su cotidianidad y en este sentido
el desempefio cotidiano del filésofo estd marcado por un cardcter ejecutivo teorético. De
esto se desprende que la cotidianidad puede concretarse tanto en posibilidades preteoréticas,
p.e. en el sastre, como en posibilidades teoréticas, p.e. en el filosofo. Por eso en SyT se
menciona cautelosamente la cotidianidad promedio, es decir, la accesible a todos y que se
cristaliza privilegiadamente en la dimension preteorética de la vida, pues también el filésofo
y el cientifico estdn comprendiendo preteoréticamente la silla donde estdn sentados, la luz
que alumbra el libro, la pluma con la que toman anotaciones, etc. Aprendemos que ni toda
cotidianidad vivencial en general es preteorética, p.e. el quehacer cotidiano del filésofo
y cientifico es esencialmente hacer teoria; ni todo desempefio preteorético es cotidiano-
ordinario, p.e. ir a la playa es una posibilidad esencialmente preteorética y para muchos
puede ser una posibilidad excepcional. En cambio, toda cotidianidad vivencial promedio
si es necesariamente preteorética, y en ella se apoya la ontologia-fundamental: el Dasein
puede desconocer las posibilidades teoréticas y vivir abocado solo a las posibilidades pre-
teoréticas, y dentro de estas dltimas el Dasein puede permanecer referido vivencialmente
solo a las posibilidades cotidiano-ordinarias promedio de espaldas a toda posibilidad extra-
ordinaria. Von Herrmann guarda plena razén cuando entronca genealégicamente el «inicial
y regularmente» del «vivenciar cotidiano-natural» de SyT al 4mbito preteorético de la vida
correlacionada al mundo circundante de la primera leccidon de Heidegger (von Herrmann,
2000: 59), pero tal entroncamiento se da, afiadiriamos, entre la cotidianidad vivencial pro-
medio y la dimension preteorética.

Pero con independencia de tal o cual cotidianidad, a la cotidianidad en su sentido exis-
tencial-ontoldgico se caracteriza esencialmente porque inicial y regularmente existimos en
tal forma que nuestra atencion se encuentra plenamente dirigida y entregada a los respectivos
entes comparecientes con los que tratamos y por los que estamos envueltos, concernidos
y reclamados (1) inmediatamente, i.e. sin reflexionar teorética ni incluso explicitamente al
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respecto. Esta circunstancia en el trato con aquellos entes revela la plena (2) familiaridad'
de base que articula nuestro comportamiento con ellos; no solo porque su presencia no nos
sea ajena, sino porque para tratar con ellos significativamente no hace falta ningtin esfuerzo
distanciado-reflexivo. Tales entes en cuanto que expresan posibilidades en las que se desem-
pefia significativamente el Dasein no son aquellos con los que tratamos de vez en cuando,
sino que su inmediata familiaridad se correlaciona a la (3) regularidad del trato. Esta regu-
laridad es, por su parte, la condicién necesaria para que las posibilidades puedan introducirse
suavemente y anquilosarse sutilmente en la (4) habituacion®, la cual es la determinacién pre-
via y constante que funge como el filtro que debe atravesar cualquier posibilidad para poder
integrarse en la cotidianidad en general como tal, sea la mfa, la nuestra o la suya. En base a
esta habituacién los entes o posibilidades van adquiriendo precisamente la (5) obviedad'®, es
decir, la no llamatividad y la no excepcionalidad constitutivas a la cotidianidad, de modo que
devienen en presencias obvias y, por tanto, ficilmente pasadas por alto en cuanto tales. Su
obviedad trae consigo, entre otras cosas, que la inseguridad esencial relativa a la presencia
del ente respectivo se vea eclipsada en la cotidianidad, pues se olvida que su presencia no
estd asegurada, sino mds bien expuesta, en un sentido elemental, a volverse ausencia. De
ahi que la ultima caracteristica de esta cotidianidad repose en la (6) seguridad"’ del com-
portamiento del Dasein que despliega cotidianamente en su mundo circundante y respecto
a la presencia y disponibilidad obvia del correlato correspondiente del comportamiento, al
que se da tdcitamente por sentado.

Estos seis caracteres esenciales cristalizan justamente que el «inicial y regularmente»
se refiere a nuestro desempefio preteorético y significativo con las posibilidades cotidianas
originariamente no excepcionales, p.e. caminar sobre el suelo, coger una taza, mirar por la
ventana, o con las posibilidades originariamente excepcionales pero que han devenido no
excepcionales al haberse deslizado a la obviedad cotidiana, p.e. la presencia amorosa de un
préjimo o de una mascota, cuya inclusion en la cotidianidad viabiliza pasar inocentemente
por alto la llamativa excepcionalidad de su presencia al darla inadvertidamente por sentado.
Esta cotidianidad referida a las posibilidades promedio originariamente no excepcionales es
el suelo latente y preteoréticamente ya significativo que aguanta desde su familiar obviedad
a la existencia que participa «inicial y regularmente» de él, de modo que «todo existir es
tal como es partiendo desde este tipo de ser y regresando hacia él» (Heidegger, 2006: 43).
Esta afirmacién apuntala el cardcter fundamentalmente previo de las posibilidades origina-
riamente no excepcionales cotidianas en comparacién a cualquier posibilidad excepcional. El
Dasein jamds puede sacudirse de aquel suelo cotidiano, ya que es un momento esencial de
su existencia que le pertenece constitutivamente. En efecto, la cotidianidad mencionada no
se borra cuando desempefiamos una posibilidad excepcional, sino que se debilita respecto al
lugar que suele ocupar «inicial y regularmente» en el frontispicio de la vida, para trasladarse
transeuntemente al trasfondo, permaneciendo como el suelo subyacente del que sobresale la
posibilidad excepcional, cuya excepcionalidad se destaca justamente por contraste de la no
Ilamatividad y no excepcionalidad cotidiana inicial y regular.

14 Cf. Heidegger, 2006: 54, 86, 104.
15 Cf. Heidegger, 2006: 54, 106, 371.
16 Cf. Heidegger, 2006: 75,81, 121
17 Cf. Heidegger, 2006: 69.
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Con todo, no puede omitirse que en el §45 de SyT se afirma que el andlisis habia estado
discurriendo dnicamente por las vias de la cotidianidad y que, por eso, «no puede presentar
la pretension de originariedad» , pues el Dasein analizado estuvo enfocado en su «impropie-
dad» (Heidegger, 2006, 233). Esto se aclara a raiz de que en tal mencién se esta refiriendo
a la cotidianidad modal.!® Sin embargo, de ella no pudo partir dogméaticamente el andlisis,
sino que a esta desembocd a través de una indagacién de la cotidianidad vivencial promedio
en la que existimos «inicial y regularmente». Esta desembocadura estd temdaticamente legiti-
mada dada la tendencia hacia la impropiedad que mora en la cotidianidad vivencial misma,
pero lo decisivo estriba en reparar la remitencia tendencial — jamds identidad — que se da
entre ambas. La tendencia que yace intrinsecamente en la cotidianidad vivencial hacia la
cotidianidad modal se debe a los seis caracteres esenciales de la primera: inmediatez, fami-
liaridad, regularidad, habituacién, no llamatividad u obviedad y seguridad. Estos potencian
tentadoramente la tendencia intrinseca del Dasein hacia la reverberacion ontolégica, en la
cual se distorsiona su propia manera del ser, tendencia que recae integramente en la propia
responsabilidad del Dasein, ya que tal tendencia tiene como motivacién interna la huida ante
el desasosiego anidado en la propia existencia en vista de su finitud y apertura. Y en este
sentido «el Dasein tiene segtin un tipo de ser que le es propio», la reverberacion ontoldgica,
«mds bien la tendencia a comprender su ser desde el ente con el que esencial, constante e
inicialmente se comporta, desde el “mundo”» (Heidegger, 2006: 15)."° De esta tendencia se
desprende con plena seguridad metodolégica una sospecha que se ancla temdticamente en
el desvelamiento paulatino de ciertos fendmenos esenciales en relacién al ser y al Dasein,
p.e. las variadas maneras del ser, de las cuales una es la existencia, cuya apertura 'y fini-
tud implican un desasosiego en el Dasein que motiva su huida ante su propia existencia
mediante la reverberacion ontologica y cuyo resultado estriba en la impropiedad. La sos-
pecha reza que el Dasein, que tiende a auto-encubrirse, presumiblemente se desempefia
«inicial y regularmente» de acuerdo a una «comprensién impropia predominante» (GA 24:
412), pero tal generalizacién o regularidad predominante no puede pasar de ser una vdlida
presuncion.

4. Necesidad del anclaje metodologico en el desempeifio «inicial y regularmente» preteo-
rético-promedio

Lo expuesto hasta aqui se condensa cuando, mirando en retrospectiva hacia SyT, Heide-
gger afirma, primero, que la cotidianidad es el «tipo de ser del hombre» donde se mantiene
en olvido su «finitud originaria» (GA 3: 234). En inmediata anexio6n a ello, segundo, explica
que la puesta en marcha de la investigacién en SyT se realiza enfocando la cotidianidad
del Dasein, lo que sirve al propésito metodolégicamente motivado de que «la investiga-
cion del Dasein en el hombre no se deslice de antemano en la region de una descripcion
antropoldgico-psicoldgica de sus “vivencias” y “facultades”» (GA 3: 234). El primer punto

18 Desconocer los diversos sentidos de cotidianidad conduce a creer que toda la primera division de SyT ancla en
la modalidad impropia (p.e. Carman, 2005: 293), de modo que habria una supuesta diferencia entre el impropio
«sf mismo cotidiano y el si mismo primordial» «auténtico» (Wrathall, 2017: 227).

19 Cf.p.e. Heidegger, 2006: 175,177, 189, 202,221,239, 312, 321.
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es sinénimo con la cotidianidad modal. El segundo punto alberga en si, a su vez, dos direc-
ciones: la cotidianidad vivencial promedio que ya se tratd y, la que ahora nos concierne, la
cotidianidad metodoldgica. El papel metodolégico de la cotidianidad previene asumir acriti-
camente «disposiciones» construidas, i.e. que no estén acreditadas fenomenolégicamente, de
manera que el enfoque en la cotidianidad, en los comportamientos cotidianos, permite evitar
cualquier elaboracién no fenomenoldgica que le estampe al hombre alguna caracteristica
que no esté fielmente mostrada y acreditada desde €l mismo en cuanto fenémeno. Asi, la
cotidianidad metodolégica no puede referirse a la cotidianidad modal como impropiedad,
dado que el fendmeno de la impropiedad debe alcanzarse y no suponerse acriticamente e
imponerse anticipadamente al Dasein, pecando en ello justamente de un apresuramiento con
tintes no fenomenolégicos. Por ello, el sentido de la cotidianidad en la que debe anclarse
el enfoque metodoldgico de la investigacidon ontolégica reposa en la cotidianidad vivencial
promedio y preteorética.

Esta cotidianidad vivencial puede asumir cabalmente una funcién metodolégica porque
no es ninguna caracteristica arbitraria, sino una determinacion a priori del Dasein, a la que,
por tanto, puede apegarse y en la que puede enraizar el acceso metodolégico al Dasein. De
ahi que la cotidianidad metodoldgica no exprese una maniobra técnica que se le imponga
desde fuera al Dasein. Si asi fuera, tal maniobra atentaria contra los propios principios
metodolégicos de la fenomenologia hermenéutica: el método debe «vivir genuinamente en
las cosas» (GA 62: 52), esto es, «surgir» (GA 17: 45) y «enraizar en la confrontacién con
las cosas mismas» (Heidegger, 2006: 27), concordando con «lo que las cosas mismas recla-
man» (GA 24: 467). Asi, las cosas mismas presentan la instancia prefigurativo-normativa. El
método filoséfico puede surgir del trato con ellas, esquivando incurrir en el serio problema
de que el acceso limpio a las cosas ya presupone un método adecuado, solo si previamente
a la indagacién ya nos encontramos preteoréticamente vinculados y dirigidos «inicial y
regularmente» a las cosas. Que la manera de dejar-ver filoséficamente a las cosas esté pre-
figurada desde las cosas mismas supone que para poder dejar-ver a las cosas tal como son
en s{ mismas tenemos que dejarlas-ser tal como se muestran desde si mismas, «inicial y
regularmente», ya en nuestro trato preteorético con ellas, sin que el abordaje y la tematiza-
cion teoréticas cometan una distorsion que oculte a la cosa misma, es decir, evitando impo-
siciones pre-juiciosas, p.e. una subrepticia objetualizacién por adelantado de lo que cabe ser
tematizado. Esta condicion de dejar-ser y dejar-ver a las cosas tal como son comprendidas
y descubiertas inicialmente es satisfecha por la cotidianidad vivencial promedio, la cual, en
consecuencia, asume un papel metodolégico, puesto que sirve como el punto de acceso y
de enfoque para indagar adecuadamente el comportamiento preteorético del Dasein y los
correlatos preteoréticamente comprendidos de su comportamiento.

De los tres momentos constitutivos del método hermenéutico-fenomenoldgico de acceso,
a saber, reduccién, construccién y destruccién, nos centramos tnicamente en la reduccion,
porque en ella se asienta aquel «inicial y regularmente». La reduccién expresa una recon-
duccién y es el punto de partida del anélisis fundamental ontolégico.” El ser es siempre
ser del ente y por eso su acceso solamente puede tomar como punto de partida un ente. El
entrelazamiento entre ser y ente, que permite la traslacién investigativa desde el ente hacia

20 Cf.GA24:28ss.
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el ser, reposa en que el ser del ente ya estd siendo comprendido implicitamente en toda expe-
riencia con el ente, por lo que se trata de descollar tal comprensién en un captacién expli-
cita.?! Partiendo del ente, la investigacién ontoldgica vuelca la mirada en un movimiento
regresivo hacia el ser, que ya estaba siendo comprendido, de este ente. Tal comprension
implicita es lo que garantiza un traslado seguro desde el ente hacia su ser, en la medida en
que este ser mismo ya estaba afincado, como «sentido y fundamento» (Heidegger, 2006:
35), en el ente. En esta reduccién fenomenolégica toma lugar lo que llamaremos «punto de
partida ontologico», a saber, el ser avistado del ente. Sin embargo, alcanzar la tematizacién
del ser, que encarna el genuino tema de la investigacién ontoldgica, partiendo analiticamente
de la co-tematizacién del ente implica necesariamente ya haber accedido correctamente a
este ente. Por tanto, lo que llamaremos «punto de partida ontico» juega asimismo un papel
decisivo, porque el ser tematizado solo es accesible partiendo del ente co-tematizado, y el
acceso a este ente también debe estar asegurado.?? Justamente aqui irrumpe la relevancia del
«inicial y regularmente» cotidiano.

Este punto de partida 6ntico se asienta en el Dasein, pero la captacion inicial del Dasein
demanda una correcta manera de acceder a este ente, lo cual estd exigido, en parte, a raiz
de su cardcter escurridizo, p.e. a raiz de los fendmenos de la reverberacién ontoldgica y de
la huida. De modo que el acceso metodoldgicamente cauteloso al Dasein de cara a su «pre-
tenencia (Vorhabe)» (Heidegger, 2006: 233)> o «correcta presentacion inicial (Vorgabe)»
y a su «correcto enfoque» (Heidegger, 2006: 43) consiste en abordar temdticamente cémo
se desempefia el Dasein «inicial y regularmente» en su cotidianidad vivencial promedio y
preteorética. En efecto, su acceso no puede tomar lugar a la luz de una conceptualidad e
interpretabilidad que haya sido asumida ingenuamente y sin examinacion critica, y que se
haya establecido implicitamente como el pardmetro fijo que funge como plataforma homo-
génea de avistamiento de todos los entes, niveldndolos y pasando por alto que entes ontold-
gicamente diversos exigen diversos modos de acceso segtin sus propias determinaciones y en
pos de alcanzar las respectivas maneras del ser. Tal pre-colocaciéon dogmaética trae consigo
que la aproximacion al hombre esté dispuesta de tal forma que de antemano lo distorsiona,
pues ticitamente ajusta su mostrarse a tales esquemas previos, de modo que predeterminan
por adelantado lo que él va a poder mostrar de si mismo, p.e. si se considera al hombre a
la luz de la nocién implicita y anticipada del ser absolutizado en cuanto ser-dado-delante
(Vorhandenheit) jamds podria mostrar los caracteres esenciales que le pertenecen en su
existencia. > Asi, «la manera de acceso y de interpretacion debe ser escogida mds bien de tal

21 Cf.GA80.1: 170 ss.

22 Para la comprension preontolégica del ser como «factum» (Heidegger, 2006: 5; GA 24: 389) «originario» (GA
3:233; GA 27: 321), «enigmadtico» (GA 31: 44) y «fundamental» (GA 80.1: 169) inicial que va acreditdndose
progresivamente a lo largo de la analitica existencial-ontoldgica, cf. Ivanoff-Sabogal, 2021.

23 Por supuesto que esta pre-tenencia se amplifica y complementa, cf. Heidegger, 2006: 310.

24 Valga blindar esta tesis frente a dos posibles malentendidos. Primero, la critica de la «ilusién fenomenoldgica»
(Searle, 2008: 116) contra Heidegger es insostenible. Searle parte de una «realidad basica» determinada por la
«fisica», «biologia» y «neurobiologia» (Searle, 2008: 109), por lo que toda «realidad humana» estd causada por
«particulas fisicas, moléculas orgédnicas y biologia celular» (Searle, 2008: 126), i.e. va desde el dmbito cienti-
fico-teorético y sus resultados hacia el dmbito preteorético (Searle, 2008: 117); Heidegger va a lo preteorético
sin ningln presupuesto positivo-cientifico, i.e. sin identificar previa e ingenuamente la «realidad» (Searle,
2008: 116) con el ser-dado-delante absolutizado, a lo cual debe caer Searle por su omisién de la variedad de las
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manera que este ente pueda mostrarse en si mismo desde si mismo. Y esto quiere decir que
ella debe mostrar al ente tal como es inicial y regularmente, en su cotidianidad promedio»
(Heidegger, 2006: 16). En esta cotidianidad vivencial se afinca metodolégicamente el «punto
de partida ontico», esto es, el acceso y el enfoque del andlisis hermenéutico-fenomenolégico
del Dasein, en aras de esquivar una construccién no fenomenolégica referente al acceso
limpio y no desfigurador a este ente. En este sentido, «al comienzo del andlisis, el Dasein
no debe ser interpretado en lo diferente de un determinado modo de existir, sino que debe
ser puesto al descubierto en su indiferente [mostrarse] inicial y regular» (Heidegger, 2006:
43), i.e. en su cotidianidad vivencial promedio preteorética.

Precisamente en este terreno del «punto de partida ontico» fulgura la relevancia meto-
dolégica del «inicial y regularmente», porque el desempefio humano en su cotidianidad
vivencial promedio y preteorética se mantiene «inicial y regularmentes, en la familiar inme-
diatez de su unidad experiencial con la vida, absuelta de e inaccesible a una mediatizacién
reflexivo-distanciada que implicitamente opere sobre aquel desempefio una objetualizacién
propia de una disposicion «reificante» (GA 58: 198). De ahi que para acceder a tal esfera pre-
teorética la fenomenologia hermenéutica deba acompaiar interpretativamente (Mitgehen),
sin objetualizar, los comportamientos cotidiano-preteoréticos del Dasein en los que este se
desempefia «inicial y regularmente», partiendo de los cuales se reconduce la tematizacién
hacia la explicitaciéon de las maneras primigenias en las que el ser estd siendo comprendido
implicitamente en cada uno de aquellos comportamientos. Con ello se consigue abrir la
posibilidad de captar, partiendo de nuestro comportamiento «inicial y regular» con los entes
comparecientes en su presencia no llamativa, tanto la comprension preontoldgica del ser en
su desempeflo vago y promedio, comun y corriente asi como también la manera en la que
ahi se revela el ser comprendido: el propio ser del Dasein (sea impropia o propiamente), el
ser de los «tiles», de las «cosas» en general, de los animales, de los préjimos y, en suma,
el ser en general. Tomemos como ejemplo eminente la tematizacién de la variedad de las
maneras del ser: existencia, ser-a-la-mano (Zuhandenheit), ser-dado-delante, etc., cuya libe-
racién paulatina solo es posible en el dmbito preteorético segin el método hermenéutico-
fenomenolégico en tanto que se mantiene exento de objetualizaciones apresuradas. La puesta
al descubierto de la variedad de las maneras del ser del ente se imposibilita si de antemano
y tdcitamente se supone al ente en cuanto objeto, porque se lo ata irremediable a una deter-
minada manera del ser, a saber, al ser-dado-delante.2> En cambio, el desvelamiento de las
diversas maneras del ser de los entes estd prefigurado y orientado por el modo en el que
aquellas mismas maneras ya estdn siendo comprendidas implicitamente en la vida preteoré-
tica cuando tratamos «inicial y regularmente», no con meros objetos indiferentes, sino con
ttiles, préjimos, animales, etc.?® Asi, acceder al «inicial y regularmente» de la cotidianidad
promedio preteorética posibilita interpretar filos6fico-explicitamente en el campo teorético

maneras del ser. Dicho lo cual, segundo, estas categorias positivo-cientificas acentuadas por Searle pertenecen
genuinamente al ente considerado de acuerdo a su posibilidad fundamental de objeto y a la luz de la manera
del ser-dado-delante, de modo que es completamente desacertado afirmar que para Heidegger la ciencia es una
«construccion social» (Pietersma, 2000: 97).

25 Cf.GA24:222.

26 Cf. el iluminador comentario de von Herrmann, 2019: 32.
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de la investigacion fundamental-ontolégica lo que ya estd siendo comprendido prefiloséfico-
implicitamente en el campo de los comportamientos preteoréticos del Dasein: el ser del ente.

5. Conclusion

Las tres dimensiones de la cotidianidad se encuentran en una relacion de fundamentacién,
a cuya luz fue posible dilucidar el «inicial y regularmente». La dimensién de la cotidianidad
que se sostiene sobre sf misma y que se delata como la primaria es la cotidianidad vivencial
promedio preteorética, en la cual enraiza la necesidad de la cotidianidad metodoldgica y de
la cual se desprende, en base a los seis caracteres, la posibilidad de la cotidianidad modal.
Por tanto, desde una perspectiva intrasistematica al horizonte de la ontologia-fundamental
es irrebatible que «inicial y regularmente» el Dasein existe en la cotidianidad vivencial pro-
medio preteorética; pero la tesis de que existe «inicial y regularmente» en la cotidianidad
modal impropia es indefendible por razones metodolégicas propias de la fenomenologia
hermenéutica. Ciertamente es sospechable que «inicial y regularmente» el Dasein existe en
la impropiedad dada su tendencia auto-encubridora, la cual mora en el propio desasosiego
ontoldgico insito a su existencia. Sin embargo, de acuerdo a los lineamientos de la propia
metodologia hermenéutico-fenomenoldgica, lo sospechado no puede someterse a una mos-
tracion y acreditamiento: si bien con tal metodologia se ponen al descubierto tanto genuinas
determinaciones existencial-ontoldgicas del Dasein y categorial-ontoldgicas de los entes que
no son Dasein, asi como también tendencias fundamentales y fenémenos originarios de la
existencia, esta metodologia no puede ni partir, ni presuponer, ni imponer una impropie-
dad colocada acriticamente de antemano, para luego generalizarla como la modalidad que
«inicial y regularmente», i.e. que «por regla general» determina la vida humana. Con todo,
acaso haya otra via interrogativa por la que puede abordarse la predominancia de la impro-
piedad, a saber, ;qué sucede con la no-articulacién, no-distincion, de las diversas maneras
del ser entre si «inicial y regularmente»? (GA 24: 250, 301, 396) ;Cémo debe interpretarse
tal no-articulacién si facticamente existimos, pudiendo-ser, como seres-en-el-mundo con
utiles, préjimos, animales, etc.? ;Cémo se relaciona esta no-articulacién «inicial» con la
impropiedad? Con estas complejas cuestiones, que anidan en la constelacién temadtica dltima
del ser, quedamos en deuda.
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1. Introduccion

Son muchos los que, en pleno siglo XXI, siglo de la persecucién de las humanidades en
todos los niveles educativos, piensan que la filosofia sigue teniendo hoy en dia el mismo
valor que tuvo desde que los primeros pensadores empezaron a plantearse cuestiones
de indole filoséfica (por ejemplo, Nuccio Ordine con La utilidad de lo iniitil, o Martha
Nussbaum, premio Principe de Asturias del afio 2012 y su libro Not for profit. Why demo-
cracy needs the humanities; en otro sentido, pero también como defensa de cierta interpre-
tacion de las humanidades para reivindicar el papel de la mujer, estd el libro de Mary Beard,
Women and power: a manifesto). La filosofia, como proyecto de ser, no resulta jamds ajena
al ser humano, es parte intrinseca de nuestra naturaleza mds profunda. Nuestra humanidad
lo es tal en cuanto que la filosofia nos rodea y forma parte de nuestra mismidad, de nosotros
mismos, de lo que como seres humanos conformamos. La filosofia plantea la necesidad de
trascender los entes para comprenderlos —Platén lo llamé «el vuelo del alma» en su Fedro
(Platén, 1988: 345). El ser humano, como ente, no se limita a darse, a estar presente, como
los otros entes, sino que se proyecta mds alld de ellos. Por eso decia Schopenhauer en su
obra El mundo como voluntad y representacion que el hombre es un animal metafisico:

Con excepcién del hombre, ningiin ser se asombra de su propia existencia (...). Mas
su asombro es tanto mds grave por cuanto que aqui, por vez primera, se enfrenta
conscientemente a la muerte y, junto a la finitud de toda existencia, le acosa también
en mayor medida la vanidad de todo esfuerzo. Con esta reflexion y este asombro
nace la necesidad de una metafisica, propia solo del hombre: por eso es un animal
metaphysicum (Schopenhauer, 2019: 198).

La ventaja que toda introduccion ofrece es que permite contemplar la obra al completo,
desde una perspectiva mds amplia. Quizd, como decia Marcel Proust, las mejores perlas
puedan aparecer en los prefacios:

Las mayores bellezas de Michelet hay que buscarlas, mds que en su obra misma, en
las actitudes que toma ante ella; no en su Historia de Francia o en su Historia de
la Revolucion, sino en sus prefacios a estos dos libros. Prefacios, es decir, paginas
escritas después de los libros y en los que los juzga, y a los que hay que afiadir aca
y all4 algunas frases que comienzan generalmente por un “;me atreveré a decirlo?”
que no es precaucién de sabio, sino una cadencia de musico (Proust, 1998: 177).

Asf, las pdginas que aqui siguen son un canto a la presencia de la filosoffa en el sistema
educativo universitario. Si bien los espacios que le quedan a la filosofia son exiguos, aun asf,
han de ser bienvenidos y, a la par, utilizados para difundir el conocimiento filoséfico, que es
lo mas propio al ser humano y una de las cosas que mas contribuye a la dignidad humana.

2. Inevitabilidad de la filosofia

Una persona podrd dedicarse al comercio o a las artes, dedicarse a la politica o rechazarla,
abrazar una religion o convertirse en ateo, todas estas elecciones las podra hacer o no, pero el
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filosofar, entendiendo esto como trascender, como comprension del ser, es una fatalidad que
el ser humano, en tanto que tal, no puede evitar y, tratar de no hacer filosoffa no es sino un
anacoluto metaféricamente hablando, una inconsecuencia ademds de una imposibilidad real.
Incluso para decretar la muerte o desaparicion de la filosofia habria que hacerlo mediante la
filosoffa misma, lo que no harfa sino alargar su vida y su presencia.

Podré pensar el pragmatico, ;pero acaso no hay otras urgencias, mucho mds imperiosas,
que reclaman nuestra atencion antes que las disquisiciones filoséficas? ;No hay que ganarse
la vida? ;No queremos hacer un mundo mejor? La respuesta es contundente, por supuesto.
La filosoffa no ha pensado otra cosa a lo largo de todos sus siglos de historia. Platén, en su
Repiiblica, nos dice con la mayor claridad que toda vida humana y toda organizacion social
comienza por la satisfaccion de las necesidades mds elementales: comida, bebida, ropas,
un techo, y lo restante (Platén, 1988: 121-146). Sin embargo, a pesar de que la Repiiblica
platénica tiene una funcién revolucionaria, la de disefiar una sociedad mejor y mds justa,
también nos ensefia que la mera satisfaccion de las necesidades elementales, por mejor que
se haga, no harfa con la vida humana mucho més que mejorar nuestra condicién animal. La
resultante serfa una sociedad de cerdos —como dijo Glauc6n y no Sdcrates, pero refiriéndose
mds bien al lujo y a las necesidades artificiales que la civilizacion suele traer consigo y que
hoy en dia tanto deberiamos tener en cuenta en esta sociedad del consumo y las posesiones
materiales- (Carrasco, 2008: 71-83). Estas ideas platénicas parecen un ordculo, un vaticinio
de lo que hoy, en la moderna sociedad consumista que nos rodea, estd aconteciendo. Sin
embargo, las ideas de Glaucén siguen siendo tan vélidas en nuestro tiempo como en el suyo
y se aplican a nuestro propdsito y este es que, sin cultura, sin paideia,' el ser humano no es
un verdadero ser humano, y quién sabe si esta no es la enseflanza capital de la Repiiblica
de Platon.

Continuando por esta senda, podemos ver que el hombre solo tiene la capacidad de rea-
lizarse completamente saliendo de la caverna que tan atinadamente describié Platon en esas
pocas paginas del mito que han tenido un éxito tan abrumador y tan universal, quizd por
su intuicién certera de la naturaleza humana. La salida de la caverna no se hace sino de la
mano de la filosofia. Dicho de otro modo, la realizacién plena del ser humano estard siempre
vinculada a la paideia como despliegue de la comprension del ser que el hombre tiene. En
este sentido, Aristételes ya lo dijo claramente hablando de la metafisica al compararla con
las demds disciplinas y actividades humanas, decia el Estagirita: «Mds urgentes son todas,
pero ninguna es mejor» (Aristételes, 1993: 78).

3. La falacia del principio de utilidad

Cada vez que alguien pregunta por el quehacer de los profesores de filosofia, mediante
la ya usada expresion de “pero ;para qué sirve la filosofia?”’, la respuesta debe ser siempre
clara: afortunadamente, para nada, la filosofia no sirve para nada. Sin embargo, debe quedar
bien claro desde este mismo momento que esto no supone una descalificacién de la filosofia,
en absoluto, antes bien, al contrario, supone una apreciacion en su justa y merecida medida

1 Paideia es un concepto complejo griego que abarca los conceptos de “educacion” y “cultura” en una sola pala-
bra.
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como tronco fundamental y principal del conocimiento humano. Y he aqui donde surge la
necesidad de desnudar la crueldad y tosquedad de la falacia del principio de utilidad que
viene siendo el estandarte de esta sociedad nuestra: lo que sirve para algo, lo que es ttil, es
lo que no tiene valor en si, lo que no vale por si mismo, sino por otra cosa para la que sirve.
Lo qtil no es sino algo devaluado para si mismo (Carpio, 2003: 9). El criterio de utilidad
no puede, pues, sustentarse por si mismo, porque lo ttil implica siempre algo para lo que
sirve, y que a su vez ya no es Util, lo til deja de ser ttil. Creo que podemos ver con cierta
claridad que la filosoffa no puede encorsetarse en estos términos.

Aristételes puede resultar ttil para este fin. El filosofo de Estagira mostré que la vida
humana siempre requiere un fin dltimo, a cuyo servicio esté todo lo demds, de otro modo
todo lo demads careceria de sentido y valor, pero que él mismo, este fin dltimo, como fin,
ya no sirve (Aristételes, 1993: 129-130). Todo lo que meramente sirve es lo servil, ya sean
cosas o personas, lo que solo vale como medio para alcanzar un fin, sin valor absoluto. Pero
lo que mas vale, lo supremamente valioso, no puede ser un medio, tiene que ser un fin en si
mismo, para lo cual sirve todo lo demds. Fue Kant el que con mds energia que ningiin otro
filésofo hasta su tiempo puso de manifiesto este fin absoluto que es el ser humano mismo, al
cual ha de considerarselo siempre como un fin y nunca como un medio (Kant, 2005: 41). Y
de la mano de esta caracteristica basica de lo humano viene, irremediablemente, la filosofia
como quehacer intrinsecamente humano. Heidegger consideré que el nicleo del ser humano,
lo fundamental de ser hombre, la quintaesencia de lo humano ha de estar en la comprensién
del ser, es decir, en la filosofia (Heidegger, 2012). Luego el nicleo de la humanidad, del
caracter de lo humano, es la reflexion filosofica, libre, ademas, de la esclavitud tan contem-
pordnea del principio falaz de utilidad del que habldbamos antes.

Por eso, recordando de nuevo la frase de Aristételes, podemos decir hay muchas cosas
mds urgentes y apremiantes que la filosofia, pero no hay ninguna que valga mds, porque la
filosofia es el ser humano mismo y todo lo demés le sirve a ella, es decir, al hombre. De
modo que, todo aquel que pregunte para qué sirve la filosofia estd preguntando, en realidad,
para qué sirve el hombre.

Dicho esto, surge un corolario de toda esta argumentacién que me parece importante
remarcar, aunque probablemente no ha pasado desapercibido al lector atento. Si lo que cada
uno de nosotros es en su mas honda raiz es la respectiva comprension del ser que cada uno
tengamos, eso que llamamos filosofia, y si eso que en definitiva somos es lo que més deberia
interesarnos, porque se trata de nuestra propia mismidad, de nuestro propio ser, entonces
se deriva, que, por lo menos en alguna medida y alguna vez en nuestras vidas, deberiamos
prestar atencion a ese fondo filoséfico que cada uno de nosotros es. Sécrates dijo en su juicio
que una vida no reflexionada no merece ser vivida, pues quizd deberiamos contemplar la
posibilidad de, alguna vez, pensar en todo esto con alglin detenimiento, quizd deberiamos
tratar de elaborar nuestro pensamiento de la mejor manera que supiéramos, dentro de las
capacidades de cada cual. De otro modo la consecuencia parece terrible e inevitable, sere-
mos victimas de la manipulacién, de la propaganda, de los medios de comunicacién, que
se encargaran de pensar por nosotros, de dirigirnos hacia un lado o hacia otro. No dedicar
alguna vez en la vida un poco de tiempo a la reflexion supondrad declararnos vencidos y
abandonar nuestra propia existencia. Serfa una dejacién de responsabilidades el abandonar
nuestra propia existencia por considerarla, quizd, una carga demasiado pesada y molesta
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y seria atin peor entregarla sin protesta a los que estdn deseando controlar todas nuestras
reacciones y, asi, cosificarnos.

La propuesta que me gustarfa lanzar en estas paginas es bien clara: demos un paso ade-
lante, pese a todo, y deciddmonos a pensar lo que realmente somos. Como Kant nos exhorta
desde sus libros: Sapere aude! Atrévete a pensar, ten la audacia de reflexionar por ti mismo
y sobre ti mismo, sin temores. Seamos lo suficientemente valientes como para valernos de
nuestro propio entendimiento.

4. La situacion de la filosofia

Corremos el riesgo de caer en el error de pensar que los problemas que afectan a la
filosofia son fruto exclusivo del espiritu del tiempo que nos ha tocado vivir, productos de la
mds rabiosa actualidad, hijos del dltimo cuarto del siglo XX y los comienzos del siglo XXI.
Sin embargo, serfa un error grave no ver que estos problemas venian anunciando su apari-
cién desde mucho antes. Jorge Santayana ya sefialé el proceso de mercantilizacion paulatina
de los estudios universitarios desde finales del siglo XIX y comienzos del XX. Santayana,
que alcanz6 las mds altas cotas académicas en la Universidad de Harvard y que contribuyé
activamente con su filosofia a forjar una de las maquinarias intelectuales mas potentes de
nuestro tiempo, la estadounidense, abandon6 en 1912, con 49 afios, su alma Mater bosto-
niana y dejé Estados Unidos para no volver jamds en su larga vida (muri6 en 1952 con casi
89 afios). Santayana nos dejé una de las autobiografias mas interesantes, agudas y licidas
que se hayan escrito, Personas y lugares. De esta obra es el siguiente fragmento que recoge
la critica de Santayana al presidente Eliot, principal autoridad de la Universidad de Harvard
y con quien siempre mantuvo una relacién fria y distante y quien, ademds, nunca apoy¢ al
pensador espafol:

“La educacién significaba preparacién para la vida profesional. La universidad y
todo lo que ocupaba su tiempo y sus mentes, y a la universidad le parecia un fin en
si mismo, al presidente Eliot le parecia solamente un medio. El fin era el servicio en
el mundo de los negocios” (Santayana, 2002: 426).

Si tenemos en cuenta que por entonces la Universidad de Harvard se habfa convertido
ya en el faro intelectual y modelo a seguir del mundo intelectual norteamericano, podremos
tener una idea en su justa medida de la influencia que este modelo educativo iba a comenzar
a desarrollar en los afios siguientes. Ademads, es evidente que disciplinas como la filosofia
iban a convertirse en los chivos expiatorios de esta nueva corriente, pagando los platos rotos
en forma de disminucién progresiva de su peso especifico en el curriculum académico.

No obstante, no es necesario irse tan lejos como Estados Unidos para contemplar el
comienzo de este proceso paulatino de pérdida del valor intrinseco de la formacién y la edu-
cacion. Tenemos aqui en Espaiia una buena prueba de que la reflexion filoséfica ya comenzé
a darse cuenta, en una etapa muy temprana, de los efectos perniciosos de ese proceso. Ortega
y Gasset, con su habitual y finisimo olfato filoséfico, ya recogié magistralmente en su obra
Mision de la universidad parte de los temores que hoy nos estdn afectando, unos polvos que
apenas permitian anunciar los lodos de nuestro tiempo. Hoy en dia, superado aparentemente
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en toda la universidad europea el transito del modelo mds o menos tradicional a la reforma
de Bolonia que ha incorporado los Grados en el sistema de educacién superior, puede parecer
sorprendente que procesos similares hundan sus raices en el pasado. La modernizacién de
nuestro sistema educativo, sobre todo el universitario, pasa ineluctablemente por asumir este
cambio, cuyas virtudes pueden ser muchas y cuyos desafios pueden suponer una oportunidad
extraordinaria para mejorar la educacién superior. Todo lo cual no es 6bice, no obstante, para
que gravisimos riesgos y amenazas permanezcan latentes en este nuevo modelo universitario
si no se sabe afrontar oportunamente. Sin embargo, conviene no quitar un ojo del proceso
paralelo por el cual se corre el riesgo de olvidar una de las funciones vitales de la universidad
y para la cual conviene traer a colacion a Ortega y Gasset, quien ya indicé acertadamente
la necesidad de respetar todas las misiones que se debian suponer a la universidad. Ortega,
en la ya mencionada obra Mision de la universidad, declaraba que son 3 los principios que
debe perseguir la formacién superior:

1) Ensefiar al ser humano la cultura (contribuyendo asi al mayor ideal humanista y
fomentando la forma de entender la realidad que toda sociedad tiene y pretende
perpetuar).

2) Fomentar la ciencia, esto es, la investigacion para aumentar el conocimiento.

3) Hacer a las personas buenos profesionales, o lo que es lo mismo, formar buenos médi-
cos para que curen, arquitectos para que no se vengan abajo los puentes, o maestros,
para ensefiar a leer y escribir bien a los nifios (Ortega y Gasset, 2004: 53-55).

Con este panorama ofrecido por Ortega, con el que mds o menos podemos estar de
acuerdo, tendriamos una universidad que atenderia bien a sus obligaciones. Sin embargo,
lo que estd aconteciendo hoy en dia es un aumento del riesgo proveniente de un exceso del
tercer principio, el de fomentar la ensefianza de profesiones. Con el aumento excesivo de una
de las misiones de la universidad se produce el desequilibrio de los otros dos fundamentos
bésicos que deben reinar en la ensefianza superior. Sobre todo, es el primero, el de la ense-
fianza de la cultura, el que mds riesgo corre. No parece deseable que el mercado sea el que
marque los ritmos de la universidad, porque esta perderia su independencia y su papel como
espectador critico de la sociedad, perjudicando en gran medida el pensamiento libre y critico
que es deseable que se fomente. Ademds, el desequilibrio proveniente de la preponderancia
de una de las misiones u objetivos de la universidad procede de las necesidades impuestas
por el mercado que no siempre es capaz de perseguir los objetivos y las metas que serian
deseables en una instituciéon como es la universidad.

Ademds, convendria caer en la cuenta de que el fomento de la misién de la cultura
encajaria con la necesidad de la que hablaba Platén antes del cultivo de la paideia, haber
eliminado este concepto del sistema educativo ha podido ser uno de los mas grandes errores
que se han cometido en el disefio del futuro formativo de nuestra sociedad.

5. El concepto de competencia
Hagamos un somero anélisis de una de las situaciones actuales que, si corremos el riesgo
de no analizar convenientemente, se pueden convertir en una auténtica pesadilla formativa

y educativa de consecuencias incalculables.
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La reforma que toda la universidad europea sufrié hace unos afios y que se encarné en la
incorporacién de los grados en todos los centros de educacion superior de Europa ha venido
a encumbrar un concepto peculiar que se ha aceptado con una arriesgada falta de reflexién
y de critica: el concepto de competencia (Comunidades Europeas: 2007). Hoy en dia, los
titulos de grado en las universidades europeas y, en concreto en las espaiiolas, se emiten
cuando los estudiantes han logrado superar una serie de competencias. Anteriormente, y debe
quedar claro que no hacemos esta mencién como si lo anterior fuera lo mas adecuado ni
se realiza esta evocacion desde la nostalgia, nada mas lejos de nuestra intencidn, los titulos
de licenciatura se obtenian por haber superado una serie de exdmenes que, aparentemente,
habian demostrado la suficiente capacidad e inteligencia del estudiante. Hoy en dia no es asi.
Hoy en dia los grados se emiten por superar competencias, como queda bien claro al mirar
cualquiera de esos papelotes tan apreciados que persiguen los estudiantes. Hablando claro,
lo que estamos tratando de establecer aqui es que ha habido una dicotomia evidente en la
evolucion del sistema universitario en los tltimos 30 afios. De las capacidades se pasé a las
competencias. Veamos qué enfoque analitico se propone en estas paginas.

El concepto de competencias arrasé con el concepto de capacidad. La idea de compe-
tencias la inocularon, como un veneno insidioso y mortifero, en el torrente sanguineo de la
universidad algunos pedagogos bienintencionados.

Filoséficamente hablando, el concepto de capacidad era un concepto interno, propio del
ser humano, solo el ser humano podria ser capaz de algo, y en €l se intuian la presencia de
la comprension y la inteligencia. La capacidad, por lo tanto, era una cualidad humana que
denotaba inteligencia y entendimiento. Ahora bien, este concepto fue suplantado brutalmente
por el concepto de competencia. Frente a la capacidad, la competencia es un concepto
externo, ajeno al ser humano, no exclusivo de nuestros congéneres. Un mono puede ser
perfectamente competente si lo adiestramos para que encienda un interruptor y le damos una
recompensa. A los pocos intentos el mono habra ejecutado magistralmente lo que se pide de
él. Ahora bien, la competencia no implica comprension de lo que se ejecuta, ni inteligencia,
ni, como ahora resulta evidente, capacidad.

Podra parecer al lector ingenuo que estos conceptos son solo palabras. Pero las palabras
las carga el diablo y tienen una carga mds alld de la metafora que estd cambiando la vida de
generaciones y generaciones de estudiantes que se hallan atrapados en un lodazal académico
sin sentido y torpemente disefiado.

Se me ocurre un ejemplo metaférico que considero de especial valor para este momento
de andlisis. El novelista de origen polaco, autor de El corazon de las tinieblas, Joseph
Conrad, escribi6 en este libro, de lectura obligada por los estudiantes de secundaria de la
mayoria de los paises anglosajones, una serie de ideas que encajan perfectamente con lo
que pretendo sostener aqui. Como sabemos, El corazon de las tinieblas narra la expedicién
de un grupo de marineros que trabajan para una compaiifa exportadora de marfil y que van
por el rio Congo en busca del capitdn Kurtz. El capitdn es un personaje extraordinario que
lograba el marfil de mejor calidad y en mayor cantidad, luego su labor era especialmente
apreciada, tanto como para organizar una expedicién. En un momento de la novela, cuando
el narrador va en el barco fluvial que va navegando por los meandros del rio Congo, uno de
los personajes hace una observacidn sobre lo bien dirigido que va el motor del barco y en qué
perfecta sintonfa marchan las revoluciones del mismo. Entonces, dirige este comentario al
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capitdn del barco y le dice que quién era el ingeniero que ponia en marcha de una forma tan
brillante la maquinaria interna de la embarcacidn. El capitdn, entre sorprendido y divertido,
le pide que baje con €l a la bodega del barco donde estdn los motores. Cuando ambos per-
sonajes llegan a la sala del motor, en ella hay, para sorpresa del marinero, un canibal negro,
vestido simplemente con un taparrabos y un amuleto lleno de huesos colgado del cuello, que
se encuentra echando carbén con una pala en la caldera del motor como alma que lleva el
diablo. Cuando el marinero, a través del capitdn que hace las veces de traductor, le pregunta
al canibal que cdmo ha logrado semejante nivel de virtuosismo para manejar la caldera del
barco, el canibal responde que a qué caldera se referia, que €l se limitaba a alimentar con
aquellas piedras negras al demonio que estaba dentro del fuego, pues le habian explicado
que, si la aguja de la caldera salia de unos limites indicados, aquel demonio saldria de la
caldera y lo devoraria.

Pues bien, el canibal era competente, pero no capaz. Y el canibal son nuestros estudiantes.

6. La necesidad de las humanidades en la educacion superior

Considero que es necesario insistir en la necesidad de reflexionar sobre el valor de las
disciplinas humanisticas en estos tiempos en los que se encuentran capitidisminuidas. Mucho
mds alld de la cantinela que parece acompaiiar a los dirigentes universitarios vinculados al
mundo de las letras reivindicando la necesidad del fomento de las humanidades, lo que toca,
quizd, a los que se dedican en este caso a la filosofia, es llevar a cabo una verdadera labor
pedagdgica en su pleno sentido que permita hacer ver la necesidad de cultivar las humani-
dades en la educacion superior. Tenemos que ser capaces de explicar la importancia enorme
de nuestra disciplina. El valor de las humanidades para la democracia, para la convivencia,
para la cultura, para el patrimonio, para el respeto por las minorias e, incluso, para la eco-
nomia, no puede ser cuantificado exclusivamente en euros y céntimos, su valor fundamental
estd mucho mds alld de los criterios mercantilistas que se pretenden incluir (Camps, 2016:
13-14). Nuestro sistema, nuestra forma de entender el mundo, depende directamente del
cultivo de las disciplinas humanisticas; invertir tiempo, dinero, esfuerzo y sacrificio en
ellas es contribuir al desarrollo de nuestra sociedad y de sus individuos particulares. En su
modestisima medida, las presentes pdginas pueden servir de foro de discusion sobre el valor
de las humanidades en la cultura contemporanea. Los riesgos de actuar de otro modo son
enormes. El empobrecimiento cultural es una amenaza que seria un error minusvalorar. En
su libro Not for profit: why democracy needs the humanities, Martha Nussbaum escribe:

Una serie de cambios radicales estdn ocurriendo en lo que las sociedades democrati-
cas enseflan a sus jovenes, y estos cambios no han sido pensados en su justa medida.
Sedientas del beneficio nacional, las naciones y sus sistemas educativos estdn des-
cartando irresponsablemente una serie de capacidades que son necesarias para poder
mantener las democracias vivas. De continuar por esta senda, muchas naciones de
todo el mundo estardn muy pronto produciendo generaciones de maquinas utiles en
lugar de formar ciudadanos completos que puedan pensar por si mismos, criticar la
tradicién y entender el significado de los logros y sufrimientos de otras personas. El
futuro de las democracias del mundo estd en juego (Nussbaum, 2010: 2).
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7. Los nuevos barbaros

Los Juegos Olimpicos fueron instituidos por Heracles en persona. Este hijo de Zeus
pretendia con ello celebrar el triunfo de su padre sobre Cronos, que a la sazén serfa su
abuelo. Los Juegos Olimpicos serfan una especie de reflejo diminuto de las encumbradas y
sangrientas pugnas de los dioses del Olimpo. El ensayista colombiano William Ospina dice
que Holderlin afirmaba que el triunfo de Zeus sobre Cronos representaria el triunfo de la
ley humana sobre la ley natural. Asi, las Olimpiadas serian una exaltacién de lo humano,
del poder del hombre frente al poder de la naturaleza (Ospina, 2013: 17). Esta interpretacion
del mito muestra ese amor que la cultura griega tenia por lo humano. No creo que ninguna
civilizacion anterior alcanzara una adoracién semejante por el hombre y lo que representa.

Dice William Ospina que, para los griegos, como para Walt Whitman, el cuerpo era el
alma:

La plenitud de lo que somos solo se hacia visible en el equilibrio y la armonia de
las formas corporales. Anchos de hombros, estrechos de cintura, de cuerpos firmes
y elasticos, formados desde nifios en el ejercicio fisico y en la actividad mental,
alimentados frugalmente y crecidos en el respeto y en el afecto, en un mundo donde
no se procuraba diferenciar demasiado al cuerpo masculino del femenino, los griegos
sabfan que es tan importante un espiritu bien cultivado como un cuerpo bien formado,
y que no se puede favorecer uno a expensas del otro (Ospina, 2013: 18).

Resulta dificil no estar de acuerdo. En la cultura griega habia un amor por el ser humano
como pocas veces se ha visto en la historia. Por supuesto que la cuna de la democracia, la
ciencia y la filosoffa tuvo sus claroscuros. Civilizacién misdgina y esclavista, Grecia no fue
un paraiso. Pero juzgarla desde la dptica del siglo XXI no seria sino caer en el mds burdo
anacronismo. Del aprecio por el mundo griego viene el aprecio por el ser humano en general.

En Grecia los hijos no pertenecian a sus familias, sino al estado. Bueno, asf eran las cosas
en Esparta, pero también en Atenas, donde se pensaba que si la educacién era dejada en
manos de los padres se volveria caprichosa y fragil, de modo que podria llegar a convertirse
en una auténtica amenaza para el orden social. De la misma manera, y valga la analogia, hoy
en dia muchos jévenes son confiados a las universidades en espera de que estas cumplan
con la dificil tarea de formarlos para convertirlos en mejores ciudadanos. Bueno, al menos
eso podria pensarse, hasta que se contemplan los derroteros que gran parte de la educacién
superior estd siguiendo en el mundo occidental (Llovet, 2011). La ausencia de contenidos
que permitan el desarrollo del pensamiento critico, el gusto por los titulares sensacionalistas
frente a la reflexion, la moderacién y la sensatez, el consumismo salvaje, la velocidad a la
que se transmite todo son elementos de una realidad que estd moldeando un futuro preocu-
pante y deshumanizador. No queda mds remedio que rebelarse frente a ese futuro.

Hace unos afios Alessandro Baricco publicé un libro titulado Los bdrbaros (Baricco,
2006). En él, el autor italiano daba una visién preocupante del concepto de béarbaro y su
aplicacidn a la época contempordnea. Posteriormente tuve la oportunidad de leer un concepto
similar en la obra del profesor Ramén Romén La terapia de lo iniitil (Roman, 2014). Alli se
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hablaba de los nuevos bérbaros, un concepto que, al instante, atrajo mi atencién y me suscitd
una serie de ideas concatenadas que me han llevado a la siguiente reflexion.

Como hemos visto antes, decia Sdcrates, recogido por Platén en su Apologia de Socrates,
que una vida no reflexionada no merece ser vivida. Sécrates inclufa esta sentencia en pleno
discurso de defensa frente a sus acusadores. Ahora bien, en nuestro tiempo ha aparecido
una especie que merece nuestra atenciéon por lo preocupante de su medro. Esta especie
son los nuevos béarbaros. ;Qué es un nuevo barbaro? ;En qué consiste este concepto que
pretendemos ayudar a acufiar y difundir? Un nuevo barbaro no es una especie de vikingo
que venga a atacarnos con un casco con cuernos, un escudo y un hacha. Un nuevo béarbaro
es una persona de edad indeterminada, lo mismo puede tener 15 afios que 45. Es una per-
sona con nulas motivaciones intelectuales, que no lee un libro ni aunque lo obliguen, no
escucha la radio salvo musica insustancial, no lee los periddicos, no tiene el mas minimo
prurito politico ni la mas minima curiosidad intelectual. Es una persona que apenas utiliza
su intelecto, que no piensa salvo cuestiones frivolas y superficiales. Una persona que, desde
la dptica socratica, habria visto devaluada su propia vida por la ausencia de reflexién.? Un
nuevo barbaro es un personaje dafiino para una democracia contemporanea. Pero, sobre todo,
un nuevo barbaro es mds una victima que un verdugo. El nuevo barbaro es ignorante a su
pesar, es un mdrtir de los tiempos modernos que lo han conducido por ese camino infame
y torpe de la irreflexién y la vacuidad. El problema principal del nuevo barbaro para una
democracia moderna es que, mas que nunca, es vulnerable a la demagogia, entendido este
concepto en su mas profunda raiz etimolégica. Demagogia es una palabra de origen griego
que tiene dos elementos. Una primera parte, demos, que en griego puede significar algo asi
como pueblo, conjunto de personas que viven en una comunidad; y una segunda parte, ago,
que es un verbo que significa conducir. De modo que, el demagogo es aquel que pretende
conducir al pueblo como un pastor conduce a su rebafio. Y pretende conducir al pueblo al
lugar que més le conviene a él. Y los nuevos barbaros son los elementos mds gregarios y
obedientes de ese rebafio. El demagogo utiliza como instrumento el populismo. Para los
griegos, la demagogia era signo evidente de la corrupcidn y el deterioro de una democracia.

Sin las herramientas bdsicas de razonamiento y pensamiento critico, las generaciones
del futuro irdn directamente a convertirse en estos nuevos barbaros de los que hablamos,
personajes maleables y poco mds que marionetas en el concierto politico, cultural y social
de nuestro tiempo. Pedirle hoy en dia a un nuevo barbaro que aprenda a cuestionar sus pre-
juicios, a distanciarse de las actitudes acriticas y poco reflexivas, a pensar por si mismo y no
perseguir exclusivamente la seguridad que proporciona el grupo, todo esto es practicamente
una utopia, pero no es una quimera.

8. La educacién como problema

La educacidn es, probablemente, la solucién a muchos problemas, pero también puede
ser ella misma el problema. El modelo actual parece apuntar claramente a la formacién de

2 Me suscita esta reflexion el recuerdo a la postura de Spinoza que decia que “los hombres que buscan utilidad
bajo la guia de la razén, no apetecen para si nada que no deseen para los demds hombres y, por ello, son justos,
dignos de confianza y honestos”. ;Qué ocurre con los hombres que buscan la utilidad perdidos de la guia de la
razén?

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 94 (Enero-Abril) 2025



El papel de la filosofia y las humanidades frente a la nueva barbarie 155

personas como engranajes de una enorme maquinaria de consumo, pareciera perseguir la
reduccidn de los estudiantes a meros tributarios de la produccién. Como ya hemos visto en
las pdginas precedentes, el fomento y la difusién del concepto de competencias ha tenido
como resultado la devaluacién de las universidades a meras estructuras académicas de for-
macién profesional de tercer ciclo.

La propuesta en estas paginas debe quedar clara. Proponemos una educacién como
formacion total de los individuos; ademds de la transmisién de contenidos y capacidades
hay que incidir en la formacién del carécter, el fortalecimiento de las conductas ciudadanas,
la reflexién detenida, la responsabilidad social y, sobre todo, la ética personal. Ya apun-
taba Foucault que el conocimiento funciona, de alguna manera, como un instrumento de
dominacién (quizé esa sociedad disciplinaria de la que hablaba Foucault, con sus carceles,
psiquidtricos, cuarteles y hospitales, ya no existe, o, al menos, no como la veia el pensador
francés) (Byung-Chul Han, 2012: 25), pero el conocimiento también puede servir como
herramienta de autonomia, de paso necesario a la mayoria de edad de la que hablaba Kant en
su ;Qué es llustracion? (Kant,2007). No se puede permitir, ya sea por accién u omisién, que
se perpette un sistema que tiende a cosificar a los individuos, a masificarlos de la manera
mds burda como pudo recoger Fritz Lang en su pelicula Metrdpolis, no podemos consentir
la disolucién de lo personal, ni podemos contribuir a que se silencien las voces singulares.
No todo lo que no es util para el mercado significa que no tenga valor por si mismo, como
bien ha mostrado Nuccio Ordine en el libro que aparece como pértico de estas paginas: La
utilidad de lo iniitil. No todo en educacién debe ser poner el énfasis en la rivalidad y la
competitividad, también hay que ocuparse de la convivencia y la solidaridad. ; Dénde, si no
es a través de la educacion, se nos forma como ciudadanos?

Me pregunto una cosa. Si tenemos un mundo como el que tenemos, ambicioso, com-
petitivo, cruel, consumista, amante de los lujos, derrochador, donde el mercado utiliza los
recursos naturales como si fueran infinitos, jestd la educacion criticando ese modelo o
favoreciéndolo y fomentandolo? ;No serd que, aunque resulte angustioso admitirlo, si el
mundo estd asi es porque la educacion estd funcionando? En otro de sus libros, William
Ospina decia que «es el maestro el que tiene el deber y la posibilidad de salvar a la sociedad»
(Ospina, 2015: 37). Pues eso. ;Qué es un profesor universitario hoy en dia sino un maestro
de jovenes de 20 afios?

9. Conclusion

En Grecia se supo ensefiar a través de la conversacidn, del didlogo y del ejemplo. La
palabra griega polis suele traducirse por ciudad, pero esta traduccién recoge una imprecision
importante. Polis era la gente que vivia en comunidad, el grupo que vivia junto, polis era
la sociedad. De hecho, en griego se ve claro, porque el término polis tiene un concepto casi
antagdnico, que era asti y que significaba la ciudad de calles, plazas y edificios. Asi, polis se
oponia a asti como el concepto de sociedad se puede oponer al concepto de calles y plazas.
Fue la polis la que permiti6 la aparicién del mundo urbano, de un orden mental peculiar, fue
la polis la que tejié una cultura, y todo esto lo hizo de la mano del lenguaje.
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Deciamos en la primera frase del parrafo anterior que en la antigua Grecia se aprendia a
través del didlogo y el ejemplo. De nada se aprende tanto como del ejemplo. Escribe San-
tiago Navajas, profesor de filosofia también:

Pretender modernizar la educacién es no haber comprendido cudl es la esencia de
la misma. Cuando Steve Jobs dijo que cambiaria toda su tecnologia por una tarde
de conversacién con Sdcrates, mostrd que, sin embargo, el genio de Apple si habfa
captado que la educacién es, sobre todo, la comunicacién personal entre profesor
y alumno, entre maestro y discipulo (...). La mds radical, profunda y novedosa
tecnologia la inventé Platén hace dos mil quinientos afios y nosotros, los profeso-
res contemporaneos, no hacemos sino continuar la tradicién, tratando de estar a la
humilde altura del maestro griego: se llama imaginacion, puesta en marcha a través de
metéaforas sencillas a la vez que complejas, asi como de la ejemplaridad manifestada
presencialmente (Navajas, 2016: 87-88).

De nuevo la ejemplaridad. Si el profesor contempordneo tiene que ser también un lider
para su grupo de estudiantes, no le queda mas remedio que hacerlo a través del ejemplo. Este
episodio me trae a la memoria una escena de la Iliada en la que Homero plasma genialmente
la importancia del ejemplo. Sarpedén y Glauco son dos guerreros troyanos que, presos de
un furor bélico irresistible, han arremetido a toda velocidad contra las filas de los griegos. A
medio camino, en tierra de nadie, Glauco se percata de que atn no los siguen sus compaiieros
troyanos y de que Sarpedén y él van a arremeter solos contra las filas de todo el ejército
griego. Una auténtica hazana, pero suicida también. En mitad de la carrera se produce un
didlogo formidable entre ambos personajes sobre qué es lo que deben hacer. Sarped6n pone
fin al titubeo con el siguiente parlamento:

Glauco, ;por qué recibimos nosotros dos precisamente honor especial en Licia con
asientos preferentes, con carnes y copas a rebosar, y nos miran todos como a dioses?
(Por qué tenemos acotado un extenso campo en las orillas del Janto, un hermoso
campo de vifiedos y de tierras de trigo? Es preciso, por ello, que ahora estemos entre
los primeros y nos mantengamos firmes y vayamos al encuentro de la ardiente pelea,
para que asi pueda decir cualquiera de los licios «Es verdad que no sin gloria ejercen
su caudillaje en Licia nuestros reyes. Comen pingiies ovejas y beben vino selecto,
dulce como la miel, pero se ve que es también brava su fuerza, puesto que luchan
entre los licios de cabeza». Oh, dulce amigo (...) vayamos a ver si le tendemos la
gloria a alguno o éI nos la tiende a nosotros (Homero, 1989: 268-269).

En el parlamento homérico se ve la grandeza de estos personajes. Son reyes de sus pue-
blos, por eso no tienen mds remedio que predicar con el ejemplo y asaltar las filas griegas
los primeros.

Hoy mds que nunca se ha tornado necesario volver a la filosoffa. Como decia Ortega
y Gasset, pensar sobre un tema cualquiera aleja al que piensa de la opinién recibida, del
prejuicio, de la vulgaridad (Ortega y Gasset, 1995).
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La resonancia en la teoria critica de Hartmut Rosa:
una respuesta a los limites practicos de la ética discursiva
para las sociedades aceleradas”

Resonance in Hartmut Rosa’s Critical Theory:
a Response to Practical Limits of Discourse Ethics
for Accelerated Societies

Resumen: En aras del universalismo y en contra
del totalitarismo, la ética discursiva ha mostrado
con Jiirgen Habermas un déficit practico al negar
a la filosoffa moral la posibilidad de reflexionar
sobre las condiciones alienantes del didlogo desde
un ethos concreto. Este articulo analiza el modo
en que la teorfa de la resonancia formulada por
Hartmut Rosa permite revitalizar el debate sobre
las condiciones que pueden minar las bases para
el didlogo en las sociedades aceleradas sin apo-
yarse en el concepto de ethos, sino en el de modo
de relacionarse con el mundo [Modus der Welt-
beziehung].
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Abstract: For the sake of universalism and
against totalitarianism, discursive ethics, as artic-
ulated by Jiirgen Habermas, has demonstrated a
practical deficit by excluding moral philosophy
from reflecting on the alienating conditions of
dialogue grounded in a specific ethos. This arti-
cle examines how Hartmut Rosa’s theory of reso-
nance revitalises the debate on the conditions that
undermine the basis for dialogue in accelerated
societies, focusing not on the concept of ethos but
on the mode of world-relationship [Modus der
Weltbeziehung].
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1. El déficit practico en la ética discursiva

Con la circunscripcién de la filosoffa moral a la fundamentacion de los criterios de
universalizacion (1991, p. 92), Habermas ha hecho de su ética discursiva uno de los mod-
elos éticos influyentes mds consecuentes con las dificultades existentes para discutir sobre
contenido ético surgidas en las sociedades plurales (Jaeggi, 2014, p. 9).

El formalismo de la ética discursiva se encuentra estrechamente vinculado al modelo
de fundamentacién del nicleo normativo de la teoria critica de la sociedad propuesto por
Habermas (1987, 1999). La colonizacién del mundo de la vida por parte del sistema ha sido
criticada por Habermas en términos de una perturbacion de la comunicacién de la que podian
dar cuenta los presupuestos pragmdtico-universales que todo aquel que pretenda participar
en una argumentacién no tiene mds remedio que aceptar: inteligibilidad, verdad, rectitud o
correccion y veracidad o autenticidad (Habermas, 1999, p. 479).

Efectivamente, mediante estos criterios, Habermas propuso una clarificacién de las con-
diciones universales del entendimiento que, a la postre, pasaron a formar parte de la base
normativa de su teoria moral (Garcia-Marzd, 1992, p. 51). No obstante, su reduccién a la
funcion de canon para la critica implicé un déficit practico que ha ido poniendo de mani-
fiesto la necesidad de que la Etica también lleve a cabo otra tarea: pensar la ética discursiva
mds alld de su estricta dimensién epistémica (Cortina, 2007, p. 221).

Aunque en este déficit practico pueda adoptarse una perspectiva analitica diferente,
segun se ponga el foco en el actor que trata de justificar una accién o una norma moral por la
via racional, o en las condiciones en las que estos pueden desarrollar el discurso préctico, en
la practica ambas se encuentran relacionadas. Asi lo puso de manifiesto Apel al adoptar una
perspectiva préctica de la ética: no puede exigirse moralmente un comportamiento acorde
al principio moral incondicionalmente valido si no media una ponderacién responsable de
los resultados y las consecuencias derivadas previsibles de su accién (Apel, 1991, p. 172).
La clarificacién de la exigencia de una fundamentacion consensual de las normas ha de ser
capaz de articularse con las condiciones ficticas, las dadas en cada situacion (Apel, 1991,
p. 168).

Por supuesto, Habermas no ha sido ajeno a este problema. Ha asumido que el déficit
préctico derivado de la abstraccién universal exige compensacién en aquello relativo a la
aplicacién de las normas (Habermas, 2000, p. 46). Aunque «en los presupuestos del actuar
comunicativo ya esté inserto un nicleo moral» (Habermas, 2000, p. 104), en la vida social,
la aplicacion de la norma estd condicionada por la eficacia socializadora y, por lo tanto,
depende de la motivacién que haya por aplicarla (Habermas, 1991, p. 89).

La preocupacién de Habermas por estos patrones de socializacién se encuentra estre-
chamente relacionada con el reconocimiento de una serie de condiciones que, en sentido
estricto, escapan de las fronteras del propio actor. Se trata de condiciones ideales y a menudo
contraficticas como la ausencia de coercidn, libertad de acceso al didlogo, etc. (Habermas
2000, p. 140). Pero también espacio-temporales. Tal es su importancia a la hora de entender
el déficit practico de la ética discursiva que incluso Habermas ha asumido la necesidad de
virtualizar en el foro interno el didlogo en busca del mejor argumento, especialmente cuando
las limitaciones espacio-temporales y sociales «inicamente permiten un cumplimiento apro-
ximado de los presupuestos de la argumentacién» (Habermas, 2000, p. 67).
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A pesar de reconocer que los impactos de las condiciones sociales en la disposicién y
capacidad para participar en la argumentacién moral juegan un papel fundamental en el
plano préctico de la ética (2000, p. 30), Habermas ha defendido la necesidad de que la filo-
sofia moral se centre en la critica moral y no en una critica ética que seria ya mds propia de
las ciencias sociales que de la filosoffa moral (Habermas, 2000, p. 50). Siguiendo la senda
de una tradicion kantiana que ha pretendido quedar al margen de las éticas que justifican
«modos de actuar totalitarios» (Habermas, 2000, p. 29), no ha creido que fuese posible
encontrar en ningun ethos el auxilio que la ética discursiva requiere al considerar que este
concepto siempre constata la diferencia entre pueblos, pero no algo que los une (Cortina,
2000, p. 210).

Ante este reto, la teorfa critica de la resonancia propuesta por Hartmut Rosa (2016)
ofrece un nuevo impulso para reflexionar sobre el déficit practico de la ética discursiva,
especificamente generado en sociedades aceleradas, mediante un modelo que se apoya para
ello ya no en una sustancia ética determinada, sino en el concepto Modus der Weltbeziehung
[modo de relacionarse con el mundo]. Para analizar los rasgos de la propuesta con la que
Rosa trata de agitar, como otros tantos antes, las bases conceptuales de la Teoria Critica, es
oportuno abordar antes el diagndstico social en el que su modelo cobra sentido. Este paso
permitird mostrar también en qué sentido no sustituye, sino enriquece, el modelo de diag-
nodstico social habermasiano.

2. El diagnoéstico en la teoria critica de la resonancia

Como integrante de la que podria denominarse cuarta generacién de la Teorfa Critica
(Peters y Schulz, 2017, p. 9), Hartmut Rosa se ha situado con la formulacién de su teoria
critica de la resonancia entre aquellos autores que, dentro de un abanico de trabajos hetero-
géneos como los surgidos a partir del Institut fiir Sozialforschung, ha llevado a cabo la tarea,
nada sencilla, de fundamentar un modelo propositivo para la critica social.

Para poner de manifiesto como el nicleo normativo de su teoria critica, que da lugar a
una Resonanzethik (Rosa, 2017b, p. 325), cobra sentido como complemento a las limita-
ciones de la ética discursiva habermasiana, puede ser instructivo proceder del mismo modo
que en el punto anterior. Si, de manera muy simplificada, entonces se enmarcaba el niicleo
de la ética discursiva en la teoria critica de la sociedad habermasiana, es oportuno subrayar
ahora cémo la ética de la resonancia se enraiza en un modelo de critica que reivindica un
particular diagnéstico: el de la aceleracion social.

La solidez de este diagnéstico para una teoria critica de la sociedad ha sido justificada por
Rosa especialmente en Beschleunigung: Die Verdnderung der Zeitstrukturen in der Moderne
[Aceleracién: los cambios en las estructuras temporales en la modernidad] (2005), donde
da comienzo a la obra con una cita de Habermas: «lo que la teorfa de la sociedad puede
proporcionar por s{ misma se asemeja al cardcter focalizador de una lente. S6lo cuando las
ciencias sociales dejaran de ser capaces de inspirar ideas nuevas habria expirado la época
de la teoria de la sociedad» (Habermas, 1987, p. 542).

Sin embargo, la relevancia de este rasgo para la comprension de las sociedades no es
mostrada por primera vez en esta obra. Ya era defendida por Rosa hace mds de veinte afios
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en Bewegung und Beharrung: Uberlegungen zu einer sozialen Theorie der Beschleunigung
(1999), donde sugeria que no se trataba solo de que la modernidad no «pueda» [Kann], sino
que «debe» [Muf3] ser contada como una historia de aceleracion (Rosa, 1999, p. 387). Con
su propuesta de que «la aceleracion se puede definir primero y de acuerdo con el signifi-
cado fisico basico como un incremento en la cantidad por unidad de tiempo» (Rosa, 1999,
p. 390), introducia un concepto menos escurridizo y mds claro que los que venfan mane-
jéndose en las ciencias sociales (Adam, 2003). No obstante, sobre todo, marcaba una base
socioldgica clave para dar inicio a un modelo de critica que, en primera instancia, atafie al
nivel habermasiano de las condiciones que afectan al didlogo, pero que, en sentido estricto,
no son exclusivas del actor.

El cardcter complementario de la teoria critica de Hartmut Rosa con otros modelos de
critica social puede comprobarse rapidamente en el hecho de que este no ha pretendido
reconocer que la aceleracion social conforma la base o la «sintesis» de las sociedades moder-
nas —estatus que si ha otorgado a las relaciones de comunicacién habermasianas—, sino
la dynamis que les afecta en la practica (Rosa, 2016a, p. 89). En una fase mds temprana de
la construccién de su modelo de teorfa critica, Rosa se afanaba en apuntar que no era tan
importante tomar en consideracion las relaciones de comprension [Verstindingungsverhdilt-
nisse], como entender bien las consecuencias de un rasgo que afecta al modelo comunicativo
habermasiano: las estructuras temporales o condiciones temporales [Temporalstrukturen o
Zeitverhdltnisse] (Rosa, 2005, p. 480).

La relevancia de esta perspectiva cobra sentido si se tiene en cuenta la circunstancia,
sefialada por Scheuerman (2004) de una manera muy instructiva en sus estudios sobre la
aceleracién, de que «el ritmo cada vez mds rdpido de la vida social y econdmica entra en
conflicto con el énfasis convencional en la dependencia [de] un intercambio deliberativo cui-
dadoso, amplio y que consume mucho tiempo» (Scheuerman, 2004, p. 45). Este fendmeno
contiene implicaciones para llevar a cabo en la prictica un didlogo basado en la intencién
de aportar el mejor argumento para la resolucién de conflictos que se evidencian, de manera
sencilla, en aquello que Rosa denomina «desincronizaciones»: dificultades entre distintas
esferas funcionales o subsistemas para acelerar al mismo tiempo (Rosa, 2009, pp. 103,
104). Estas desincronizaciones comprometen la efectividad de la moral incluso alli donde
Habermas fiaba la resolucién de los problemas de integracion social: el derecho (Habermas,
2005, p. 175).

Ahora bien, esta descripcioén socioldgica atin no podia ser considerada como relevante
para una teorfa critica de la sociedad. Para serlo, debia cumplir con uno de los denominado-
res comunes que, tal y como sostiene Honneth, pueden reconocerse en un 4mbito de estudios
tan heterogéneo como los desarrollados bajo el paraguas de la Teorfa Critica: ser capaz de
demostrar la existencia de una circunstancia social que se caracteriza por mantenerse oculta
al resto de la sociedad, es decir, que «tiene la caracteristica estructural de velar precisamente
aquellos hechos que serian motivo de una critica puiblica particularmente dura» (Honneth,
2009b, p. 38).

Para demostrar que su diagnéstico de la aceleracion cumple con este requisito y, por lo
tanto, merece ser criticada, Rosa proponia una caracterizacion de la aceleracién no como un
unico fendmeno, sino como tres distintos: la aceleracién tecnoldgica, la del cambio social y
la de ritmo de vida. El incremento de la cantidad por unidad de tiempo que da sentido a la
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aceleracién tecnoldgica ha contribuido a que la tasa de cambio de instituciones y practicas
sociales cambie de manera acelerada. Pero lo interesante es que ha generado un resultado
de algin modo contradictorio. Si de la aceleracién tecnoldgica se esperaba que nos hiciera
disponer de mds tiempo libre, se ha generalizado mds bien lo contrario: una falta de tiempo
por la que hay que recurrir de nuevo a la adquisicion de tecnologias para volver a acelerar.
Ello genera lo que Rosa se decantaba por subrayar como una suerte de ciclo cerrado o auto-
propulsado [die Akzelerationzirkel] (Rosa, 2005, p. 251).

Sin embargo, detenerse en la defensa, marcadamente sociolégica, de que la aceleracién
se alimenta a través de un ciclo autopropulsado contenia un riesgo que Rosa ha tratado de
evitar: asumir que la aceleracidn opera practicamente a espaldas de la sociedad (Rosa, 2013,
p. 315).

Es cierto que con la alusién a la competencia, Rosa ha continuado subrayando un factor
coercitivo de la aceleracién que ya formaba parte de su idea de ciclo autopropulsado. Esta
idea es relevante para entender por qué una innovacién tecnolégica no permite ahorrar
tiempo, pero también para dar cuenta de que la aceleracion es constitutivamente inseparable
de los procesos de incremento caracteristicos de nuestras sociedades. Es por ello por lo que,
no casualmente, la aceleracion puede definirse como un incremento por unidad de tiempo.

No obstante, quiza sea la dimension cultural, analizada bajo los pardmetros de una critica
ética, la que mds peso ha ido tomando en su teoria critica. Mediante una caracterizacién
de la orientacién ética de la sociedad que recuerda a la de la crematistica, entendida como
el arte de la adquisicién o la acumulacién en la que no parece haber limite alguno en la
bisqueda de riqueza (Conill, 2006, p. 81), Rosa se ha basado para su diagnédstico cultural
fundamentalmente en el pluralismo ético surgido en la modernidad. Este habria conformado
las condiciones modernas necesarias para que se haya desarrollado una tendencia a orientar
las acciones hacia la obtencién de recursos. Se trataria asi de obtener el modo de poder
acceder a cualesquiera modos de vida buena; un correlato que, en la prictica, ha requerido
de una continua puesta a disposicién del mundo, de su accesibilidad y de su controlabilidad
(Rosa, 2018).

A raiz de este diagndstico, que subraya la funcién de motores externos en la comprension
de la aceleracidn, la teorfa critica de Rosa ha ido poniendo de manifiesto las dificultades
para encontrar en las estructuras temporales el problema udltimo que merece ser objeto de
critica. Un excesivo énfasis en esta dimension no solo corria el riesgo de apuntar a una suerte
de determinismo, sino que llevaba, de manera casi natural, a entender que la contrapartida
necesaria a esa aceleracién podia justificarse a través de una via desaceleratoria o de len-
titud de la que Rosa se ha desmarcado por varios motivos. En primer lugar, podria decirse
que, en la préctica, constituyen oasis de desaceleracién que no hacen frente a dindmicas
estructurales. En segundo lugar, la adaptacién antropolégica a la velocidad siempre permite
expresar ciertas reservas sobre si, por fin, se ha alcanzado un limite insostenible para el ser
humano (Rosa, 2016a, p. 57).

Su modelo de critica social ha tratado de ir m4s alld del paradigma de la lentitud. Se ha
centrado en fundamentar un criterio que pueda contribuir a evaluar las consecuencias del
cardcter extremadamente coercitivo que genera la conjuncién de crecimiento, innovacion y
aceleracién. Mds que una opcién, se han vuelto muy a menudo necesarias y no solamente
para ganar posiciones, sino para no perderlas, de ahi que Rosa haya propuesto para con-
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ceptualizar esa triada el término de estabilizacion dindmica. Entendido como un estadio de
reproduccién social en el que la aceleracién, la innovacién y el crecimiento se presentan
como una opcidn indispensable para mantener el status quo, uno de los riesgos de la esta-
bilizacion dindmica en el que Rosa se ha centrado tiene que ver con la posibilidad de que
genere una patologia social: alienacién (Rosa, 2016b, p. 316).

Al pretender servirse de un concepto como el de alienacion para la critica social reque-
ria por parte de Rosa demostrar, mediante un escrupuloso proceso de fundamentacion, la
existencia de un criterio normativo sobre lo bueno, y no solo sobre lo justo. Ello implicaba
tener muy presente el riesgo generalizado, siempre latente dentro de la tradicién de la Teorfa
Critica, de llevar a cabo lo que Honneth ha denominado una «critica ingenua de la cultura»,
es decir, no tener conciencia de la carga de la prueba que, necesariamente, debe ser aportada
por el tedrico cuando lleva a cabo afirmaciones orientadas a evaluar patologias sociales o
desarrollos de vida fallidos (Honneth, 2010, p. 72).

Pero, de manera particular, cuando se adopta el enfoque que da sentido a este articulo,
a saber, el andlisis de los limites de la ética discursiva en el terreno practico debido a las
consecuencias de la aceleracidn social, se pone de manifiesto que el recurso al concepto de
alienacién debe hacer frente a las restricciones impuestas por el propio Habermas. A riesgo
de incurrir en totalitarismos, este ha excluido del dmbito de la filosofia moral la respuesta a
la pregunta de si la formas de vida, tanto colectivas como individuales, estdn mds o menos
«logradas»; o negativamente, a la pregunta sobre si un modo de vida estd o no «alienado»
en su conjunto. Desde una posicién universalista, directamente la ha derivado a otras dis-
ciplinas, basicamente porque, en su opinion, «se parece mas a la pregunta clinica de qué
juicio merece la constitucion fisica y psiquica de una persona que a la pregunta moral de si
una norma o una accién es correcta» (Habermas, 2000, p. 51).

Precisamente con la superacién de un diagndstico mds negativo de la aceleracién, el
trabajo mds reciente de Rosa ha revitalizado el debate sobre la necesidad de que la teorfa
critica tome partido de la critica de las condiciones fundamentales para el didlogo. Se trata
de una tarea que, en cierto modo, podria enmarcarse en una senda similar a la que, allende
las fronteras de Alemania, autores como Cortina (2000, p. 212) emprendieron con el fin de
complementar el excesivo cardcter procedimentalista de la ética discursiva y «suavizar» el
choque entre la moral y la ética.

Sin embargo, en lugar de sortear las reticencias de Habermas a acudir al concepto de
ethos a través de un modelo de fundamentacion de la virtud con pretensiones de universali-
dad, como la basada en el reconocimiento kantiano de la dignidad (Cortina, 2007), Rosa se
ha apoyado en una via alternativa. Lo ha hecho en un concepto que apela menos al individuo
y més a las condiciones en las que este ya siempre entra en didlogo: el modo de relacionarse
con el mundo [Modus der Weltbeziehung].

3. Laresonancia: una critica ética basada en el concepto de Weltbeziechung

Para afrontar una critica de la alienacién que puede afectar a las condiciones bésicas para
el desarrollo del didlogo en las sociedades aceleradas, Rosa no ha pretendido atrincherarse
en una suerte de filosofia moral impermeable a otras disciplinas; un atrincheramiento que,
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por otra parte, tampoco podria atribuirse la propia ética discursiva habermasiana si se tiene
en cuenta la salida a la filosoffa —entendida en un sentido mds amplio que la filosoffa
moral— que refleja su apoyo en la teoria de los actos de habla de Searle (Garcia-Marz4,
1992, pp. 28-41).

Rosa parece haberse hecho eco del reto propuesto por Honneth para la Teoria Critica:
«a la sociologia le faltan hoy conceptos normativos que serian necesarios para entrar en
contacto con la filosofia, y a la filosofia le suele faltar la curiosidad por los resultados soci-
olégicos» (Honneth, 2010, p. 59). As{ ha sido en su voluminoso trabajo dedicado al diag-
ndstico de la aceleracion en Beschleuningung (2005) y asi se refleja también en el extenso
Resonanz (2016b), donde, ademds, finalmente ha llevado a cabo un ejercicio tan complejo
dentro de la Teoria Critica como es el de superar la critica negativa, es decir, la idea de que
lo completamente otro no puede ser conocido, sino que sélo puede ser designado en una
«negacién indeterminada» (Cortina, 2008, p. 42).

Mediante este paso, tan importante para la disciplina de la Etica, en la medida en que
supone mostrar claramente las cartas, en lugar de guardarlas en la manga (Cortina, 2002,
p- 37), Rosa no ha pretendido en ningiin momento insertar el nicleo normativo de la reso-
nancia en el 4mbito universalizable de los criterios de justicia. Sin embargo, a pesar de que
su modelo pueda encuadrarse desde las coordenadas de Honneth en una forma «débil» de
critica de la sociedad (Honneth, 2009b, p. 54), lo cierto es que no ha renunciado a funda-
mentar desde los pardmetros de una critica ética una referencia normativa en la que pueden
reconocerse unas «moderadas pretensiones de universalidad» (Gros, 2019, p. 22), aunque
con la intencién de desprenderse de la etiqueta de totalitarista.

Para acercarse a este objetivo, Rosa no ha buscado apoyarse en ningiin modelo de virtud.
Si bien a la hora de limar las asperezas del modelo habermasiano para aprovechar su poten-
cial practico debe asumirse que el sujeto moral no solo se forja en el dialogo intersubjetivo,
sino también en el intrasubjetivo (Cortina, 2000, p. 205), Rosa ha seguido la idea, compartida
con Habermas, de alejar la critica normativa de cualquier reduccionismo subjetivista (Rosa,
2016b, p. 309).

La teoria critica de la resonancia trata de desmarcarse de las herramientas conceptuales
ofrecidas por el paradigma de fundamendacién filoséfica basado en la conciencia. Por un
lado, ello se debe a la idea, sostenida por Rosa, de que ni la explicacién ni la critica de
patologias como el burnout o la depresién pueden de ser reducidas a un problema de indole
subjetivo cuando son generadas por la necesidad generalizada acelerar, innovar y crecer
constantemente. Por otro lado, un enfoque basado en el paradigma de la conciencia da lugar
a establecer una contraposicion dicotdmica entre sujeto y mundo, en el que el primero préc-
ticamente tiende a aparecer como un sujeto ya dado y cerrado. A este se le presenta entonces
un mundo en el cual puede experimentar y actuar que predispone a asumir un presupuesto
muy discutible: que la conciencia del sujeto o su capacidad de actuar estd dada antes de toda
intersubjetividad (Rosa, 2016b, p. 61).

No obstante, ello no significa que Rosa haya encontrado en la intersubjetividad haber-
masiana un paradigma suficiente para abordar una critica normativa de los procesos acelera-
torios de dinamizacion en toda su amplitud. En su opinién, una critica de este tipo requiere
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ir mds alld incluso de la particién propuesta por Habermas' entre un mundo objetivo de las
cosas, otro social de los seres humanos y, finalmente, un mundo interior subjetivo en el que
anidan sentimientos, deseos o sensaciones. Aunque valiosa analiticamente, esta particién ya
es fruto de una propuesta mental, de una capacidad y de una necesidad humana cognitiva
de representarnos y conceptualizar el mundo, asi como del lenguaje (Rosa, 2016b, p. 69).

Frente a la insuficiencia que presentan los modelos tradicionales de fundamentacién
filoséfica de la conciencia y del lenguaje para definir la relacién existente entre sujeto y
objeto, cémo el primero conoce en el mundo, cémo este dltimo emerge o desde donde se
conoce este ultimo (Rosa, 2016b, p. 62), Rosa no ha dudado en recurrir al plano fenom-
enolégico?. Se ha servido de él en tanto que permite desarrollar un enfoque que parte de
una asuncién determinada: el modo en que la mundanidad [Weltlichkeit] y la relacionalidad
[Relationalitdt] en la que los sujetos experimentan (Rosa, 2016b, p. 61) afecta no solo a
la intersubjetividad y a la conciencia, sino a un vinculo mds primario con el mundo desde
el cual el sujeto y el mundo emergen como hechos de experiencia (Rosa, 2016b, p. 740).

A partir de esta valoracién, Rosa propone el concepto de Modus der Weltbeziehung
[modo de relacionarse con el mundo] como la base de su teoria de la resonancia. Este
concepto cobra sentido tanto desde un punto de vista fenomenolégico-descriptivo como
normativo-dialégico (Rosa, 2019¢, p. 192).

En el plano descriptivo, la base fenomenoldgica del Weltbeziehung ha permitido a Rosa
responder al objetivo de conectar la teoria critica con experiencias cotidianas y de alejarla,
en la medida de lo posible, de la «resolucién de acertijos paradigmaticos» (Rosa, 2016a, p.
7). Ante la percepcion, muy ligada a vida ordinaria, de que la dindmica aceleratoria no solo
puede provocar que el propio si [Selbst] se perciba a veces como «frio» o «vacio», sino que
también se perciba de ese modo el mundo [Welf] (Rosa, 2016b, p. 78), Rosa ha entendido
que ni sujeto ni mundo, en su configuracién concretamente dada y experimentable, tienen
por qué ser necesariamente tratados siempre desde una perspectiva analitica de manera
diferenciada.

Precisamente en esta idea de que, en la practica, sujeto y mundo se encuentran ya siempre
marcados, formados y constituidos en y a través de la relacién, y, por lo tanto, los sujetos no
se encuentran contrapuestos al mundo, sino ya siempre en un mundo [immer schon in einer
Welt] (Rosa, 2016b, p. 63), cobra sentido que Rosa haya propuesto como base de su teoria
critica de la resonancia el concepto de modo de relacionarse con el mundo [immer schon
in einer Welt] como una via para hacer referencia ya siempre al mundo objetivo, social y
subjetivo (Rosa, 2016b, p. 36, 306) que siempre constituye a los dos polos de la relacién:
sujeto y mundo (Rosa, 2018, pp. 11-12).

También en una esfera mas descriptiva, con el uso del concepto de Weltbeziehung, Rosa
ha tratado de no caer en la misma artificiosidad en la que, a la hora de fundamentar su cri-
tica normativa, cae Habermas al defender la separacion taxativa entre System y Lebenswelt

1 Los tres componentes estructurales de la accion comunicativa propuestos por Habermas, a saber, la
cultura, la sociedad y la personalidad, pueden entenderse por su correlacién con el mundo objetivo,
el social y el subjetivo (Habermas, 1987, pp. 196, 197; Montero, 1992, p. 151).

2 Por fenomenologia se entiende aqui de un modo basico la «filosofia que resitia las esencias dentro
de la existencia y no cree que pueda comprenderse al hombre y al mundo mds que a partir de su
facticidad» (Merleau-Ponty, 1993, p. 7).
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(Honneth, 2009a, p. 437). Del mismo modo que, desde el punto de vista de la resolucién
préctica de problemas, es necesario aceptar que, en el dia a dia, los intereses estratégicos
se entremezclan con los universalizables tanto en la esferas de la Lebenswelt como incluso
en el System (Garcia-Marza, 2008, p. 35), Rosa asume que el modo de relacionarse con el
mundo basado en la estabilizacion dindmica no puede caracterizarse como si la aceleracion,
la innovacién y el crecimiento actuasen solamente de manera coercitiva en nuestras vidas.

Su tesis fundamental aqui, en virtud de la cual las consecuencias alienantes de los pro-
cesos aceleratorios no son histéricamente necesarias e inevitables (Rosa, 2019c, p. 209), es
que esa dindmica no podria reproducirse sin un correlato cultural en el que suefios, metas y
deseos también empujan los motores aceleratorios con un objetivo: obtener recursos, o no
dejar de tenerlos, como una via para hacer posible cualquier modelo de vida buena (Rosa,
2017a, p. 442). Es por ello que su teoria critica asume que el modo de relacionarse con
el mundo siempre puede conformarse potencialmente de manera combinada: en términos
intencionales positivos de deseo y en términos negativos de miedo (Rosa, 2016b, p. 65).

En el plano normativo, Rosa también ha encontrado en el concepto de Weltbeziehung la
posibilidad de fijar una base para la evaluacién de las implicaciones que comporta el modo
de relacionarnos con el mundo. Apoyado en la fenomenologia, entiende que una de las
tareas que debe atender una critica de las condiciones aceleratorias es la de evaluar si estas
son capaces de minar o no una capacidad que reconoce «algo asi como una ’esencia’»? [«so
gleichsam zur «Essenz»]: la responsividad (Rosa, 2018, p. 38).

Aunque, tal y como la defienden fenomendlogos como Bernard Waldenfels (2010), la
responsividad [Responsivitit o Antwortlichkeit] deba entenderse de manera bédsica como la
capacidad de respuesta de un sujeto que se encuentra ya siempre en relacion y, por lo tanto,
su mantenimiento no puede entenderse nunca como una responsabilidad exclusivamente
individual, lo cierto es que Rosa ha hecho el esfuerzo de reactualizar este concepto para
dotarlo de un carécter lo menos individual y sustantivo, a la vez que lo mds procedimental
posible, mediante su integracién en otro: el de resonancia®.

El comportamiento que dos diapasones pueden tomar bajo el fenémeno fisico de la reso-
nancia ilustra de manera ejemplar la idea basica de un contraconcepto procedimental de la
alienacién que es fundamental para hacer frente a la critica del totalitarismo, tan presente
no solo en Habermas, sino otras generaciones anteriores de la Teorfa Critica, especialmente
en relacién al fascismo.

El concepto ético de resonancia remite a un modelo de relaciones con el mundo que
intenta alejarse de cualquier totalitarismo. La resonancia se basa en el hecho de que cada
parte de la relacion ha de ser capaz de mantener su propia capacidad responsiva, es decir,

3 Notese la importancia del «algo asi» que precede a la palabra esencia. Sin esta matizacidn, la
referencia a la esencia supondria una transgresién de los propios limites que Rosa se marcaba al
concluir Alienacion y aceleracion (2016), donde proponia la necesidad de reintroducir el concepto
de alienacion en la Teorfa Critica sin apelar a dimensiones como la de naturaleza humana o esencia
(Rosa, 2016a, p. 175).

4  Es habitual que el autor se refiera al mismo concepto de diferentes maneras. En textos como
«Resonanz als Schliisselbegriff der Sozialtheorie» [La resonancia como concepto clave en la teoria
social], Rosa (2019b, p. 15) en ocasiones asimila la responsividad [Responsivitdt] con la capacidad
de resonancia [Resonanzfihigkeit].
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el sujeto y el mundo han de responder con su propia voz. Esta idea se refleja en el com-
portamiento fisico de dos diapasones que son capaces de mantener su propia frecuencia
(Rosa, 2016b, p. 212). El fascismo, como fenémeno totalitario, dista mucho de esta idea. Su
planificacion politica y estética no podria ser reconstruida como provocadora de esferas de
resonancia en la que cada parte de una relacién mantiene su voz, su propia frecuencia, sino
antes bien como Echokammern’ [cdmaras de eco] para satisfacer afioranzas de resonancia
en medio de relaciones con el mundo mudas y repulsivas (Rosa, 2016b, p. 372).

Quizé haya sido con la caracterizacion de la resonancia formulada en Unverfiigbarkeit
(2018) donde Rosa mas se ha esforzado por mostrar que, como criterio ético, la resonancia
no puede entenderse como un estado emocional totalitarista, ni, respecto de la vida buena,
significa simplemente un estado feliz del sujeto [einen gliicklichen Zustand des Subjekts]. La
resonancia remite siempre a un modo de relacién con el mundo basada en un procedimiento
con distintos momentos que, a su vez, conforman criterios para evaluar las implicaciones de
la aceleracién social en nuestras vidas: uno de afeccion [Af<fizierung] y otro de e=>mocioén
[E—=>motion], seguido de otro de transformacién [Transformation] que solo pueden produ-
cirse en un momento de indisponibilidad [Unverfiirgbarkeit] (Rosa, 2018, pp. 37-47).

4. La resonancia: jun modelo para cubrir el déficit practico de la ética discursiva en
las sociedades aceleradas?

Los estudios sobre la aceleracion en las sociedades modernas han constituido un campo
especialmente propicio a la critica negativa e incluso catastrofista. Asi lo ha ejemplificado
el trabajo de Paul Virilio al abordar los problemas generados por los procesos aceleratorios
(Virilio, 2012, pp. 18, 19), a pesar de que, sin embargo, pueda atisbarse en su critica alguna
concepcion de «la moral como freno de la aceleracién» (Llorca-Abad, 2010, p. 189).

Aunque tampoco Rosa haya escapado de una critica que ve en su trabajo un excesivo
cariz incluso apocaliptico (Kldden, 2020, p. 66), no cabe duda de que debe reconocérsele,
como seflala Alexandre Lacroix en una entrevista con Rosa en Remedio a la aceleracion,
haber llevado a cabo la tarea, nada comiin, «de pasar de la critica a la propuesta» (Rosa,
2019a, p. 89). Con este paso, Rosa no solo ha demostrado la vitalidad de la Teoria Critica
en el nuevo milenio (Jeffries, 2018, pp. 437-447), sino también la proyeccion que, de algtin
modo, continda teniendo el trabajo de Habermas (Ortega-Esquembre, 2021).

Es cierto que esta proyeccién ha desembocado en un modelo de critica ética cuya fun-
damentacion reclama para la resonancia el estatus de metacriterio normativo. Se trata de
una propuesta discutible y discutida en diferentes debates surgidos en el dmbito germénico
y anglosajon que cobra especial relevancia cuando se toma en consideraciéon desde la per-
spectiva de un programa basado en la critica moral como el propuesto por Habermas (Peters
y Schulz, 2017; Susen, 2019).

5 Tal y como se explica en Resonanz, el eco con el mundo [Echo der Welt] es precisamente un signo
del modo errado de relacionarse con el mundo. El «eco» representa el retorno de la misma voz
emitida, circunstancia que se aleja del sentido de la resonancia. Esta requiere la presencia de una
voz propia, transformada (Rosa, 2016b, p. 191).
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Sin embargo, cuando se adopta el punto de vista practico de la ética es mas facil superar
los enfoques a veces antagonistas de la critica moral y ética, porque lo cierto es que el
monismo ético se muestra impotente a la hora de responder a lo que la realidad demanda.
Los problemas que van apareciendo en las actividades sociales requieren de la conjugacién
de diferentes tradiciones éticas (Cortina, 2003, p. 23).

Desde esta perspectiva, también defendida por Waldenfels (2010, p. 72) al proponer que
un enfoque sobre la capacidad de responder —que es la reivindicada por la resonancia— no
debe excluir otros modelos éticos, uno de los potenciales transformativos de la teorfa critica
de la resonancia quizd pueda encontrarse en su contribuciéon a dos momentos clave de la
ética discursiva.

Por un lado, cuando la necesidad de acelerar, innovar y crecer continuamente no solo
puede atentar contra cualquier proyecto de vida buena, sino también menoscabar la capa-
cidad resonante de sentirnos afectados y salir al encuentro de segmentos del mundo, ha de
reconocerse que entonces también pueden verse comprometidas las condiciones de posi-
bilidad que pueden motivar el cumplimiento de la norma (Rosa, 2019c, p. 202). En este
momento, la resonancia podria concebirse como una via para cubrir el déficit practico de la
ética discursiva en lo relativo al problema, no esquivado por Habermas, de la motivacién
por la norma (Habermas, 1991, p. 76).

Por otro lado, la resonancia también entronca con el momento de responsabilidad
requerido a la hora de aplicar la norma. A pesar de su afinidad etimoldgica con el latin res-
pondere, es oportuno entender la diferencia entre responsabilidad y responsividad porque,
como muestra el significado de esta tltima traducido del inglés responsiveness, disponer de
capacidad de responder no implica que la respuesta haya de ser necesariamente responsable.
Es en este sentido en el que mantener viva la capacidad de responder puede presentarse en
las sociedades aceleradas como un momento fundamental no solo para establecer relaciones
dialdgicas, sino también para afrontar responsablemente la aplicacion de la norma (Cortina,
2003).

Naturalmente, la posible contribucién de la resonancia a ambos momentos de la ética
discursiva debe lidiar, en la practica, con numerosos retos. Uno de ellos es, sin duda cémo
operativizarla. Si, como Rosa defiende, la resonancia no pueda disponerse a voluntad, sino
que tiene que aparecer siempre en un momento de indisponibilidad como contrapartida al
afan de controlarlo y hacerlo todo disponible, podria pensarse que no estd muy claro como
es posible, por ejemplo, generar espacios de resonancia. Otro posible reto se deriva del pro-
pio carécter indisponible de la resonancia, acorde con la idea de que no puede otorgarse ni
distribuirse competitivamente (Rosa, 2016b, p. 333). En cierto modo, ello supone que casi
cualquier conjunto de acciones pueda ser caracterizada como resonante desde la perspectiva
de quienes las respalden (Susen, 2019, p. 17).

Muchas son, por lo tanto, las discusiones que pueden ir aborddndose sobre el horizonte
préctico de la teoria critica de la resonancia. Pero esta posibilidad se da, precisamente,
porque, al menos, Rosa no ha incurrido en la misma artificiosidad que Habermas al atribuir
las acciones comunicativas solo al mundo de la vida y negarlas al sistema. No hay motivos
para pensar que las relaciones resonantes no puedan acontecer en esferas caracterizadas a
menudo por la aceleracion, la innovacion, el crecimiento y la puesta a disponibilidad del
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mundo como son la técnica, la ciencia, la economia y la administracién, la politica o el
derecho (Rosa, 2016b, p. 733).

Asumir esta circunstancia abre, sin duda, un horizonte para pensar la aplicabilidad de
la resonancia en el que, lejos de constituir un problema, la amplitud de posibilidades para
materializarla quiz4 sea su gran potencial. En la medida en que no hay esferas de resonancia
eternas, sino que cambian socioculturalmente, son los implicados en cada actividad quienes
pueden negociarlas y adaptarlas a cada momento (Rosa, 2016b, 312).

No obstante, dentro del amplio abanico de opciones para concretar la resonancia, existen
razones para pensar que cualquier proyeccion de esferas de resonancia en el dmbito de las
actividades sociales tenga presente la necesidad de desplegarse con el objetivo de minimizar
los trastornos Storungen] que las condiciones de aceleracion social pueden provocar en el
cuerpo (Rosa, 2016b, p. 92). Es decir, si la teoria critica de la resonancia puede inspirar
cambios préicticos en la sociedad, cualquier punto de partida ha de tener en cuenta el modo
en que, hoy en dia, las personas actian y perciben su cuerpo como un objeto del mundo que
es sometido —y que ellas mismas someten— a las exigencias de tener que acelerar, innovar
y crecer (Rosa, 2016b, p. 144).

De acuerdo con la teoria critica de la resonancia, esta autointensificacién requiere de
cambios en el modo de relacionarse con el mundo. Pero se trata de cambios que no pueden
ser solo individuales. Deben buscarse a través de la lucha politica y las instituciones. Y,
ademds, no pueden cefiirse solo al aseguramiento de ejes de resonancia horizontales donde
establecer relaciones a nivel intersubjetivo (Rosa, 2016b, p. 341).

Tal y como se ha encargado de subrayar Charles Taylor (2019) de manera perspicaz en
The Ethical Implications of Resonance Theory, la reivindicacién que lleva a cabo la teoria
critica de la resonancia de un yo afectado y responsivo, de un «yo poroso» (Rosa, 2019b,
p. 37), implica una llamada a prestar atencién al pathein y no solo al prattein, que podrian
traducirse del griego como sentir y lograr, respectivamente (Taylor, 2019, p. 74). Es por ello
que si, efectivamente, el mantenimiento de esa capacidad responsiva en medio de las diné-
micas aceleratorias actuales puede ser recomendable en cualquier actividad social, también
debe asumirse la necesidad de revisar los ejes verticales, en los que se desarrollamos rela-
ciones con nosotros mismos, y los diagonales, donde en un mundo digitalizado establecemos
cada vez mads relaciones con las cosas (Rosa, 2016b, p. 331).

Conclusion

Este articulo ha tratado de mostrar, de una manera sistematica a través de cuatro pasos,
en qué sentido es posible entender la teoria critica de la resonancia de Hartmut Rosa como
una respuesta al déficit practico de la ética discursiva propuesta por Habermas.

En primer lugar, para cumplir con este propdsito se ha subrayado que este déficit practico
se deriva de los rasgos del nicleo de la teorfa de la accién comunicativa, a la que Haber-
mas fiaba la fundamentacion normativa para la critica de su diagndstico social, basado en
la distincién entre System y Lebenswelt. A pesar de reconocer la importancia de la moti-
vacion por el proceder dialégico, Habermas ha renunciado a desarrollar una critica de las
condiciones que pueden minarlo y no por haber obviado su relevancia, sino por entender
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que con la critica de la alienacién desde la base de un ethos podia incurrir en una suerte de
totalitarismo ético.

En segundo lugar, se ha demostrado cémo también Rosa, en una cierta similitud con
el programa habermasiano, ha desarrollado un diagnéstico social propio que cumple tres
funciones. Primera, complementa de una manera fundamental la comprensién de las accio-
nes instrumentales, estratégicas y comunicativas al defender que se encuentran atravesadas
por una dindmica aceleratoria. Segunda, se aleja de las coordenadas excluyentes System-
Lebenswelt para asumir que, efectivamente, esa dindmica solo puede comprenderse de una
manera amplia como una confluencia de procesos estructurales y culturales. Estos procesos
dan lugar a un Modus der Weltbeziehung o modo de relacionarse con el mundo. Tercera,
permite revitalizar en el marco de la Teorfa Critica un concepto como el de alienacién,
abandonado por Habermas por las dificultades para someterlo a una critica universalista,
con el fin de apuntar el impacto que el modo de relacionarnos con el mundo provoca en las
condiciones bdsicas para la motivacion al didlogo.

En tercer lugar, se ha comprobado que, mediante la formulacién del concepto de reso-
nancia, también fundamentado como una forma de relacionarse con el mundo, y no como
un ethos, Rosa propone un modelo de critica ética que, conceptualmente, abre nuevas vias
para repensar la transformacién de la sociedad, tan propia de la Teoria Critica, tratando de
sortear la critica del totalitarismo.

Tras sefalar algunas de las incertidumbres que planean sobre su propuesta, en cuarto
lugar se ha sugerido que quizd su mayor potencial pueda hoy vislumbrarse al aparcar una
concepcién monista de la resonancia e integrarla en el marco de una ética practica de las
actividades sociales. Ante las dindmicas aceleratorias que las atraviesan, especialmente
manifestadas en una intensa digitalizacion, urge plantearse como seria posible crear 0 man-
tener en ellas unas condiciones minimas de responsividad o resonancia. Podria ser un punto
de partida para no quebrar el desarrollo de cualquier modo de vida lograda, pero también
para que pueda surgir un momento ético necesario en tiempos de aceleracion social: la
motivacion por la resolucién de conflictos bajo pardmetros de justicia.
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Las lenguas son en tltimo término, simplificaciones de una realidad que siempre las
rebasa, y s6lo pueden justificarse con un fin practico.

BORGES, Inquisiciones

La preocupacién por el lenguaje es tan antigua como el ser humano mismo. El filésofo
espafiol José Ortega y Gasset vincula el mito del origen del hombre con el mito del lenguaje
para exponer que el primer ser humano descubre un mundo tan rico en su interior que tiene
la necesidad de comunicarlo. Para ello precisa de la lengua, que se vuelve una creacién
ortopédica para comunicar las ideas que alberga nuestra mente y para fundamentar conceptos
que nos permitan categorizar la realidad de modo que no tengamos que hacer tabula rasa 'y
empezar de nuevo cada vez que queremos decir algo.

Nuestro conocimiento de la realidad estd mediado lingiiisticamente, es decir, pensamos
con una estructura lingiifstica y conceptual determinada que nos socializa, pues la lengua
es un uso social. El ser humano se encuentra engarzado dentro de una estructura lingiiistica
desde su nacimiento y, por tanto, para hacerse cargo de la carga significativa que el len-
guaje impregna en las palabras y conceptos hay que hacerlo desde dentro de la propia vida
humana y social.

El siglo XX pone en cuestion la forma en la que se habia entendido el lenguaje hasta
el momento, esto es, como una herramienta para la comunicacién. La pregunta por la natu-
raleza del lenguaje parte, en esta época, de la pregunta por la subjetividad. Dicho de otro
modo, las reflexiones sobre el lenguaje durante el siglo XX lo conciben como vinculado a
la experiencia, esto es, a esa temporalidad y circunstancialidad que rodea la vida humana.

Esta intuicién recorrerd las venas de las grandes corrientes del lenguaje del siglo XX.
Frente a un enfoque esencialista de la Historia de las Ideas, la razén histérica de Ortega,
la historia conceptual de Reinhart Koselleck, la hermenéutica de Hans Gadamer y las pro-
puestas del lenguaje de Quentin Skinner presentan una vision de las ideas en su historia. Es
decir, las ideas y los conceptos tienen una cronologia, marcada por el momento histérico
en que surgieron y por la persona que las promulgaron. Las ideas y sus conceptos tienen un
tiempo y, por tanto, historia.

Esta comprension de la historia incardinada en la vida es una respuesta critica a la com-
prension de crisis de la modernidad. Lo constitutivo de la Edad Moderna es sentir ese nuevo
tiempo como el tiempo de la aceleracion promovida por el progreso, afirma Koselleck. La
razon ilustrada fracasa y el escenario del siglo XX abre un horizonte de crisis de los valores
de la modernidad. Nos lo anunciaba Nietzsche con la publicacién en 1887 de Zur Genealogie
der Moral: Eine Streitschrift. Crisis de la razén pura y del pensamiento cientifico advertia
Nietzsche; crisis del modelo social y de las certezas y valores, sostenia Zweig; crisis de la
idea de progreso, crisis del liberalismo y surgimiento de nuevas ideologias (democracia,
socialismo democrético, anarquismo, fascismo) como apunta Sartori y surgimiento de la
sociedad de masa de la que nos hablaba Ortega.

En muchos de sus textos Ortega exponia que la modernidad sufria una grave crisis, una
crisis de sus principios. La filosofia de Ortega es una respuesta a esta crisis de la moderni-
dad. En La idea de principio en Leibniz expone que la razén histérica es el nuevo método
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para hacerse cargo de la filosofia y de la historia, pues el modo de pensar iniciado en Grecia
hacia 2800 afios habia llegado a su fin precisamente porque su razén mantenia olvidada la
importancia de la vida. Primum vivere deinde philosophare. Su razén histérica es primero
vital, porque sélo una razén enraizada en la vida, y toda vida es siempre su historia, puede
aportar una perspectiva de comprension de la realidad més cercana a la verdad.

Koselleck también encontraba en la historia de los conceptos una respuesta a la crisis de
la modernidad. El objetivo de la historia de los conceptos consiste en el andlisis de periodos
de Sattelzeit para buscar el uso concreto de la lengua en la vida social, juridica y politica.
La Begriffsgeschichte considera los conceptos como reflejos de la sociedad porque acuiian
significaciones para la interaccion entre palabras y realidad. De este modo, la comprensioén
de la crisis de la modernidad pasa por el andlisis del uso de los nuevos conceptos y de la
secularizacién o vigencia de los viejos.

1. La Nueva Filologia

La razén histdrica y la historia conceptual son dos aportaciones que, a la luz del contexto
y del uso lingiiistico, se contraponen a la tradicional historia de las ideas. La Begriffsges-
chichte de Koselleck esta dirigida contra la historia de las ideas desarraigadas de sus usos
lingiiisticos en el seno social y politico. Esta critica a la historia de las ideas del pensamiento
politico ya la encontramos en Ortega, pues desde principios de los afios 20 con El tema de
nuestro tiempo demanda una filosofia incardinada en la vida.

Se trata de una critica a una Historia de las Ideas entendida como un “canon” de autores
y “textos cldsicos” que supuestamente contienen una “sabiduria intemporal” expresada en
forma de “ideas universales” no sometidas al tiempo y al espacio en que se produjeron. La
visién de Ortega y de Koselleck es una visién integradora que pretende que la Historia de
las Ideas tenga presente los contextos en que éstas se producen, el marco conceptual en que
se expresan y el propdsito y la intencionalidad de las mismas y de los hablantes. Quentin
Skinner, perteneciente a la Escuela de Cambridge, pone de relieve que la interpretacion de
los hechos no depende sélo del conocimiento de los mismo, sino también del marco tedrico
en que se formulan, el cual se expresa necesariamente por medio del lenguaje, pues nuestro
conocimiento del mundo es lingiiistico.

Un texto paradigmadtico en el que Ortega anunciaba esa critica a la historia de la filo-
soffa, que era una critica a la historia de las ideas abstractas, es el “Prélogo a Historia de
la filosofia, de Emile Bréhier” de 1942. Ortega comprendi6 las ideas como la reaccién de
un hombre hacia una situacién vital determinada. Dejaba de concebir eidos como forma o
visién y pasaba a comprenderlo como accién, como hacer.

No hay ideas eternas, pues si prescindimos de la circunstancia o contexto que produce
una idea a lo sumo lograremos tener una concepcién vaga de la misma. Para Ortega una
historia de las ideas es imposible en tanto que las ideas no tienen historia, sino que son
los hombres —los que dicen, sostienen y hasta mueren por esas ideas— quienes si tienen
historia.

La comprension de las ideas y de los conceptos no puede ser abstracta o eterna, sino
que tiene que descender a las profundidades del uso social, pues es en ese estrato de la vida
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humana donde se cargard de significado. En cierto modo, esta intuicién empezaba a abrir las
puertas a posteriores pensadores como Koselleck que entendieron la necesidad de uncir la
historia de los conceptos a la historia social. El proyecto de Koselleck fue llevar a cabo una
critica ideolégica de la modernidad con el fin de proporcionar una semantica de los tiempos
histéricos que permitiera detectar las transformaciones de la historia.

La pretensién de esta aportacién es la de poner de manifiesto la relevancia de las apor-
taciones de Ortega a la filosoffa del lenguaje desde una razén histérica para la historia
conceptual. La razén histdrico-vital que Ortega proponia como método para la filosofia era
inseparable del lenguaje, porque todo pensamiento humano se expresa por medio de concep-
tos, de palabras, usa de la lengua. La razén histérica permite vislumbrar que los conceptos
tienen historia, que se asientan sobre las faldas del uso social y que para entenderlos en su
historia hay que recurrir a las etimologias, porque esas etimologias, que son fruto de un decir
concreto, dan lugar a una determinada realidad.!

Ortega, consciente de la necesidad de hacer filologia como paso previo para el desem-
pefio filos6fico, formula una propuesta de reforma lingiiistica denominada “nueva filologia”,
cuyo origen se remonta al descubrimiento de la vida como realidad radical durante los
afios 20 y se consolida a partir de su autodenominada “segunda navegacién” en 1932 en el
“Prélogo a una edicién de sus Obras™? Ortega nunca culminé la exposicion de la reforma
de una nueva filologia, m4s alld de anotar sus principios constitutivos. Tampoco hay en su
pensamiento una teoria del lenguaje desarrollada como tal, sino que sus ideas se rastrean en
forma de metéforas y etimologias. La razén histérica es el método que posibilita la recons-
truccion de la nueva filologia, cuya praxis, en tltima instancia, sirve como técnica para esta
razén que debia ocupar el espacio de la razén pura.’

Las obras que mayor claridad ofrecen para des-velar (los griegos llamaban a esto
alétheia, sacar a la luz o poner delante lo que estaba escondido en forma de latencia) los
entresijos del concepto de “nueva filologia” son “Apuntes para un comentario al Banquete
de Plat6n” de 1946 y el curso de El hombre y la gente de 1949, que Ortega imparti6 en el
Instituto de Humanidades fundado por él mismo junto a Julidn Marias.* Los principios de la

1 Sobre la razén histérica y sus categorias véase el estudio de JAVIER ZAMORA, “La razén histérica”, Guia Coma-
res de Ortega y Gasset, ed. de Javier Zamora Bonilla, Granada, Comares, 2016. También puede verse las
siguientes obras de JOSE ORTEGA Y GASSET en las que desarrolla su razon histérica como Historia como sistema
o el curso de Buenos Aires “La razon histérica [curso de 1940]” y el curso de Lisboa “La razén histdrica [curso
de 1944]”, en Obras completas, Taurus/Fundacién José Ortega y Gasset, Madrid, 2004-2010, V, y IX respecti-
vamente. En adelante serdn citadas con el nombre del escrito, el tomo y la pgina.

2 Véase “Prélogo a una edicién de sus Obras”, V, p. 99.

3 Sobre la idea de que la razén pura debe dejar paso a la razén vital e histérica véase de Ortega lo siguientes
textos: El tema de nuestro tiempo, “El sentido histérico™ y Las Atldntidas, 111.

4  Si el lector quisiera seguir indagando sobre la radiografia que el fildsofo hizo de la nueva filologia y de la
teorfa del decir, puede consultar las siguientes obras ademds de las ya citadas: Mision del bibliotecario (1935),
“Miseria y esplendor de la traduccién” (1937), “Meditacion del pueblo joven” (1939), “Curso de cuatro lec-
ciones. Introduccién a Veldzquez” (1947), “Prélogo a Historia de la Filosofia, de Emile Bréhier” (1942) y las
conferencias de “El hombre y la gente [Conferencia en Valladolid” (1934) y “El hombre y la gente [Conferencia
en Rotterdam] (1936). La correspondencia que mantuvo con el fil6logo aleman Ernst Robert Curtius es signifi-
cativa porque contiene la expresion de la nueva filologia y de sus principios constitutivos de forma sistemitica,
en especial la carta del 4 de marzo de 1938 que Ortega escribe desde Paris para su amigo Curtius. El epistolario
estd publicado en JOSE ORTEGA Y GASSET, Epistolario, Coleccién El Arquero, Madrid, 1974.
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Nueva Filologia formaban parte de un proyecto de mayor envergadura, “Aurora de la razén
histérica”,’> uno de los grandes libros filos6ficos que nunca llegé a escribir.

Una de las aportaciones mds novedosas de la teoria lingiiistica de Ortega es la concep-
cion del decir —del acto de comunicar con palabras— como un hacer de un ser humano o
Handlung, que remite a un contexto concreto y que porta una intencionalidad determinada.

Ortega sostiene en “Misién del bibliotecario” que “los libros son ‘decires escritos’ —
Aoyoug yeyoauuévovug, 275, c.— y decir, claro estd, no es sino una de las cosas que el
hombre hace. Ahora bien, todo lo que se hace, se hace para algo y por algo”.® Por tanto, un
libro contiene entre sus paginas un hacer vital que ha culminado su actividad en el decir y
para devolver a la vida esa escritura fijada con el fuego inquebrantable de la impresion hay
que devolverla a su momento viviente. “Decir es una de las cosas que el Hombre hace, y
brota como comportamiento reactivo ante una situacién.”” La palabra escrita y la palabra
hablada son haceres que encierra en su misma diccion el misterio del silencio, hace notar
Ortega en los principios constitutivos de esta nueva filologia que procedo a exponer.

El primer principio vertebrador de una nueva filologia que da lugar a otros dos princi-
pios secundarios tiene su primera formulacién en el “Prélogo para franceses” de 1937 de
La rebelion de las masas:

Se olvida demasiado que todo auténtico decir no sélo dice algo, sino que lo dice
alguien a alguien. En todo decir hay un emisor y un receptor, los cuales no son indi-
ferentes al significado de las palabras. Este varfa cuando aquéllos varian. Duo si idem
dicunt non est idem. Todo vocablo es ocasional. El lenguaje es por esencia didlogo y
todas las otras formas del hablar depotencian su eficacia. Por eso yo creo que un libro
s6lo es bueno en la medida en que nos trae un didlogo latente, en que sentimos que
el autor sabe imaginar concretamente a su lector y éste percibe como si de entre las
lineas saliese una mano ectopldsmica que palpa su persona, que quiere acariciarla.?

Este principio demandaba la comprensién de un texto como un didlogo in status nas-
cendi, de lo que se deduce que el verdadero decir es el que brota como reaccién a una situa-
cién y s6lo circunscrito al marco de esa situacién contextual adquiere su auténtica realidad
y su sentido pleno. Que el significado del decir varie en funcién de la posicién subjetiva
que adoptamos en el acto del habla, muestra, por ende, la ocasionalidad de los conceptos.

Que dos individuos digan lo mismo no quiere decir que signifiquen lo mismo. Las ideas
y los conceptos dependen de la accién individual e intima de un sujeto (la misma palabra
“fuego” viene a expresar significados distintos en funcién de si la utilizamos en un contexto
u otro, como puede serlo el contexto de un incendio si gritamos “fuego” o el de fumar si
pedimos “fuego” para encender un cigarro).

5 John T. Graham explicaba que la filosoffa de Ortega, siguiendo la de Friedrich Schlegel, es trina: es una filoso-
fia de la vida, una filosofia de la historia y una filosofia de lo social, que incluye una filosofia del lenguaje. JOHN
T. GRAHAM, Theory of History in Ortega y Gasset. “The Dawn of historical Reason” , University of Missouri
Press, Columbia, 1997, p. X.

6 “Mision del bibliotecario”, V, p. 368.
“Apuntes para un comentario al Banquete de Platén”, IX, p. 730.

8  “Prélogo para franceses”, IV, p. 350.

\1
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Los dos principios de la axiomadtica de una nueva filologia, que son secundarios pues
derivan de aquella sentencia latina, Ortega los formulé en 1946 en “Apuntes para un comen-
tario al Banquete de Platén”.

“Leer” comienza por significar el proyecto de entender plenamente un texto. Ahora
bien, esto es imposible. S6lo cabe con un gran esfuerzo extraer una porcién mas o
menos importante de lo que el texto ha pretendido decir, comunicar, declarar, pero
siempre quedard un residuo “ilegible”. Es, en cambio, probable, que mientras hace-
mos ese esfuerzo, leamos, de paso, en el texto, esto es, entendamos cosas que el autor
no ha “querido” decir y, sin embargo, las ha “dicho”, nos las ha revelado involunta-
riamente, mas adn, contra su decidida voluntad. Esta doble condicion del decir, tan
extrafia y antitética, aparece formalizada en dos principios de mi “Axiomadtica para
una Nueva Filologia” que suenan asi:

1.° Todo decir es deficiente —dice menos de lo que quiere.

2.° Todo decir es exuberante —da a entender mds de lo que se propone.’

Frente a la aparente contradiccion que puedan presentar estos dos principios, muy al
contrario, se retroalimentan. El decir es deficiente y exuberante a partes iguales, decir es
querer decir algo determinado que jamds logramos decir con suficiencia, pero que se asienta
sobre supuestos tcitos, sobre un suelo comtn en el que “sotopensamos”, dice Ortega, y que
permite la comprension y el entendimiento en el didlogo.

En el sustrato dltimo de su concepcion del lenguaje opera la idea de que éste es impre-
ciso y ambiguo, que no dice todo lo que quisiera decir e insindia més de lo que querria. Mds
acusado todavia esto cuanto mds abstractos y radicales son los temas, como apuntaba en
“Miseria y esplendor de la traduccién”.

Ortega entiende la lengua como una tension entre el querer decir y el tener que callar.
Como apunta Concha D’Olhaberriague, la viva realidad del lenguaje es navegar entre su
pobreza y su superabundancia.l® Es mds, el auténtico decir se compone de silencios porque
para decir algo determinado se tiene que acometer necesariamente una renuncia. La circuns-
tancia es la encargada de presuponer lo que nuestra habla silencia.

La Nueva Filologia pone de relieve que todo texto, idea, concepto, todo decir, en defini-
tiva, es contexto y parte de una vida y desligada de ella no puede entenderse, es, por tanto,
bio-graffa. Para Ortega, “el decir verbal ‘responde’ a una situacién en que estdn los que
hablan, a la cual reaccionan con palabras de la lengua establecida y con gestos corporales
de su persona. El lenguaje es, pues, el sistema de estas tres cosas: situacion-lengua-gesto”.!!

De modo que la comprension de ese decir que fluctia entre la deficiencia y la exube-
rancia, que tiene tanto de silencio como de contenido explicito al que hay que atender por
igual, depende de su situacién en el marco de un contexto y de la intencionalidad que el
diciente puso en esa accion del decir.

9  “Apuntes para un comentario al Banquete de Platén”, IX, p. 729.
10 CoNcHA D’OLHABERRIAGUE RUIZ DE AGUIRRE, El pensamiento lingiiistico de José Ortega y Gasset, Spiralia, A

Coruiia, 2009, p. 264.

11 Ibid.,p.756.
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La propuesta de reforma lingiifstica que Ortega propone es, en muchos aspectos, un
importante antecedente para la historia contextualista de los conceptos y para la herme-
néutica. Las diferentes corrientes de filosofia del lenguaje que se desarrollaron durante el
siglo XX beben, en muchos casos sin ser conscientes, de los presupuestos que Ortega habia
asentado. La necesidad de ocuparse del lenguaje para hacer filosofia no fue una revelacién
del espafiol, sino que los humanistas ya habian reparado en esta exigencia.

Hay tres notas distintivas fundamentales de la filosofia del lenguaje en el siglo XX que
ya estaban en la nueva filologia que Ortega proponia: la primera es la atencién a la contex-
tualidad de los textos, palabras y conceptos; la segunda tiene que ver con la intencionalidad
de los hablantes; y la tercera es la hermenéutica y los silencios. Estas tres notas se pueden
analizar con la razén histérico-vital que Ortega presentaba, pues la primera demanda una
atencién al contexto historico y las otras dos solicitan una mirada a la vida del autor que
ejecutd ese hacer que es un decir.

La pretensién de estas paginas es la de entablar un breve didlogo entre la nueva filolo-
gia, por medio de la razén histérica, y la historia conceptual de R. Koselleck. Abordar este
didlogo con la hermenéutica de Gadamer y la importancia que Skinner otorga a la intencio-
nalidad excede los limites fisicos que este trabajo puede abarcar.

2. El contexto de los conceptos

El vinculo que puede trazarse entre la historia conceptual y la filosofia de la razén
histérica orteguiana, en la que se inserta su proyecto de reforma lingiiistica, no ha sido
investigado hasta el momento. En esta contribucién, que abrird vias todavia por recorrer
y que serdn objeto de futuras investigaciones, pretende tender puentes de unién entre la
Begriffsgeschichte que promovié Koselleck y la Nueva Filologia de Ortega.

Partiré de una intuicién que permitié a Koselleck, a mi parecer, construir una semantica
de los conceptos a partir de la atencién al tiempo histdrico. En su obra Historia de conceptos,
seflalaba que la historia tenia que ver con la sociedad y con el lenguaje.!> Con esto pretendia
expresar que los cambios en la historia tenian un reflejo palpable en su adaptacién social
y en la evolucién de su lenguaje. Esta idea es importante porque la historia de la filosoffa
estd engarzada desde la antigiiedad por esta comprension de nuestro ser social vinculado al
logos. En su Politica, Aristoteles escribia un famoso pasaje en el que entrelazaba la cuestion
de cémo organizar nuestra vida social con el ser lingtiistico del hombre.'? Una de las obras
cardinales de la filosofia de Ortega es, junto con En torno a Galileo e “Ideas y creencias”,
El hombre y la gente. Con ellas tenemos una radiografia completa que vincula el desarrollo

12 REINHART KOSELLECK, Historia de conceptos. Estudios sobre semdntica y pragmdtica del lenguaje politico y
social, trad. de Luis Ferndndez Torres, Trotta, Madrid, 2012, p. 12.

13 Dicho pasaje dice lo siguiente: “El hombre es, por otra parte, el Unico que tiene un lenguaje inteligible. El
sonido sirve para indicar el dolor y el placer; y eso es comtn a todos los animales, porque por naturaleza as{
se transmite la sensacién de dolor y placer. Ahora bien, el lenguaje inteligible sirve ademds para manifestar el
propio interés, asi como lo dafiino, o lo justo y lo injusto, siendo esto exclusivo del hombre que, asi, se diferen-
cia de los demds animales al tener, por ello, el sentido del bien y del mal, el de lo justo y de lo injusto y todo lo
demds que le es propio. También la participacion en estas cosas constituye la casa y la ciudad” (ARISTOTELES,
Politica, trad. de Salvador Rus y Joaquin Meabe, Tecnos, Madrid, 2018, 1252a).
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de la raz6n histérica con la tension entre la autenticidad del yo individual y la inautenticidad
del yo social, que se refleja lingiiisticamente.

El giro lingiiistico que trajo aparejado el siglo XX dio lugar a cuatro destacadas escue-
las que comprendieron cémo el marco lingiifstico construia una determinada visién o, por
volver a Ortega, una concreta perspectiva de la realidad social e histérica. Estas cuatro
escuelas —la escuela de Cambridge, la escuela de Bielefeld, la escuela de Heidelberg y la
escuela de Fontenay/Saint-Cloud— que exponen sucintamente Javier Ferndndez Sebastidn y
Juan Francisco Fuentes en su “Introduccién” al Diccionario politico y social del siglo XIX
espariiol '* y con las que encontramos algunas coincidencias con la filosofia de Ortega (no
podemos olvidar que estdn pensando bajo el mismo horizonte histdrico-vital y dentro de la
misma tradicién filoséfica), intentaron poner el acento en la centralidad del lenguaje para
comprender el pasado.

Antes de aventurarnos en el asunto, cabe dar una sucinta definicién de qué entendemos
por historia conceptual. Koselleck la categorizé como una disciplina histérica que tiene que
ver con situaciones o sucesos politicos y sociales y cuyo tema es la convergencia entre el
concepto y la historia.”> Dicho de otro modo, “la historia de los conceptos ensefla mas bien
que en ella estdn contenidos los instrumentos propiamente lingiiisticos que debe poseer quien
quiere comprender su mundo o influir en 1.1

En su estudio introductorio a Esbozos tedricos, José Luis Villacafias sostiene que “la
historia de los conceptos es la feoria necesaria a la historia politica y social. No es parte de
esa prdctica de la historia, como aqui se ha pretendido, sino su condicién tedrica previa”.
Ademds aflade que “su voluntad fundamental aspira a complementar de forma critica la
hermenéutica de H. G. Gadamer, mostrar que esta, como practica filosé6fica o tedrica, es
inadecuada justo porque no puede aspirar a convertirse en semdntica historica”."” La herme-
néutica, por radicar en la interpretacion, parecia caer en un cierto relativismo que Koselleck
pretende salvar con esta semdntica de conceptos histéricos, en la que, pese a una variabilidad
de los mismos que responde a ideologias o relaciones de poder, su aplicabilidad es universal
y no funcionan como estanques vacios en los que afiadir el contenido seméntico que mas nos
convenga, sino que éste se va forjando en cada cambio histérico en el que hay que reparar.
De este cambio histdrico hablaré a continuacion.

Bajo el amparo de esta idea, Villacafias ponia de manifiesto sucintamente la relaciéon con
Ortega: Koselleck pretendié establecer un programa que vinculara la ciencia concreta con
la teorfa, la sociologia y la historia y precisamente a partir de estas disciplinas, el Ortega
que llevaba varios afios en el exilio — Villacafias habla de un “exilio interior y exterior” —
pensoé la sociedad de un tiempo agitado por guerras y conflictos, en definitiva, por crisis de
creencias histdricas. Villacafias también sostiene que Koselleck introdujo en la historia la

14 JAVIER FERNANDEZ SEBASTIAN Y JUAN FRANCISCO FUENTES, Diccionario politico y social del siglo XIX espaiiol,
Alianza Editorial, Madrid, 2002, pp. 26-28.

15 REINHART KOSELLECK, Futuro pasado. Para una semdntica de los tiempos historicos, trad. de Norberto Smilg,
Paidés, Barcelona, 1993, p. 118.

16 REINHART KOSELLECK, Historia de conceptos. Estudios sobre semdntica y pragmadtica del lenguaje politico y
social, trad. de Luis Fernandez Torres, Trotta, Madrid, 2012, p. 28.

17 Josk Luis VILLACANAS, “Introduccién”, en REINHART KOSELLECK, Esbozos tedricos. ;Sigue teniendo utilidad la
historia?, trad. de Kilian Lavernia, Escolar y Mayo Editores, Madrid, 2013, p. 11.
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variable generacional. Las generaciones para Ortega son la categoria vehicular para com-
prender la razoén histdrica, pues sin pensar en el cambio generacional seria arduo determinar
los periodos de crisis de creencias.

Koselleck considera los conceptos son indicadores de una realidad o contexto, pero tam-
bién son factores (esto es, creadores o fundadores de realidad). La historia de los conceptos e
historia social se compensan en una semdntica histérica.'® En cierto modo, Ortega fue cons-
ciente de este cardcter performativo del lenguaje como lo llamé Skinner, pues el lenguaje,
que tiene una base creencial, en tanto que es fruto de la colectividad, tiene la capacidad de
transformar la sociedad y las ideologias que imperan en la misma.

Faustino Oncina ofrece un perfil de la historia conceptual conciliable con una “herme-
néutica de la sospecha”. Afirma Oncina que la historia conceptual se concibe como una
critica de las ideologias, es decir, una critica de malversaciones semdnticas interesadas, de
fenomenos de alienaciéon y de mecanismos de dominacién que producen la impresién de
condiciones sociales y vitales inexorables.!” Por tanto, lo que pretende la historia conceptual
es “aflorar la ambivalencia del término, fluctuante entre la factibilidad y la fatalidad, entre
la disponibilidad de la historia como un producto de la accién humana y la coaccién de su
omnipotencia sobre los hombres” 2’ ya que el concepto, dado su universalidad, es susceptible
de ser un recepticulo vacio y ductil para ser semanticamente modelado segtn la ideologia
imperante.

Koselleck prima en su andlisis un momento temporal marcado por un fuerte cambio
histdrico y a este periodo lo denomina Sattelzeit. Esta Sattelzeit, que abarca la Ilustracion, la
Revolucién Industrial y las Revoluciones liberales, desde 1750 a 1850, es indicativa de como
nuevos significados de conceptos antiguos o nuevos conceptos anticipan esa transformacion
histérica, porque los conceptos tienen una plasmacién social. Koselleck pretende mostrar
como el Iéxico determina la forma en la que los hablantes alemanes percibieron social-
mente y conceptualizaron estos cambios que tuvieron lugar en la Sattelzeit. Tales cambios
estructurales y lingiiisticos no son exclusivos de Alemania. La aplicacién de este enfoque la
encontramos en el proyecto del Diccionario de Conceptos historicos fundamentales, editado
junto con Ottro Brunner y Werner Conze.

La expresion Sattelzeit es asimilable a la idea orteguiana de crisis histdrica, pues ese
cambio histérico denota una profunda crisis de creencias que hace tambalear los cimientos
politico-sociales de una sociedad.?! Para Ortega la historia es cambio constante de creencias,
es “transformacién de la arquitectura general de la existencia humana. En esa arquitectura
el cimiento son las creencias no sélo religiosas, sino de todo orden. El hombre vive siempre
desde ciertas creencias: sobre lo que es el universo y él mismo”.??> Estas crisis de creencias

18 Jost Luis VILLACANAS, “Introduccion”, en REINHART KOSELLECK, Esbozos teoricos. ;Sigue teniendo utilidad la
historia?,, op. cit.,p. 16.

19 FAusTINO ONCINA, “Historia conceptual y critica: hitos y episodios de una relaciéon nunca consumada”, en La
historia sedimentada en los conceptos. Estudios sobre la historia conceptual y critica de la ideologia, ed. de
Faustino Oncina y José Manuel Romero, Comares, Granada, 2016, p. 19.

20 Ibid.,p.22.

21 Para un mayor estudio de los periodos de “cambio” y “crisis histdrica” véase las lecciones que Ortega imparti6
en 1933 en la Cétedra de Valdecilla de la Universidad Central de Madrid, “En torno a Galilelo”, VI, pp. 371-
506.

22 “Juan Luis Vives y su mundo”, IX, p. 447.
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se reflejan socialmente en una crisis lingiiistica, pues los conceptos usuales entran en un
proceso de desuso, dejan de servir y vienen a ser sustituidos temporalmente por la implan-
tacion de otras ideas.

Koselleck escoge este lapso de tiempo porque respondia a las dos categorias esenciales de
la modernidad: el espacio de experiencia y el horizonte de expectativa.?? Estas dos categorias
estan estrechamente vinculadas a la idea moderna de progreso, que abre, inevitablemente,
toda una paleta de acciones para realizarse en el futuro. El futuro es el tiempo histérico que
se va sobrepasando a si mismo continuamente. Lo que sucede es que hasta el siglo XVII la
expectativa de futuro estaba delimitada por la vieja idea cristiana del advenimiento del juicio
final. Mds alld de esto no cabia proyeccion. Sin embargo, en el siglo XVIII, la ciencia y la
técnica abren el vasto horizonte de las posibilidades ilimitadas. Frente al mundo medieval
que anulaba la idea del porvenir, el mundo moderno se erigia como progreso y, por tanto,
futuro. La Sattelzeit se sitia precisamente en este periodo porque Koselleck encuentra en
él ese tiempo histérico de cambio que anda a caballo entre la experiencia del pasado y la
expectativa del futuro.

Estas categorias que son el eje central de la Sattelzeit koselleckiana podrian hallar un
parang6n en Ortega. El principio del que parte la filosofia orteguiana es la comprensién de
la vida como realidad radical, es decir, a partir de la cual se descubren el resto de realidades.
Esta intuicién es fundacional y originaria porque pone a la vida en el centro, pero no hay
un centro sin un contorno que lo delimita, y éste para Ortega es cuasi tan importante como
la vida misma, pues ambos se necesitan para salvarse. Me refiero a la circunstancia, que
apunta a un marco temporal y espacial en el que tiene lugar una vida, apunta a la realidad
circundante que es nuestro tiempo. Un texto clave en el que Ortega desarrollaba sistemati-
camente las categorias de la razén vital es Meditacion de nuestro tiempo. Introduccion al
presente. El tiempo del que nos hablaba Ortega, ese “ahora” de nuestra circunstancia es un
tiempo a caballo entre el fugitivo pasado y la expectativa del porvenir. La circunstancia o
temporalidad apunta al espacio de experiencia de la vida humana al que Koselleck aludia.
La expectativa es entendida para Ortega como futuricién y a la vez como proyecto, como
una proyeccién de nuestro quehacer hacia adelante que siempre estd ejecutdndose y que, por
tanto, se presenta como apertura hacia el futuro. En palabras del propio Ortega:

Siempre estamos decidiendo nuestro ser futuro, mas para realizarlo tenemos que
contar con el pasado y actuar desde el presente, operar sobre la actualidad. Y todo
ello dentro del “ahora”; porque nuestro futuro no es uno cualquiera sino el posible
“ahora”, y nuestro pasado es el pasado hasta “ahora”, no el pasado de quien vivié
hace cien afios. ; Ven ustedes? Vida es historia, nivel, generacién. Vida es tiempo y
tiempo es ante todo nueva tarea posible, innovacion.?*

23 Véase el capitulo “‘Espacio de experiencia’ y ‘Horizonte de expectativa’, dos categorfas histéricas”, en REIN-
HART KOSELLECK, Futuro pasado. Para una semdntica de los tiempos historicos, op. cit., pp. 333-357. Kose-
lleck sostiene que se trata de categorias “adecuadas para tematizar el tiempo histérico por entrecruzar el pasado
y el futuro. Las categorfas son adecuadas para intentar descubrir el tiempo histérico también en el campo de
la investigacion empirica, pues enriquecidas en su contenido, dirigen las unidades concretas de accién en la
ejecucion del movimiento social o politico” (Ibid., p. 337).

24 Meditacion de nuestro tiempo. Introduccion al presente, VIII, p. 47.
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El andlisis de conceptos desde la perspectiva de la experiencia y la expectativa que
postulaba Koselleck ya se vislumbraba en la fundamentacion de la razén histérico-vital vy,
por tanto, en su apuesta por una comprension del lenguaje arraigado en la vida, esto es, en
el momento naciente del decir. La comprension de la vida en el pensamiento orteguiano
estd enmarcada entre el espacio de experiencia y el horizonte de expectativa en tanto que
es posibilidad de ser y a la vez haber sido. Recordemos aquel interesante pasaje en el que
Ortega nos decfa: “Ayer he conocido a Hermione...”, para explicitar que nuestra vida es
precisamente acumulacion de experiencias pasadas y proyeccién de posibilidades futuras,
pues “ante nosotros estdn las diversas posibilidades de ser, pero a nuestra espalda estd lo
que hemos sido. Y lo que hemos sido actiia negativamente sobre lo que podemos ser”.> El
hombre es su historia y no su naturaleza, como advertia Ortega, esto es, la vida es narracién
de las experiencias pasadas y por tanto se vive desde la historicidad, pero con el impulso
hacia delante de aquel que emprende un camino que se hace al andar, como dirfa Machado.

A partir de estas categorias que le sirven de marco metodolégico, Koselleck intentaba
fundamentar una semadntica de los conceptos histéricos mediante un movimiento critico
que consistia en elucidar los conceptos que son relevantes politica y socialmente en cada
momento, por lo que tenia que recurrir al andlisis del contenido lingiiistico y de las estruc-
turas extralingiiisticas. Koselleck ha abundado en la diferencia entre discurso y estado de
cosas, la principal discrepancia con la ontologia universal del lenguaje de su maestro en
Heidelberg, Gadamer.>

Para hacerse cargo del contenido significativo de un concepto Ortega sugeria que no sélo
habia que entenderlo en tanto que un uso establecido socialmente, sino que habia que tratar
de hacer etimologia del mismo y volver al momento naciente en que fue dicho, de modo
que para entender la carga semdntica de un concepto como “liberalismo” seria necesario
retrotraernos a sus primeros momentos fundacionales durante el siglo XVII cuando Locke
0 Montesquieu empezaron a usar el término.

En la historia conceptual hay un andlisis diacrénico de los conceptos, que a su vez se
vincula a un andlisis sincrénico. Esto le vali6 varias disputas a Koselleck con los adalides de
la Escuela de Cambridge, Skinner y Pocock, quienes lo acusaron de incurrir en la falacia del
presentismo y desdefiar la pragmadtica. Sin embargo, investigadores como Faustino Oncina
han desmontado tales reproches, pues Koselleck suscribié esta idea de tintes tan orteguia-
nos que Skinner se encargd de matizar en “A Reply to My Critics”: no hay historia de los
conceptos como tales, pues solo puede haber historias de su uso. El uso, que es aquel tirano
que esclavizaba nuestro lenguaje y convierte nuestro hablar en un acto de inautenticidad,
segln Ortega, era clave para entender la transformacién que un concepto habia padecido,
porque antes de ser uso, habia sido simple palabra carente de vigencia.

Koselleck hace una magnifica distincién entre palabra y concepto que merece ser rese-
fada, pues ambos términos no tienen la misma connotacién y tienden a confundirse. “Cada
concepto depende de una palabra, pero cada palabra no es un concepto social y politico.
Los conceptos sociales y politicos contienen una concreta pretension de generalidad y son
siempre polisémicos”, de modo que un concepto unifica la totalidad de significados pues

25 Historia como sistema 'y Del Imperio Romano, V1, p. 68.
26 Véase la controversia entre ambos en REINHART KOSELLECK Y HANS-GEORG GADAMER, Historia y hermenéu-
tica, trad. de Faustino Oncina y ed. de José Luis Villacafias, Paidés, Barcelona, 1997.
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“redne la pluralidad de la experiencia histérica”. Asi una palabra como “Estado” es concepto
en tanto que va asociado a palabras tales como “dominio”, “territorio”, “legislaciéon”, etc.”’

Skinner subordinard el andlisis diacrénico asociado a la Begriffsgeschichte al andlisis
sincrénico; sin embargo, Koselleck defendera que, sin analizar la evolucién en el tiempo de
un concepto, no es posible entender el cambio histérico que se ha producido o que estd por
venir. Para el germano, los conceptos se mueven dentro de un 4mbito discursivo concreto y
se trata de averiguar por qué un autor eligié usar unos conceptos u otros. Algo que Ortega
ya habia sefialado con su idea de la Handlung, en tanto que entendié la expresion de una
idea o el decir como el hacer concreto de un ser humano.

Faustino Oncina sefiala que ningtin pensador puede, en palabras orteguianas, “decir”,
sin apoyarse en ese poso de cultura comun que son las creencias y en las que se inscribe el
lenguaje. Dicho de otro modo, todo autor necesita apoyarse en su pasado lingiiistico para
pensar y decir, “ningln autor puede crear algo nuevo sin retrotraerse al corpus establecido
del lenguaje, a los recursos lingiiisticos amasados diacrénicamente en el pasado y compar-
tidos por hablantes y oyentes. Cualquier término posee un empuje diacrénico, con el cual
debe forcejar cualquiera que busque afiadir un nuevo significado”.?8

La historia conceptual intenta alumbrar el significado de los conceptos a la luz de su
tiempo histdrico, el cual denota inexorablemente un contexto determinado. Que “cualquier
término histdrico, para ser preciso, necesita ser fijado en funcién de toda la historia” era
algo que ya habia sostenido Ortega en los afios 40, en Historia como sistema. La pregunta
que Koselleck tenfa en mente era la siguiente: cudndo determinados conceptos nos sirven
como indicadores y factores de un cambio sociopolitico o histérico. Para responder a esto,
Koselleck, deudor de una tradicién en la que el contexto lingiifstico y social empieza a ser
relevante para la comprension de los conceptos, consideraba que habia que investigar “los
conflictos politicos del pasado en el medio de la limitacién conceptual de su época y en la
autocomprensioén del uso del lenguaje que hicieron las partes interesadas en el pasado”
porque, y he aqui la clave, los conceptos no sélo permiten entender los hechos pasados, sino
que también se proyectan hacia el futuro. El concepto vive a caballo entre la experiencia
del pasado y la expectativa del futuro, entre su historicidad y su futuricién. Sin embargo,
la clarificacion semdntica de estos conceptos no serd satisfactoriamente realizable si no se
recurre al uso lingiifstico del concepto y a su implantacién y aplicacion en la sociedad:

La historia conceptual es en primer lugar un método especializado para la critica
de las fuentes, que atiende al uso de los términos relevantes social y politicamente
y que analiza especialmente las expresiones centrales que tiene un contenido social
o politico. Es obvio que una clarificacion histdrica de los conceptos que se usan en
cada momento tiene que recurrir no s6lo a la historia de la lengua, sino también a

27 REINHART KOSELLECK, Futuro pasado. Para una semdntica de los tiempos historicos, op. cit., pp. 116-117.

28 FAUSTINO ONCINA, “Historia conceptual y critica: hitos y episodios de una relaciéon nunca consumada”, en La
historia sedimentada en los conceptos. Estudios sobre la historia conceptual y critica de la ideologia, op. cit.,
p. 15.

29 Historia como sistema 'y Del Imperio Romano, V1, p.75.

30 REINHART KOSELLECK, Futuro pasado. Para una semdntica de los tiempos historicos, op. cit., p. 111.
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datos de la historia social, pues cualquier semdntica tiene que ver, como tal, con
contenidos extralingiiisticos.’!

Es mds, para Koselleck todo concepto sufrird cuatro cambios caracteristicos durante el
periodo de Sattelzeit: temporalizacién, democratizacion, ideologizacién y politizacién. El
andlisis diacrénico permite analizar la permanencia y validez de un concepto social y politico
porque descubre “variaciones de estructuras a largo plazo”. En este punto, a mi parecer, creo
que Ortega y Koselleck difieren, porque la validez de un concepto para el filésofo espafiol
reside en el uso y éste se mueve en el dmbito de la presencialidad, del “ahora”.

La conclusion de Koselleck y Ortega es que la investigacién conceptual no puede limi-
tarse al significado de las palabras, sino que también debe considerar los hechos que las
rodean, y, por tanto, deben referirse al contexto.

La investigacion de un concepto no debe proceder s6lo semasioldgicamente, no puede
limitarse nunca a los significados de las palabras y su modificacién. Una historia
conceptual tiene que considerar una y otra vez los resultados de la investigacién en
historia del pensamiento o en historia de los hechos y, sobre todo, debe trabajar tam-
bién onomasiolégicamente, alternando con la intervencién semasiolégica.’?

3. Pensar la historia desde la lengua

El giro lingiifstico que los autores que aqui hemos tratado llevaron a cabo con sus filo-
soffas radica en una comprension filos6fica de la vida como eje central a partir del cual es
posible comprender nuestra dimensioén social y politica no ya como individuos sino como
seres racionales y sociales que necesitan llegar a acuerdos para convivir con otros seres
humanos y ejecutar un proyecto de vida en comin que respire los aromas de la concordia
y la libertas.

Ortega escribia que la “vida es historia, nivel, generacién. Vida es tiempo y tiempo es
ante todo nueva tarea posible”. Ese balance entre el peso del pasado y la proyeccién hacia
el futuro recuerda a un poema de Quevedo: “;Ah de la vida!”, especialmente el verso:

Ayer se fue;
Mafiana no ha llegado;
Hoy se estd yendo sin parar un punto:
Soy un fue, y un serd, y un es cansado

La historia conceptual de Koselleck y Skinner y la razén histérica de Ortega son méto-
dos que pretenden hacerse cargo del vaivén histérico que aparece en este poema, de esos
tres tiempos que viven en el de la actualidad: cdémo pensamos y entendemos el pasado para
proyectarnos hacia el futuro desde nuestro perpetuo estar aqui en el presente. La historia
conceptual es deudora de las aportaciones orteguianas de la razén histérica y de la nueva

31 Ibid.,p. 112.
32 Ibid.,p. 119.
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filologia. Ambos métodos de conocimiento exploran el significado de los conceptos a la luz
de su tiempo histérico para alumbrar un determinado contexto social y politico.

La investigacién conceptual no puede limitarse al significado de las palabras, sino que
también debe considerar los hechos que las rodean, y, por tanto, debe referirse al contexto.

Ortega habia advertido en su curso de 1949 de El hombre y la gente que las palabras en
el diccionario son “posibles” significaciones, no dicen nada, y que sélo el texto y el contexto,
ese contexto histdrico-vital del hablante, ofrece el marco significativo real del concepto, pues
el concepto se carga de significado en el acto mismo del decir.

Por tanto, la historia conceptual analiza el uso del lenguaje especifico articulando el
contexto politico-social y la intencionalidad de los hablantes y la razén histérica muestra la
necesidad de pensar la vida humana y las acciones desde una dptica narrativa que permite
vertebrar contexto y uso.

La nueva filologia fue el proyecto de un método para el andlisis de los conceptos e ideas
en sus contextos que usaba del mecanismo de la razén histdrica para aplicarse. Constituye
un precedente de otras aportaciones lingiiisticas del siglo XX como la historia conceptual,
tal y como ha quedado de manifiesto. El fin de estas disciplinas es, en dltima instancia, el
de narrar las huellas del pasado para comprender la realidad histérica desde los cambios
conceptuales.
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SANCHEZ-ANTONIO, Juan Carlos (2021). El problema del sujeto en Michel Foucault.
Hacia una sociologia critica de la accion social. Bogota: Universidad del Rosario.

Desde hace décadas, en Latinoamérica,
se han realizado variados esfuerzos para
gestionar proyectos y procesos de liberacion
que permitan al ser humano comprender cri-
ticamente. Desde un sentido practico, como
desde los escenarios discursivos y, desde
norte hasta el sur las voces proclaman y
reclaman justicia sociocultural y epistémica
para la preservacion de la vida en su sentido
colectivo. Las resistencias como las luchas,
son de propuestas y de acciones, las cuales
han salpicado diversos escenarios y modos
de vida de la sociedad, desde las politicas
publicas, pasando por lo educativo-acadé-
mico hasta las nuevas practicas escolares
que han virado con el afan de responder a
los escenarios y demandas actuales.

Juan Carlos Sanchez Antonio, filésofo
zapoteco del Istmo de Tehuantepec, Oaxaca,
con su libro “El problema del sujeto en
Michel Foucault. Hacia una sociologia cri-
tica de la accion social”, levanta la mano
para sumarse a los esfuerzos decoloniales
y forjar nuevas miradas y nuevos enfoques
de interpretacion a las teorias modernas,
posmodernas y de la vida misma. Desde
su locus enunciativo, cuestiona la exclusion
y discriminacion del proyecto colonial-
moderno, parte su analisis para abrir el
debate en torno a la obra de Michel Foucualt
respecto a la concepcion del sujeto y el lugar
que éste ocupa en la historia, en el mundo
y en su devenir contextual. Como ¢l mismo
lo indica, se trata de “comprender una nueva
forma de razonar la construccion social de la
subjetividad y la importancia que tiene con-
cebir las relaciones de poder y las subjeti-

vidades como “campos de fuerzas” siempre
“abiertos”, “reversibles” y “transformables”
(Sanchez-Antonio, 2021)

De ahi sostiene que, mas que un pro-
blema, el sujeto es un accionador social con
capacidad de agenciamiento para transfor-
mar su entorno, por lo tanto, se aleja de los
discursos y metaforas que indican la concep-
cién de un sujeto ahogado y sepultado en la
carcel de si mismo y por el otro. Por lo que
nos invita a reflexionar que “la accion social
no solo es una funcioén del discurso y el
poder, sino que también los individuos pue-
den empoderarse criticamente, reconfigurar
la accion y crear otras formas de insumision
y vida creativa” (p. 23).

El libro estd compuesto por seis capitu-
los y una conclusion. En cada uno de ellos,
el autor aborda las concepciones teodricas,
practicas y metodoldgicas de como se han
abordado los estudios referentes al sujeto, de
esta manera hace ver algunas lagunas en los
analisis realizados por filésofos de la talla
de Jiirguen Habermas y Alex Honeth (entre
otros) quienes han considerado la muerte
o la cancelacion del sujeto en la obra de
Foucault. Es el sesgo de la modernidad, a
través de los lentes institucionales, los dis-
cursos y los dispositivos disciplinarios que
se crean al interior de ellas, le permite a
Sanchez-Antonio apuntar y posicionar otras
formas de ver, pensar, ser y estar; mira-
das plurilogicas en forma trasngeografica,
transcultural y plurilingiie. Mientras que la
mirada homogénea-occidental se fija desde
un solo angulo, opacando y dejando fuera
otras visiones, el universo del que forma
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parte el autor le permite reenfocar y focali-
zar su vision desde otros espectros. Esta idea
cobra sentido cuando el autor, coloca la tesis
de que “el sujeto no es suprimido. Se trata
mas bien, de un sujeto descentrado de sus
funciones epistemologicas” (Sanchez-Anto-
nio, 2021). De modo que, los sujetos lejos
de desaparecer, permanecen descentrados de
sus funciones fundadoras. (p. 32).

Por lo tanto, el libro se centra en un
analisis critico y propositivo de las teorias
y conceptos foucaultianos, de las interpre-
taciones que se han hecho al respecto y del
sujeto mismo, en la cual hace énfasis en una
sociologia critica de la accion social como
metodologia de insumision de los saberes
sometidos.

A partir de una especie de estado de la
cuestion sobre las obras de Foucault, escri-
tos a fin e inspirado en las obras de Gilles
Deleuze el autor finca la nocioén de sujeto
descentrado en contraposiciéon de un sujeto
muerto y desaparecido por el poder discipli-
nario institucional. La idea hace referencia
a que, desde los dispositivos modernos el
sujeto ha muerto debido su incapacidad de
pensar y actuar, por lo tanto, su ser y estar en
el universo carece de sentido y significado
en si y para si mismo. En cambio, con la
tesis de sujeto descentrado, se sustenta que
el sujeto nunca ha desparecido y mucho
menos a muerto; mas bien ha sido ocultado
e invisibilizado por los dispositivos discur-
sivos, las instituciones y los poderes disci-
plinarios y de control social ajenos a €él. Tal
como lo indica, “los sujetos, lejos de “des-
aparecer”, permanecen “descentrados” de
sus funciones fundadoras. Puesto que fueron
constituidos histéricamente como objeto de
saber en la formacion de la “psicologia”, la
“medicina”, la “biologia”, la “economia” y
la “filologia” como ciencias positivas del
hombre” (Sanchez-Antonio, 2021).
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La discusion entre el sujeto muerto (lec-
tura moderna) y el desaparecido o descen-
trado (lectura del autor) trac a colacion el
caracter ambivalente y aporético en torno
al sujeto mismo, puesto que, por un lado,
se comprende a un sujeto sujetado a las
normas y reglas impersonales y ajenas, en
efecto, incapaz de salir a explorar otros dis-
cursos, otras practicas, otros mundos; puesto
que carece libertad y sus capacidades son
sustraidas y subsumidas ontoldgicamente.
Aunado a lo antes dicho, su locura y enfer-
medad lo obligan estar aislado de su lugar
de enunciacion. Por otro lado, se percibe
un sujeto pensante con saberes-haceres y
dotado de capacidades y facultades para
disefiar y orquestar sus proyectos de vida
individual y colectiva. Se consagra como un
ente inter (dependiente, conectado, cultural,
lingue) y alter (que se encuentra asi mismo
en el otro, su identidad parte de la alteridad).

Asi, en los primeros capitulos, el autor,
problematiza, complejiza y argumenta la
investigacion, en la cual, critica fuertemente
las lecturas que se han realizado sobre el
sujeto muerto y argumenta de como ésta
ha sido descentrado, debilitado, saqueado,
etc., para ser instruido y adaptado al modelo
ideal de la cultura occidental. Por lo tanto,
metodologicamente, el libro plantea la posi-
bilidad de que el sujeto pueda revertir las
relaciones de poder-saber que los sometie-
ron y constituyeron.

Enseguida, bajo el estandarte de la
libertad y el poder del sujeto, o lo que es
lo mismo, la ética y la politica, Sanchez-
Antonio introduce nuevamente la idea de los
modos de subjetivacion, pero ahora pensada
y elaborada desde la esfera gubernamental;
desde la cual se “percibe una mayor autono-
mia relativa de las subjetividades frente a los
sistemas de poder y saber, y la vinculacién
que hay entre las nociones de “seguridad”,
“medio”, “poblacion” y “gobierno” (San-
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chez-Antonio, 2021); para luego resaltar y
reivindicar el papel de la critica como salida
de los modos de subjetivacion y con ello,
actuar, ser, pensar y hacer de otro modo.

Desde estos escenarios, se apuntala la
idea de un sujeto analitico y critico, por lo
tanto, politico y con capacidad de agencia-
miento y accion colectiva. Por lo que resulta
relevante los acontecimientos sustanciales
que fenomenoldgicamente se producen en el
entorno. Es asi, por el cual, el autor, indica
que, “los modos de subjetivacion pueden
revertir las relaciones de poder y saber, y
convertir asi la resistencia en una actitud
critica problematizadora y creadora de lo
nuevo” (p.157). Para ello, ancla las nociones
de inmanencia y acontecimiento en la cons-
truccion de la subjetividad del sujeto dentro
del ambito social.

En los ultimos apartados, hace una espe-
cie de convergencia entre la ética, la estética
y la politica que permea en el pensamiento
de Foucault y como éstos son elementos
concomitantes e intrinsecos a la creacion
y desarrollo de los modos de vida. Para
abordar la tematica, incrusta las ideas de
hablar franco, el des-aprendizaje critico y
el poder de la verdad. Por lo que resalta-
mos las expresiones, sentidos e intencio-
nes humanas como mecanismos de analisis
para complejizar el actuar del sujeto. Asi, el
autor cierra el texto con algunas reflexiones
sobre el sujeto y la accion social y de como
éste es formado en, para y desde ella. Con
esta vision, quebranta las ideas clasicas y
tradicionales de un sujeto pasivo, receptor,
inmutable e inclusive muerto.

Si bien es cierto, la obra se enmarca en
la filosofia politica y antroposocial, el autor
no descuida el campo educativo, mas bien,
implicitamente se inserta al debate y aboga
para el disefio y construccion de otras peda-
gogias, y que éstas fomenten una educacion
donde se favorezca la diversidad cultural,
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lingiiistica y la vida misma. Por lo tanto, su
aporte al campo social radica en no dar por
concluido las discusiones, ni las investiga-
ciones, sobre las lecciones foucoultianas,
por el contrario, nos incita a leer y descifrar
en clave contextual las obras de los pensado-
res que han intentado pesar la realidad desde
las periferias.

En resumen, la obra esta dedicada a ofre-
cer una lectura menos convencional de la
obra foucaultiana, necesaria hoy en nues-
tros dias, por ello, recomiendo ampliamente
dicho libro para los amantes de la filosofia,
la politica y la accion social. Sobre todo,
para los que buscan generar procesos de
rupturas epistémicas y ontoldgicas desde
el campo social y educativo como desde
otras areas; asi como para aquellos que han
asumido el reto de sentipensar desde sus
locus enunciativos propios para el empren-
dimiento de acciones glo-cales, de modo
que estas incidan en la autonomia individual
y colectiva, y con ello, “crear otras formas
de insumision y vida creativa” (Sanchez-
Antonio, 2021) que abonen a la lucha desco-
lonial. Se habla entonces, no de una sintesis
de las obras de Michel Foucault, sino de una
lectura que plantea la imagen de un sujeto
ya no como problema, sino como agente
de accion y transformacion sociocultural en
clave critica y decolonial. O como lo ha pun-
tualizado Arturo Escobar en la contraportada
del libro, al decirnos que, de éste analisis
podemos discernir elementos para despe-
dirnos de una vez por todas del ya largo
periodo de predominancia y dominacion del
régimen del hombre para trascender asi la
herencia humanista de occidente, reinterpre-
tandola como una entre muchas formas de lo
posible humano.

Roberto Herndndez Vasquez
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MATE, G. (2022): Quando o Corpo diz Ndo. Porto: Ideias de Ler, pp- 312.

Quando fala-se do corpo humano, geral-
mente tende-se a cair em dois extremos, ou
melhor, em dois tipos de reducionismo: o
monismo e o dualismo. Enquanto o primeiro
incide exclusivamente sobre esta compo-
nente da pessoa humana, mostrando, deste
modo, que a pessoa humana nao ¢ nada mais
do que o seu corpo, abdicando ou negligen-
ciando, assim, a sua outra componente, a
mente, o segundo, por sua vez, dissocia na
pessoa humana o seu corpo da sua mente,
conferindo, assim, por outro lado, uma
exclusividade a esta componente em detri-
mento da outra, chegando, em alguns casos,
a ofuscar a primeira.

Do mesmo modo, quando se fala da afe-
tividade, também se tende a cair em alguns
reducionismos. O primeiro, proprio do psi-
cologismo, d4 uma primazia a esta compo-
nente da pessoa humana, negligenciando,
assim, as suas outras componentes, que sdo
igualmente indispensaveis para que ela se
autorrealize; ja o segundo, proprio raciona-
lismo, considera sempre a afetividade como
uma componente irracional, que condiciona
negativamente a autorrealizagdo da pessoa
humana.

Nesse sentido, ¢ muito relevante e impor-
tante este livro muito legivel do renomado
médico (physician /| Medical Doctor) Gabor
Maté, que, dialogando com diversas areas
do cientificas, em particular com a filosofia,
a biologia, a psicologia, a neurociéncia, a
sociologia, a politica, a medicina e a edu-
cacdo, propde uma visdo mais realista ao
abordar as distintas componentes da pessoa
humana, evitando, assim, cair em qualquer
tipo de reducionismo. Para tal ou autor divi-
diu a sua obra em 19 capitulos.

Assim, no primeiro capitulo, Gabor
Maté analisa e relaciona varias entidades

da pessoa humana, em particular a mente, o
cérebro, a afetividade ¢ o corpo. Do mesmo
modo, também as relaciona com a saude e
as enfermidades. Ja no segundo, o autor da
um enfoque na afetividade, interpretando
0s seus varios matizes e estabelecendo uma
conexdo com o ambiente externo, a historia
pessoal, o corpo e as varias doengas. Aqui
também demonstra a importancia da auten-
ticidade e da interpretagdo e comunicacio
da afetividade.

Sucessivamente, no terceiro capitulo,
Maté ndo s6 continua analisando a afetivi-
dade e os seus varios tipos, demostrando,
igualmente a sua funcdo, mas também a
relaciona com a vontade, a imaginagdo ¢ a
memoria, com 0 corpo, o sistema nervoso e
o0 sistema imunitario. Neste capitulo também
aborda a importancia da educagdo afetiva,
desde a infancia até a fase adulta (bem como
a necessidade de educarmos os outros neste
ambito), demostrando, assim, um ambito
ético no que diz respeito a afetividade. Ja
no quarto, o autor continua dissecando a
importancia da educagdo afetiva.

Posteriormente, no quinto capitulo, Maté
estabelece uma relagdo entre a afetividade,
0s sistemas nervoso, hormonal e imunita-
rio, outras reagdes fisioldgicas internas no
organismo e o corpo. Do mesmo modo, tam-
bém cria uma relagdo entre a afetividade e
0s contextos social, econdomico, familiar e
profissional, o corpo e a doenga. Aqui tam-
bém analisa algumas questdes éticas, como a
rela¢do entre médico e paciente. Ja no sexto,
o0 autor continua analisando a rela¢do entre a
vida familiar e social, ao longo da historia, e
as varias enfermidades; aqui também aborda
algumas questoes éticas.

Seguidamente, no sétimo capitulo, Maté
ndo so distingue e relaciona os dois tipos de
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ambiente na pessoa humana, como também
estabelece uma relacdo entre alguns atos
cognitivos e a neurociéncia, em particular
com o cérebro, e entre a afetividade e a
genética. Aqui analisa, também, a progres-
sdo das enfermidades, relacionando-as com
a idade, o sexo, a posigdo social, etc.. Ja no
oitavo, o autor investiga e relaciona o estilo
e o estado de vida, os fatores psicologicos e
a doenca. De igual modo, aqui também exa-
mina a doenga do ponto de vista geografico
e relacionando-a igualmente com questdes
econdmico-politico-sociais.

Continuamente, no nono capitulo, Maté
estabelece uma relacdo entre a personali-
dade e a doenga. J4 no décimo, o autor
continua com a sua analise neurocientifica e
sobre algumas questdes éticas entre médico
e paciente.

Em seguida, no décimo primeiro capi-
tulo, Maté mostra como alguns fenémenos
corporais ajudam-nos a interpretar e a con-
hecer a realidade. Do mesmo modo, esta-
belece uma relagdo entre a afetividade e o
conhecimento e entre este e a neurociéncia.
Também aborda algumas questdes éticas,
como por exemplo a farmacologia. J& no
décimo segundo, o autor relaciona entre si
os atos cognitivos, a afetividade e o desen-
volvimento humano.

Posteriormente, no décimo terceiro capi-
tulo, Maté mostra a importancia e a fun¢do
da afetividade e de sermos consciente, de
interpretar e de comunicar virtuosamente os
varios afetos. Mostra igualmente a diferenga
entre a afetividade na pessoa humana e nos
animais irracionais. Finalmente relaciona
a afetividade e a memoria. Ja4 no décimo
quarto, o autor relaciona a afetividade com
os varios tipos de relagdes interpessoais e
as enfermidades, mostrando também o seu
ambito ético.

Consequentemente, no capitulo décimo
quinto, Maté foca na importincia das
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relagdes virtuosas no seio da familia. Ja no
décimo sexto, o autor mostra como o tipo e
a qualidade de relacdes na infincia t€ém um
impacto, sucessivamente, no tipo e na quali-
dade de relagdes que a pessoa estabelece na
fase adulta e, de igual modo, o impacto que
acarreta nas geragdes vindouras.

Posteriormente, no capitulo décimo
sétimo, Maté interpreta a genética humana
e de que forma ela ¢ influenciada pelo
ambiente externo. Neste capitulo, ele tam-
bém analisa varios tipos de comportamento
que as pessoas adotam, muitas vezes pro-
postos pela sociedade e pela cultura, e que
condicionam a sua autorrealizagdo. Ja no
décimo oitavo, o autor evidencia alguns
erros antropologicos que se cometem no
estudo da pessoa humana, procurando, do
mesmo modo resolvé-los. Evidéncia tam-
bém a importancia do realismo, a fim da
pessoa humana autorrealizar-se.

Finalmente, no capitulo décimo nono,
Maté analisa algumas caracteristicas e
comportamentos que a pessoa deve adotar
a fim superar as enfermidades, bem como
nos devemos comportar com as pessoas
enfermas a fim de que eles superem a suas
doengas.

Dos varios pontos positivos que se
podem destacar nesta obra, que certa-
mente sdo muitos, gostaria de salientar os
seguintes: o primeiro consiste no facto de,
metodologicamente falando, Gabor Maté
ter estabelecido um didlogo interdisciplinar
entre varias areas cientificas. Neste sentido,
penso que esta obra se destaca por aportar
varias e novas consideragdes a varias dessas
areas, podendo, portanto, ser do interesse de
vérios cientistas. Do mesmo modo, salienta-
se também positivamente na obra que o
autor tenha recorrido ndo s6 ao pensamento
de outros autores, das mais variadas areas
do saber, mas também tenha usado historias
de varias pessoas, experimentos, ¢ dados
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estatisticos para fundamentar e corroborar
as suas ideais. Penso que a obra também
prima por demonstrar os limites € os erros
que se podem verificar em alguns autores e
areas do saber.

No que diz respeito ao contetido propria-
mente dito da obra, gostaria de destacar o
facto de Maté, a longo de toda ela, ndo des-
considerar ou dissociar na pessoa humana
duas componentes que fazem parte da sua
esséncia, a mente ¢ o corpo, invalidando,
deste modo, qualquer tipo de monismo ou
dualismo. Neste sentido, salienta-se na obra
como o autor mostra que a mente € o corpo,
apesar de serem entidades essencialmente
diferentes, podem relacionar-se entre si.
Este raciocinio, o autor também estabelece
entre o intelecto, a vontade e a afetividade,
mostrado de que modo estas componentes,
apesar de serem essencialmente distintas,
podem relacionar-se entre si, a fim de garan-
tirem a autorrealizagdo na pessoa humana.

Ja no que diz respeito a afetividade,
mais concretamente, considero importante
que Maté nao sé tenha mostrado a subjeti-
vidade e a objetividade que se verifica nesta
componente, mas também tenha mostrado a
sua relevancia na vida de qualquer pessoa
humana. De facto, como o autor mostra, a
afetividade ajuda-nos a conhecer de mel-
hor forma a realidade e, deste modo, como
temos de nos comportar diante dessa mesma
realidade. Neste sentido, ao falar-se de afeti-
vidade, considero de igual modo importante
que o autor tenha mostrado que devemos
ndo s6 ser conscientes de todos 0s nossos
afetos, mas também interpreta-los, integra-
los e comunica-los.

Nesta linha, um outro ponto que consi-
dero importante destacar nesta obra € o facto
de Maté mostrar pertinentemente como o
intelecto, a vontade, a afetividade, o corpo,
a genética e os sistemas nervoso, hormonal
e imunitario se relacionam entre si, mos-
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trando, neste sentido, ndo s6 a unidade da
pessoa humana, mas também que o ‘todo’,
no que diz respeito a pessoa humana, ¢
maior do que a soma das suas ‘partes’.

Com relagdo ao corpo, mais concreta-
mente, considero excecional que Maté tenha
mostrado que esta componente, inclusive
quando estamos enfermos, pode-nos ajudar
a objetivar melhor a realidade na qual esta-
mos inseridos e, neste sentido, como deve-
mos comportar-nos para garantir da melhor
forma a nossa autorrealizagao.

Simultaneamente, gostaria de mencionar
um outro aspeto que se evidencia, pela posi-
tiva, na obra: a relag@o que o autor estabelece
entre a familia, as relagdes interpessoais, a
sociedade ¢ a cultura, ¢ de que forma condi-
cionam a autorrealizagdo da pessoa humana,
e como também, muitas vezes, estdo na base
de muitas enfermidades. Neste sentido, €
também importante mencionar a distingao
e a relagdo que o autor estabelece entre o
ambiente interno € o ambiente externo, € de
que modo o ambiente externo, muitas vezes,
esta na base de muitas enfermidades.

Destaca-se de igual modo nesta obra o
facto de Maté mostrar a importancia do rea-
lismo, da construcdo de uma boa personali-
dade e da autenticidade a fim de podemo-nos
autorrealizar.

Um outo ponto positivo da obra, que
gostaria aqui de mencionar, verifica-se
quando o autor identifica, objeta e contra-
argumenta algumas questdes ética, muitas
vezes desconsideradas pelas sociedades e
culturas e que, de igual modo, condicionam
a nossa autorrealizacdo, em particular, no
que diz respeito as relagdes interpessoais,
nomeadamente entre os pais ¢ os filhos, os
empregadores e os trabalhadores, entre os
membros de uma sociedade e entre os médi-
COS € 0s seus pacientes.

Tendo em consideracdo os pontos ante-
riores, considero de igual modo fundamental
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que Mat¢é tenha defendido que o mau desen-
volvimento da pessoa humana, durantes as
varias fases da sua vida, condiciona negati-
vamente a posteriori que as geragdes futuras
possam desenvolver-se de um bom modo
e, deste modo, autorrealizarem-se, e assim
sucessivamente.

Destaco também a importancia que o
autor atribui a necessidade de viver-se uma
vida equilibrada, da autoaceita¢do, de cui-
darmo-nos de nés mesmos, da doagdo e do
termos de ajudar os outros a autorrealiza-
rem-se, a fim de construir-se, assim, uma
sociedade melhor.

Num periodo onde verifica-se muitas
vezes uma ma concegdo da pessoa humana,
condicionando, deste modo, negativamente
a nossa autorrealizagdo, penso que este
livro de Gabor Maté, que apresenta uma
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visdo bastante realista da pessoa humana,
desmistifica muitos desses equivocos, iden-
tificando ndo apenas as suas causas, mas
também as suas consequéncias. Se mantiver-
mos em mente essas suas ideias, penso que
muitos dos males que pairam na sociedade
hodierna podem ser resolvidos, que ndo s6
nos impedem de desenvolvermo-nos como
pessoas, como também de criar uma melhor
sociedade para acolher as geragdes vindou-
ras, a fim de que elas, por sua vez, também
se possam autorrealizar da melhor forma e
assim sucessivamente.

Eugénio Lopes
Orcid: 0000-0001-8474-3538
lopes _eugenio@hotmail.com

BARDET, M. (2021). Perder la cara. Buenos Aires: Cactus.

Perder la cara conforma la investigacion
que Marie Bardet ha llevado adelante en los
ultimos diez afios y en la que vincula de un
modo peculiar filosofia con danza contem-
poranea y practicas somaticas. Consta de
unas palabras preliminares y de cuatro capi-
tulos entre los cuales Bardet intercala aparta-
dos que articulan el texto. Cada una de estas
partes se titula y se desarrolla de acuerdo
con la exploracion que la autora hace del
lenguaje para dar lugar a una filosofia que
no solo se halla mas en sus problemas y pre-
guntas que en sus respuestas y en su historia
sino que incorpora «materias extranjeras»
(p-10) al ambito de la filosofia. Asi, en las
palabras preliminares Bardet explicita desde
doénde ha forjado esta investigacion, inclu-
yendo practicas artisticas, activismo queer

y feminismo. En directa discusion con las
oposiciones dualistas que se fundan en la
dicotomia mente-cuerpo aiin operante, la
propuesta de Bardet para todo su libro tiene
dos dimensiones desarrolladas simultanea-
mente: por un lado, captar la experiencia
de practicas gestuales que desmantelan la
hegemonia del mirar y de lo visual en nues-
tros cuerpos y en nuestras relaciones con y
en el mundo. Y, por otro lado, tomar y dar
consistencia a varios aspectos de las practi-
cas somaticas y danzadas.

Antes del capitulo uno nos encontramos
con un «Intervaloy titulado «Perder la cara:
rajandose». Bardet amplia aqui el espec-
tro de dualismos que se fundamentan en el
de mente-cuerpo y de los cuales propone
rajarse: activo-pasivo, winner-loser y mas-
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culinidad-feminidad hegemonicas. Con res-
pecto al término rajar, indica sus sentidos:
abrir y hender pero también, segun el uso
argentino, fugarse o salir corriendo. Com-
plementa su propuesta tomando a Deleuze
y Guattari como referencias e indicando que
la «linea de fuga» (p.16) conlleva un des-
plazamiento: la repercusion o marca que
queda sobre aquello que se raja. Desde aqui
y subrayando la intencion de no hacer del
cuerpo un objeto definido y una substan-
cia, la autora invita a trazar un pensamiento
a partir de gestos que en la escritura del
libro se traducen en verbos en gerundio:
pensando, sopesando, tocando, etcétera.
Presenta entonces al cuerpo como un nom-
bre sin substancia que emerge a través de
esa serie de verbos y busca de esta manera
deshacerlo en cuanto sustantivo definido.
Explica a su vez que al utilizar el término
pe(n)sando intenta hacer una operacion que
desestabilice la concepcion substancialista
de cuerpo y se caracterice por habitar pro-
blemas.

El capitulo uno se titula «In-materiali-
dades co-extendiéndose». Bardet despliega
aqui su critica al dualismo cartesiano entre
mente y cuerpo, notando una persistencia
de la oposicion y jerarquizaciéon del pen-
samiento puramente intelectual por sobre
el cuerpo. Discute lo que subyace a la dis-
tincion entre mente y cuerpo, a saber, la
concatenacion de tres operaciones distintas:
diferenciar, oponer como determinar una
confrontaciéon punto por punto, y jerarquizar
como valorizar elementos desde la compa-
racion. Frente a esto Bardet sugiere atender
a la brecha entre las numerosas diferencias
y la oposicion que define y jerarquiza a una
sustancia pensante (inmaterial, inextensa,
indivisible) por sobre una sustancia extensa
(material, no pensante, divisible). Para ello
acude a la correspondencia entre Descar-
tes y Elisabeth de Bohemia, en la cual las
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preguntas de esta ultima sobre el contacto
entre alma y cuerpo conducen a que aquél
reconozca una especie de co-extension de
ambos. El tacto se presenta entonces como
un gesto que cuestiona al dualismo pero,
ademas, que incide en la concepcion de
materialidad y por ende del cuerpo, su sensi-
bilidad y los modos de conocer. Remitiendo
también a experiencias interoceptivas, pro-
pioceptivas y cenestésicas Bardet sefiala una
corporeidad que desborda las representacio-
nes de un cuerpo como objeto encerrado
en la piel entendida, a la vez, como limite
claro y distinto. Finaliza el primer capitulo
preguntandose como la extension parado-
jalmente inextensa tuerce la concepcion de
materialidad. Al respecto retoma El peso de
un pensamiento, donde Nancy remite a la
etimologia pesante del pensar y recuerda el
sopesar como una raiz de pensar: en tanto el
gesto de sopesar funda el pensar se aleja de
una concepcion del pensar como inteligibi-
lidad pura de una mente inextensa desvincu-
lada de los pesos de las cosas extensas. Por
ello Bardet considera al sopesar como una
declinacion de la expansion del tocar.

Es en «Interludio. Perder la cara: tra-
zando» donde Bardet pone de relieve el sen-
tido del titulo del libro desde la discusion
especifica que lo anima: la critica al ocu-
locentrismo como modelo hegemoénico de
la mirada. Este modelo conforma corporei-
dades en tanto determina las relaciones con
el espacio, el movimiento y las demads enti-
dades humanas y no humanas. Asimismo,
el oculocentrismo se funda en modos de
conocimiento claros y distintos, es decir, en
una légica binaria que opone la nitidez pre-
cisa y lo borroso absoluto. Se concibe como
el unico modelo legitimado que, ademas,
distribuye lo que puede y debe ser visible y
pensable. Desde aqui Bardet pregunta qué
permiten generar algunas practicas que se
alejan de esa hegemonia visual no tanto para
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invertir los valores y reivindicar una invi-
sibilidad sino para desarmar dicha logica
binaria. Al respecto, la autora encuentra en
el gesto de frazar una clave para abordar
esta cuestion.

En el capitulo dos, titulado «Mirando
tocando, tocando mirando», Bardet amplia
la critica al oculocentrismo. Indica que se
trata de una perspectiva que, basandose en
la separacion de los distintos sentidos, esta-
blece la primacia de la vista por sobre los
demas sentidos y, a la vez, determina la
hegemonia de cierta manera de ver: focal,
frontal y central. La autora propone rajarse
de este oculocentrismo no con el fin de anu-
lar la vision o invertir los valores sino de
instaurar otros modos de mirada a través
de la vinculacion entre sentidos y especial-
mente entre el tacto y la vista. Para ello se
concentra en experiencias propiciadas por
las practicas somadticas, puntualmente en
las de tangibilizar y desfrontalizar los ojos.
Bardet vincula el entrenamiento de estas
practicas al desplazamiento —presentado
por Isabelle Launay, Laeticia Doat y Marie
Glon en Histoires de gestes— que consiste
en dejar el término cuerpo y pensar en tér-
minos de gesto. Asi propone considerar al
mirar como gesto, es decir, como salida del
dualismo cartesiano desde la alianza entre
la vista y los otros sentidos. Segliin Bardet,
siguiendo a Hubert Godard, el lazo entre
vista y tacto deviene percepcion amodal,
es decir, la percepcion como entramado de
diferentes modos sensoriales. Desde aqui
la autora se interesa por relatos que permi-
tan trazar diferentes modalidades menores.
Recupera entonces el relato de Steve Paxton
respecto de la practica de improvisacion de
contacto [Contact Improvisation] y subraya
la alianza que alli se trama entre tacto y
vista cuando se afirma la experiencia de
la piel como superficie visual. El contacto
deja entonces de ser exclusivamente el tacto
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de la piel e involucra el sentido propiocep-
tivo. Asi la autora propone volver a pensar
una visualidad héaptica que genere image-
nes ni claras ni distintas sino emergentes,
multiples y cambiantes. Atendiendo a que
otra modalidad de visualidad implica otros
modos de conocimiento, Bardet pregunta
y explora como las practicas somadticas y
de danza abonan el terreno conceptual para
elaborar una critica materialista y feminista
que dé lugar a las corporalidades y se aleje
del adiestramiento disciplinario, de la preca-
rizacion de la fuerza de trabajo o de estudio
universitario y, a la vez, de las ldgicas que
hacen de los cuerpos y las tierras un objeto
extenso y neutro para su apropiacion y para
el extractivismo.

Hacia la mitad del libro encontramos un
«Intermezzoy titulado «Perder la cara: sope-
sando en los bordes». En esta parte Bardet
reconstruye una exploracion puntual de los
ojos, en la cual cerrarlos no suprime com-
pletamente la vision sino que varia la inten-
sidad de luz que llega cuando atraviesa los
tejidos de la superficie ocular. Desde aqui
propone sopesar los elementos, las «apenas
imagenes» (p.117), que entran en relacién
con el propio campo visual haptico. De este
modo el limite emerge como umbral que
da lugar a lo apenas visible sin que ello
suponga abolir toda frontera y diferencia.

El capitulo tres lleva por titulo «Entre
intensidades y variabilidad: unos apenas
gestos». Bardet lo inicia vinculando dos
oposiciones somaticas, epistemologicas y
politicas: entre mirada y tacto, y entre dis-
tancia y proximidad. Estas oposiciones ubi-
can, por un lado, al cuerpo como sustancia
extensa y no pensante, al tacto, a la proxi-
midad y a las voces no autorizadas. Por otro
lado, al espiritu como sustancia pensante y
no extensa, a la mirada, a la distancia y a
las voces autorizadas para tomar la pala-
bra. Segtin este orden occidental, moderno y
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colonial, los sujetos legitimados a producir
conocimiento son los que saben mirar de
lejos, pensar de modo claro y distinto. Se
naturaliza asi que siempre tocamos de cerca
y miramos de lejos, algo no necesariamente
evidente, pero también que mirar muy de
cerca implica el riesgo de ser tocada por el
objeto de estudio.

En discusion con esas oposiciones, Bar-
det plantea que para salir del oculocentrismo
es preciso apuntar contra la concepcion de
tiempo lineal y de espacio como soporte
neutro de medicion y oposicion. Para ello
recurre a filosofia de la individuacion de
Simondon y plantea una espacialidad que
concibe al limite como umbral de una rela-
cion constituyente. Este limite no deter-
mina un interior y un exterior sino mas
bien el lugar —en sentido topologico— de
la relacion. El tacto se entiende entonces
como relacion y la piel como membrana
relacional. Sin deshacer toda interioridad y
exterioridad, la piel se presenta como sedi-
mentos acumulados de relaciones pasadas
y en curso que se dan al mismo tiempo.
Bardet identifica exploraciones de esta con-
cepcion topologica y recorrido intensivo de
la piel en, por caso, la «atencion a través
del movimiento» del método Feldenkrais
(p-144). Tales exploraciones dan lugar a la
diferenciacion y amplificacion del registro
sensorial en el sentido de intensificar la
variabilidad del movimiento. De este modo
se agudiza la diferenciacion de las minimas
transformaciones y los «apenas gestos» —
titulo de un film de Fernand Deligny.

A continuacion, en «Intersticio. Perder
la cara: cayéndose irguiéndose», Bardet se
pregunta por la posibilidad del tocar como
un con-tacto que no sea necesariamente
proximo ni propio. La autora nos invita a
pensar una ontologia haptica de la mate-
ria que se desvincule de las oposiciones
extenso-inextenso y cercano-lejano. El
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modo que propone para salirnos de estas
oposiciones es explorando la des-orienta-
cion, puntualmente, la pérdida de simetria
en la intensificacion de relaciones de fuerza
como la de sosteniendo-soltando, lo que da
lugar a lo paradodjico de elevarse cayendo.
Es decir, plantea investigar los umbrales
ubicados entre los polos opuestos, por caso,
las tonalidades entre fuerza y vulnerabilidad.
Desde aqui sefiala criticamente las oposicio-
nes mencionadas y las coordenadas lineales,
rectas y homogéneas que se corresponden
con la oposicion binaria que determina los
afectos y subjetivaciones hegemonicas.

El capitulo cuatro, titulado «Perder la
cara. Des-orientarse pe(n)sandoy» analiza el
gesto perceptivo visual en cuanto ligado a la
postura, es decir, al equilibro como constante
tension-relajacion. Segun Bardet, nuestras
maneras de ver son también modos de des-
orientarnos pe(n)sando y asi redistribuir de
otra forma la verticalidad, la estabilidad y
la subjetivacion. Para desplegar este planteo
se detiene en el descentrar, vuelve sobre la
filosofia de la individuaciéon de Simondon
y sefiala que percibir es encontrarse en una
relacion entre relaciones mas que un punto
de vista desde una interioridad y sobre una
exterioridad presupuestas. Asi, esta concep-
cion de percepcion sale de las oposiciones
tradicionales y genera un descentramiento,
es decir, otros diversos modos de des-orien-
tarse —por ejemplo, el estar de pie en practi-
cas de danza y practicas somaticas como una
oscilacion permanente. Si en buena medida
el relato exitista del eje vertical constituye
los discursos normativos de subjetivacion,
la pregunta es por las posibles repercusiones
que aqui tiene esta eco-somatica no dualista.
Por otra parte, Bardet se detiene en la prac-
tica de des-articular como ambito donde se
percibe el movimiento y argumenta que en
el transcurso de la efectuacion del mismo
se esbozan otros movimientos potenciales
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que son percibidos sélo al efectuar el movi-
miento, de modo que el gesto se comprende
como encuentro entre lo que se percibe y lo
que se traza. Asimismo, la autora se detiene
en el dorsalizar, para lo cual refiere al con-
cepto de «adorsamiento [adossement]» de
Godard (p.211). Desde aqui propone sentir
y aprender por la espalda notando que lo tra-
sero (metonimia para el culo) pasa también
por los costados. No se trataria, sefiala, de
hacer del culo la contra-cara sino de recorrer
trayectos que exceden la bidimensionalidad.
Ademas, la experiencia de dorsalizar y de
perder la frontalidad oculocentrada ofrece
una alternativa al imperativo de transparen-
cia y visibilidad que opera, por caso, a través
de las redes sociales. En base a este planteo
Bardet propone habitar cierta opacidad, no
como renuncia a la visibilidad sino como
denuncia de la falsa disyuntiva entre gran
exposicion transparente y total opacidad.

El libro finaliza, paraddjicamente, con
una breve «Apertura» que se titula «Perder
la cara: escribiendo desde el culo». Bardet
relata aqui algunas experiencias propias e
imagenes que desbordan el binarismo sexual
y las vincula a su interés por el atrs, la
espalda, el sur y, en general, las fisuras en
el registro oculocentrado moderno. Conside-
rando ademas referencias a Preciado y a cla-
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ses de twerk, Bardet procura no tanto hacer
una apologia del culo como efectuar una
operacidon ecosomatica de des-orientacion
sexual y textual que desarme las oposiciones
de la moral subjetiva neoliberal.

Perder la cara concreta, en efecto, la
intencion de captar y dar consistencia a
experiencias en las que se trazan alterna-
tivas a la simple comprension oposicional
binaria y al oculocentrismo. Esta concrecion
no se corresponde cabalmente —ni pretende
hacerlo— con el estilo argumental de los
textos académicos sino que consiste en una
escritura filosofica conmovida por aquellas
«materias extranjeras». En este sentido, si
el despliegue sugerente del libro se realiza
a través de problematizaciones y constan-
tes preguntas pero, ademas, proponiendo
detenimientos en los umbrales entre capi-
tulos, entonces indudablemente su lectura
nos convoque también a la formulacion de
preguntas y a ciertos desplazamientos en el
modo de hacerlo.

Ludmila Hlebovich

(Universidad Nacional de La Plata

— Consejo Nacional de Investigaciones
Cientificas y Técnicas)

MAISO, J. (2022): Desde la vida daiiada. La teoria critica de Theodor W. Adorno, Tres

Cantos (Madrid): Akal; 350 pags.

La de Jordi Maiso se cuenta entre las
principales voces actuales de la Teoria
critica. Presidente de la SETC (Sociedad
de Estudios de Teoria Critica), que edita
la revista Constelaciones, ha desarrollado
en los ultimos afios un intenso trabajo de

interpretacién, discusion y difusiéon de las
propuestas filoséficas de esa corriente, muy
en particular la contribucién de Theodor W.
Adorno. Siempre con el designio de preser-
var, mas alla de los resultados académicos,
su vigencia politica. La tesis doctoral Ele-
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mentos para la reapropiacion de la teoria
critica de Theodor W. Adorno (Universidad
de Salamanca; 2010) marca el hito inaugural
de su trayectoria. A partir de ella, ha des-
plegado una vasta produccién escrita cuyo
resultado maduro es Desde la vida dafiada.
Esta monografia se inscribe, como expresa-
mente proclaman las paginas introductorias,
en una recepcion hispana de la teoriza-
cién adorniana: Maiso destaca las obras de
Vicente Gémez (El pensamiento estético de
Theodor W. Adorno; 1998), Pablo Lépez
Alvarez (Espacios de negacion. El legado
critico de Adorno y Horkheimer; 2000) y
José Antonio Zamora (Th. W. Adorno. Pen-
sar contra la barbarie; 2004).

Dos notas permiten caracterizar el perfil
singular del libro. Por una parte, desde un
punto de vista temdtico aborda el anélisis
que Adorno llevé a cabo del capitalismo en
su fase posliberal, centrdndose en la dialéc-
tica entre ldgica sistémica del todo social y
fragil realidad del individuo. Esa bipolaridad
adquiere un signo muy desigual: a la omni-
potencia de un orden colectivo anénimo se
contrapone la impotencia del sujeto singular.
En tal contexto histdrico-social, la experien-
cia vital se define como vida dafiada. Por
otra parte, la interpretaciéon incorpora una
voluntad polémica frente a toda una serie de
lugares comunes que habrian distorsionado
la imagen intelectual del autor de Dialéc-
tica negativa. Se trata de un repertorio de
reproches que, avalado por la autoridad del
principal discipulo (Habermas, en efecto,
diagnostic6 en El discurso filosdfico de
la modernidad el callejon sin salida, tanto
tedrico como politico, al que conduciria la
implacable critica de la modernidad conte-
nida en Dialéctica de la Ilustracion: banca-
rrota de la razén y, en consecuencia, recaida
en el irracionalismo), asent6 una imagen
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hostil del corpus adorniano. Son conocidas
las principales acusaciones: pesimismo res-
pecto a las posibilidades de cualquier anhelo
emancipatorio, que sume el discurso en una
actitud de resignacion (confortable: emu-
lando a las divinidades olimpicas, Adorno
contemplaria, desde el Hotel Abismo, el
espectaculo, en si mismo desolador, de una
humanidad inmersa en la barbarie, sin otra
alternativa que «devorar o ser devorado»);
elitismo que desprecia, desde una actitud de
grand seigneur, la cultura de masas, con lo
que reproduce el gesto clasista, aristocrati-
zante, de la intelectualidad burguesa; este-
ticismo, en fin, que se refugia en el andlisis
inmanente de la obra artistica descuidando
la causacion econdmica, infraestructural,
que subyace a los fenémenos superestruc-
turales.

Contra ese retrato, en realidad caricatura,
se rebela el discurso de Maiso. Impugna
una lectura que incurre en «la mistifica-
cién de la supuesta continuidad de la teo-
ria critica como sucesién de generaciones»
(p- 87). Segtin esa estereotipada visién, al
magisterio inicial de unos padres fundado-
res (acompafiaron a Adorno figuras como
Horkheimer, Marcuse o Pollock; también,
aunque de manera marginal, la inmensa
personalidad de Walter Benjamin) habria
sucedido, poniéndole fin, la reformulacién
habermasiana en una suerte de neokantismo
que restablece la racionalidad del proyecto
moderno. Desde la vida dariada refuta con
resolucién ese esquema evolutivo: lo que se
produjo en la transicién intergeneracional
no fue el relevo en una linea sucesoria, sino
mds bien el abandono, tedrico y politico, del
modelo primitivo. Justamente el que este
libro se propone recuperar, reivindicando
su lucidez especulativa y restableciendo “el
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impulso politico que late en su produccién
tedrica” (p. 13).

La tarea interpretativa se desdobla en
los dos propésitos subyacentes a la obra.
Su primera parte, que integra tres capitulos,
propone una descripcién del contexto epocal
en que Adorno vivid y teorizé como medio
de rebatir la malinterpretacién dominante en
los tres prejuicios resefiados.

(Resignacioén proclive a un apoliticismo?
En realidad, el pathos innegociablemente
critico de la reflexiéon adorniana estd domi-
nado por un compromiso politico cuya
debilidad, lejos de reflejar un desdén por
la praxis, no hace sino asumir, con notable
lucidez, la situacion objetiva de un sistema
social donde los impulsos liberadores son
ahogados por su potencia soberana. El fil6-
sofo no renuncia a los ideales emancipa-
torios, pero destierra cualquier ingenuidad
sobre una préxima consumacion. La candi-
dez, por bienintencionada que sea, residiria
en quienes, desde un voluntarismo ciego
a la realidad social y politica, se aferran a
la épica del intelectual revolucionario deci-
monoénico: «El espiritu no puede ya creerse
soberano, y su imbricacion en la vida social
impide hipostasiar la produccién cultural o
tedrica mas alld de sus condicionantes socia-
les» (p. 84). Si fuese legitimo caracterizar
la posicién adorniana como expresién de
una conciencia desdichada, ello no seria el
resultado de una discutible actitud politica,
sino el efecto de la asuncion, realista, de una
tragedia epocal, patente en la constatacion
de que «la inmanencia de un mundo crecien-
temente clausurado e integrado se ha vuelto
omniabarcante: no hay un afuera» (p. 60).

(Elitismo? Lo injusto del reproche resul-
tarfa evidente a la luz de la situacién efec-
tiva del intelectual critico en el mundo del
capitalismo avanzado. Su hostilidad hacia
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la doxa hegeménica, que acentda el dis-
tanciamiento de la masa, es, en realidad,
fidelidad a un imperativo de resistencia. El
discurso de vocacion critica se traicionaria
a si mismo de someterse a los dictados de
una conciencia publica configurada por la
16gica del capital. En su pretension de extra-
territorialidad, el tedrico critico no se hace
ilusiones sobre la soberania de la ratio, ni
alardea de un discurso autosuficiente; ape-
nas se compromete a salvaguardar labiles
espacios de reflexion, resilientes al feroz
acoso de la falsedad imperante. Su men-
guada autonomia representa, aun residual-
mente, la insumisién ante una barbarie que
se impone como destino: «Era la propia rea-
lidad social la que convertia en outsiders a
los que un dia se habian llamado hombres
de cultura» (p. 77).

(Esteticismo? La sostenida atencién
de Adorno al hecho artistico ciertamente
se empefiaba en proteger su estrecho mar-
gen de autonomia, portadora pese a todo
de esperanza, pero nada estd mds lejos de
una estética idealista que el diagndstico
de la industria cultural: en las sociedades
tardocapitalistas, la produccién cultural se
integra, reforzandolo, en el circuito de pro-
duccién/consumo. No cabe sustraerla a la
heteronomia dominante. Mds atin, ha dejado
de ser hecho superestructural, epifendémeno
ideolégico, para incorporarse a la totalidad
social como funcién imprescindible.

Desde esa perspectiva, era inevitable
reconsiderar el legado marxiano. Adorno
apunté a un dificil equilibrio entre la fide-
lidad a su designio liberador y la necesidad
de hacerse cargo del novum histérico de los
periodos de entreguerras y de posguerra: la
era liberal del mundo burgués habia quedado
atrds y el fascismo, militarmente derrotado
pero sobreviviendo clandestinamente en las
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sociedades de la segunda mitad del pasado
siglo, marcé con su sello el advenimiento
del mundo administrado. El género de la
situacion histdrica experimentd una radical
transformacion: si en Marx prevalecia un
enfoque dramdtico (el sufrimiento social-
mente producido desembocard, en razén de
su propia légica evolutiva, en el triunfo de
una humanidad reconciliada), con Adorno el
espiritu critico se tifie de tragedia. Maiso lo
subraya al titular uno de los apartados de la
obra con un interrogante a la par irénico y
tragico: «;Ddnde estd el proletariado?» (pp.
45-56). Mientras la existencia se vuelve vida
daiiada, la produccién tedrica se despliega
bajo el signo de la herida: «La inexisten-
cia de un sujeto capaz de poner freno a la
entrada en una nueva era de barbarie que
el pensamiento diagnosticaba es la herida
constitutiva de la teoria critica» (p. 69).

Si la primera parte del volumen lleva a
cabo una labor de desbrozamiento, que des-
peja su tema de reiteradas tergiversaciones,
en la segunda emprende Maiso una sintesis
de la teorizacién adorniana de la sociedad
contempordnea. Sin obviar otros aspectos
de ese pensamiento (estéticos, ontolégicos
o epistemoldgicos), los incardina en el ané-
lisis del capitalismo posliberal. Su nicleo
esencial viene dado, como anticipamos,
por la tensién dialéctica, bipolar, «entre la
totalidad social y los individuos vivos» (p.
165). Por un lado, imperativos sistémicos de
coaccion y explotacién; por otro, la disper-
sién, atomizada, de ménadas egoistas auto-
centradas. La potencia de los primeros se
traduce en el vaciamiento de las segundas;
en el limite, el yo humano dejaria incluso
de ser organismo vulnerable, carne sintiente,
para devenir pieza inerte del sistema, fun-
cionalmente ajustada al proceso social de
produccién y consumo... incluso destinada
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al desguace, como demostré el exterminio
de la juderia europea.

Esa solidificacion de la barbarie es anali-
zada en cuatro capitulos. En primer término,
la «socializacién total» como configuracién
del capitalismo avanzado, donde el circuito
de produccién/consumo coloniza todos los
aspectos de la existencia en una inmanen-
cia atroz, sin exterioridad alguna. A con-
tinuacion, la tematizacién de la industria
cultural en tanto que figura, degenerada,
de la imaginacién en tiempos de barbarie.
En tercer lugar, en lo que acaso sea la tesis
mds extrema del conjunto, la mutacién, ya
no azarosa sino efecto de una planificacion
anénima, de la propia humana conditio: en
el més tardio de sus avatares, el capitalismo
no solo pone la sustancia de lo humano
a disposicién funcional del aparato pro-
ductivo, sino que la altera en profundidad,
provocando una genuina mutacién antro-
polégica de signo des-humanizador. Por
ultimo, ese complejo alienante impone un
desplazamiento del concepto tradicional de
«ideologia», transmutado por una apoteosis
autoritaria donde los productos de la indus-
tria cultural muestran inequivocas afinida-
des con la supersticién (astrolégica) y el
antisemitismo.

Una Coda final reivindica la plena actua-
lidad del paradigma adorniano, acaso acen-
tuada «en un momento en el que la dimensién
catastréfica del capitalismo resulta cada vez
mds patente» (p. 321).

Sefialemos para concluir, last but not
least, la calidad de la prosa de Maiso, en la
que destacan el rigor 1éxico y la elegancia en
la construccién de la frase.

Alberto Sucasas
(Universidade da Coruiia)
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CALVO, P. (2022). Planta sapiens. Unmasking plant intelligence. London: The Bridge

Street Press.

El objetivo general del libro aqui rese-
flado, desgranado y explanado analitica-
mente a través de sus secciones, se explicita
con singular nitidez en la Gltima pagina: “to
draw on the sapience of plants in order to
better comprehend the nature of our own
minds” (p. 224). El origen remoto de Planta
sapiens se retrotrae a hace mas de una
década y media. Como sefiala el autor, “my
venture began in 2006 when I read a book
about the neuronal aspects of plant life edi-
ted by [...] Frantisek Baluska, Stefano Man-
cuso and Dieter Volkmann [...] I had never
considered plants in this way myself” (p. 1).
Mas sorprendentemente atn, la emergencia
de las paginas que aqui se sintetizan nace de
una experiencia ética, religiosa incluso. En
efecto, Paco Calvo, autor de esta obra, con-
fiesa abiertamente que la génesis inmediata
de Planta sapiens, aparte de hallarse ligada
a la ciencia cognitiva y a otras disciplinas,
esta todavia mas unida a una experiencia de
conversion personal:

I found myself travelling to Delphi
in 2019 [...] Delphi was a kind of
conversion experience for me [...] it
was there that I realised clearly that
to ‘know thyself’, one had to think
beyond one-self, or even one’s spe-
cies [...]. I began to think about the
sapience of plants (pp. 2-3).

En Planta sapiens, como reza el sub-
titulo del propio libro, Calvo intenta “des-
enmascarar la inteligencia de las plantas”,
mostrarla a un mundo cognitivo (el nuestro)
que, de entrada, parece muy distante del de
los vegetales. La vida puede conllevar inteli-

gencia natural y esta se da diversificada por
el proceso evolutivo en multitud de organis-
mos, también en las plantas: “their sapience,
such as it is, is quite different from ours. It is
not readily accesible to us” (p. 218).

Si bien el autor nos ofrece un buen aparato
critico nutrido de estudios especializados, ¢l
mismo es consciente de las limitaciones de
este novedoso campo de investigacion, cuyo
objeto se podria resumir en “delve into what
it might be like to be a plant” (p. 4). Pese
a ello, emprender tal empresa intelectual es
indispensable. Mas aun, se llega a afirmar
en la conclusion de este libro que “if we
can truly understand what it is like to be
a plant, we will learn much about what it
means to be human” (p. 224). La dificultad
fundamental de esta busqueda radica en la
siguiente pregunta: “how can we imagine
the experiences of a radically different life
form, when its way of existing is so far
removed from ours?” (p. 156). El principal
problema desde el punto de vista acadé-
mico es que este es todavia un terreno poco
trillado, por lo que la solidez de nuestro
conocimiento al respecto es muy relativa:
“we do not yet know the terrain well enough
to be able to expect what we might find” (p.
69). Asi pues, antes que hacer apologia de
la existencia de una inteligencia no animal,
Calvo apela a un cambio de perspectiva que
nos haga ver a los vegetales como suje-
tos activos y susceptibles de ser descritos
como posiblemente inteligentes y sintientes.
En relacion con esto, la reivindicacion de
la figura de Darwin en Planta sapiens se
deja notar en cada rincon del libro; efectiva-
mente, se requiere la “open-minded observa-
tion that Darwin advocated” (p. 19).
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Aunque, en apariencia, el mundo de la
inteligencia artificial sea mas proximo al
nuestro, la realidad evolutiva de la que nues-
tra especie forma parte nos liga al universo
verde antes que a los robots: “plants share
far more with us than Al does: they are
carbon-based life, with similar metabolic
processes and cell structures. We even share
ancestry” (p. 218). De hecho, “if the main
thesis of this book is correct, plants are inte-
lligent. They have subjective experiences of
the world” (p. 216). Més atn, Calvo incluso
llega a declarar que “we suspect that plants
think” (p. 132). Por lo tanto, las plantas no
son meros objetos, sino sujetos y existe algo
asi como una “inteligencia verde”. Esta es
la tesis metafisico-epistemologica de Calvo:
“we might consider the possibility that
plants are not simple automatons or inert
[...] imagine the plants have some kind of
individual experience of the world. They
might be aware” (p. 15). Al mismo tiempo,
tal afirmacion también implica un dilema de
orden filosofico practico:

If plants are intelligent and aware of
their surroundings, we cannot turn a
blind eye to ethical considerations
[...] the most difficult question to
tackle. Were plants given the status
of ‘sentient’, would this give them
rights that might encumber our
exploitation of them? (p. 219).

Esta consideracion abriria las puertas a
un todavia inexplorado mundo de la ética
vegetal: “even the strong chance that plants
are sentient means we need to do some
serious thinking” (p. 200).

Planta sapiens se presenta en tres par-
tes, divididas, a su vez, en tres capitulos
cada una de ellas. Igualmente, en este libro
hay un prélogo, asi como una introduccion
y una parte final, a modo de conclusion,
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que es el epilogo. Existe un alto grado de
interdependencia entre todas las secciones
de este libro, como no podria ser de otra
manera cuando hablamos de temas como
‘consciencia’, ‘inteligencia’, ‘pensamiento’
o ‘sentir’, aunque sea aplicado al mundo de
las plantas. Ciertamente, en ultima instan-
cia, aunque se pueda abordar el estudio de
elementos como los anteriores por separado,
estas son nociones que se acaban implicando
mutuamente y se reclaman reciprocamente
en su exposicion.

A grandes rasgos, en la primera parte
(“Seeing plants anew”), Calvo presenta las
principales directrices sobre inteligencia
vegetal, intimamente relacionadas con los
descubrimientos de su grupo de investiga-
cion (MINT-Lab), de amplio espectro dis-
ciplinar e incardinado en la Universidad de
Murcia: “Planta sapiens will therefore be a
confluence of many bodies of thought with
deep roots, which will entwine together to
grow new spaces” (p. 20). La tesis funda-
mental que se transmite es que existe una
diferencia sutil entre “adaptation and cog-
nition [...] cognition cannot be explained
only by adaptation [...] adaptation refers to
something that is an automatic response to
a particular input” (p. 69). En este sentido,
“the plants are not just responding to what
is happening around them, they might have
an internal model” (p. 74). La idea de que
las plantas tienen un “modelo interno” es un
nucleo tedrico central en Planta sapiens 'y es
la condicion de posibilidad de inteligencia,
consciencia y sentimiento en los vegetales.
Tal y como se consigna en otros lugares del
mismo libro, “if an internal model is central
to how mammals deal with the world, it may
be so for other kinds of organisms, too” (p.
116).

En la segunda parte (“The science of
plant intelligence”), se destaca el interés de
Calvo (ya anunciado en las anteriores sec-
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ciones) por superar el “dogma of neuronal
intelligence, brain-centric consciousness”
(p. 3), es decir, la idea de que, sin cerebro
y sin neuronas no puede haber inteligencia,
consciencia o sentimiento. Se trata de diluir
una perspectiva zoocéntrica, que ha hecho
del mundo animal el paradigma y casi Gnico
ejemplo existente y posible de vida inteli-
gente, a pesar del hecho de que “there is no
one single, agreed-upon definition of what
‘intelligence’ is” (p. 17). Igualmente, como
se recuerda avanzado ya el libro, “we have
no evidence to conclude that no brain means
no awareness” (p. 182). En esta segunda
parte, asimismo, se desarrollan las semi-
llas de lo expuesto en la introduccion, en
el sentido de que el autor considera que lo
irreductible de cualquier acepcion de ‘inte-
ligencia’ es que “has something to do with
the nerve-like processing of information” (p.
18). Es evidente que las plantas no tienen
sistema nervioso y, en esta linea, tal dato
parece excluirlas, incluso en los propios tér-
minos de Calvo, de poder ser vistas como
inteligentes. Sin embargo, se hila mas fino y
se plantea lo siguiente: “could plant science
end up revealing a system in plants akin to
the nervous system of animals? If not grey,
do plants have their own ‘green matter’?”
(p- 93). Esa “materia verde”, intimamente
relacionada con el “modelo interno” ya
mencionado, tiene un punto de conexion
con el sistema nervioso animal: los proce-
sos eléctricos. Sin embargo, si las células
vegetales no tienen las estructuras neuro-
nales del mundo animal, ;cémo transmiten
esos impulsos eléctricos? A través de lo que
Calvo denomina un “sistema fitonervioso”,
dotado de “neurone-like features” (p. 109).
Asi, “in the absence of nerves, electrical
signals can travel along the vascular system,
the transport network formed by bundles of
tubes that stretch from root to shoot” (p.
97). Como consecuencia de ello, se puede
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hablar, sin contradictio in terminis, de una
“neurobiologia vegetal:

I would argue that it would be a mis-
take to affix the word ‘neurobiology’
too tightly to neurones. This would
entail sweeping the similarities in
function between animal and plant
signalling systems under the carpet,
because these signals don’t occur in
the same structures (p. 107).

El procesamiento de informacion es el
contenido sustantivo de esa red filo-neuro-
nal presente en los vegetales y resulta, a su
vez, clave en la construccion del “modelo
interno” de comportamiento y cognicion de
la planta. Ello nos abre las puertas al uni-
verso privado del vegetal, abordado en la
ultima parte de Planta sapiens.

Al hilo de lo anterior, en la tercera parte
del libro (“Bearing fruit”), Calvo analiza la
creacion de significado en la vida interior de
la planta, asi como otros fenomenos inter-
nos ligados a ello, como la posibilidad de
sentido (singularmente, dolor) en los vege-
tales y, también, las “fitopersonalidades”,
pues “the experience of one plant is not the
same as that of another [...] represents an
invaluable central concept from which to
explore further” (p. 175). Verdaderamente,
de la misma manera que hay diferentes tipos
de inteligencia, “we can use the fact that
organisms can be ‘put to sleep’ to create a
different model of conscious experience” (p.
196). Para ello, Calvo presenta la Integrated
Information Theory (IIT) y, especialmente,
se refiere al método “Zap and Zip”, de Giu-
lio Tononi y Marcello Massimini, como
medio de control del grado de conscien-
cia de los organismos. Aplicado a plantas
(PLANT-IIT), la metodologia seria clara:
“if vascular systems coordinate plant cons-
ciousness, then tracking the changing states
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of the vascular tissue might offer insights
into its workings” (p. 198). Igualmente, ha
de tenerse presente que el procesamiento
de informacion, facilitado por el sistema
vascular de las plantas, afecta al comporta-
miento y representacion interna del vegetal.
Ciertamente, los elementos fisioldgicos son
condicion indispensable para la gestion de la
informacion interna y el desarrollo del com-
portamiento de la planta; sin embargo, ese
‘hardware’ fisico requiere de la confluencia
del sistema de sefiales eléctricas de la planta,
cuyos patrones de funcionamiento son el
‘software’ que da razon de “what actually
happens to turn sense data into behaviour?”
(p. 130). La teoria computacional de David
Marr es traida a colacion por Calvo para
explicar este extremo en la segunda parte
del libro y, en esta tercera, se acaba puntuali-
zando incluso que “biology is fundamentally
all about ‘meaning-making’. Behaviour is
geared towards gathering significance from
the world” (p. 168). Esta es la tesis central
de la biosemiotica, disciplina que, a su vez,
pone de relieve la relevancia de la ecologia,
es decir, que los organismos (también las
plantas) no existen separados de su ecosis-
tema. Como nota Calvo, en lo referido a los
vegetales, “paradoxically, in order to unders-
tand what their interior worlds are like, we
need to focus on their interactions with their
surroundings” (p. 167); y lo mismo cabe
serle aplicado a la investigacion humana
sobre todo ello: “a specimen abstracted to
sterile laboratory surroundings gave only a
partial picture” (p. 9).

Como consecuencia de todo lo ante-
riormente expuesto, puede entenderse que,
en la vision del autor, la vida interior y
el funcionamiento bioldgico e, incluso psi-
cologico, del mundo vegetal es clave para
conocernos mejor a nosotros mismos, dada
la historia evolutiva previa que nos ha hecho
emerger como especie. Y no solo eso, sino
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que la sabiduria vegetal también nos llevara
a desarrollar una inteligencia artificial mas
sofisticada:

I want to take a dive into recent tech-
nological developments that have
germinated from a deeper kind or
understanding of plants [...]. Robo-
tics has for a long time been zoo-
centric [...] a relatively new area
in robotics is creating revolutionary
solutions to these problems. Soft
robotics [...] there are other orga-
nisms that lend themselves to soft
robotics [...] plants (pp. 211-212).

En definitiva, escrito en un estilo sen-
cillo y didactico, divulgador aunque no por
ello laxo en su precision expositiva, Planta
sapiens acaba como empieza: con la rei-
vindicacion del pensamiento de Darwin
en tanto que punto de referencia de una
obra que ha sido escrita desde una pers-
pectiva evolucionista y biocéntrica y en la
que la unica protagonista, por tanto, es la
vida. Calvo aboga, en ultima instancia, por
superar la vision tradicional occidental de
la Gran Cadena del Ser, donde el hombre
estaba en lo mas alto de una jerarquia de
menos a mas y las plantas se encontraban
en el ultimo puesto, supeditadas al mundo
animal. A este modelo zoocéntrico que tiene
al hombre como culmen, el autor le opone
el paradigma del Arbol del Conocimiento,
donde todos los vivientes se integran y se
respeta la singularidad de cada uno en su
propio ecosistema, sin clasificaciones en una
escala de inferior a superior.

Unai Buil Zamorano (Universidad Isabel 1)
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CARRASCO-CONDE, A .; GARRIDO MINAMBRES, G.; SANCHEZ MADRID, N. (eds.).
(2022). La ironia romdntica. Un motor estético de emancipacion social. Madrid: Siglo

XXI.

El contexto neoliberal en el que vivi-
mos sin duda se caracteriza por la ines-
tabilidad, por la inseguridad, y debido a
ello son numerosos los analisis que sefialan
criticamente que la fractura, la confusion
y la liquidez se han convertido en catego-
rias centrales del sentido comtn de nuestra
época. Sin embargo, en su impugnacion del
poder a la vez férreo y difuso que ejerce el
neoliberalismo, la teoria critica no deberia
permitirse ceder ante la nostalgia de una
realidad sin ambigiiedades ni contradiccion.
Probablemente una de las tareas mas com-
plejas y urgentes de las politicas y las teorias
democraticas hoy sea la de reivindicar un
mundo en que podamos recobrar la estabili-
dad que debe acompaiiar a las demandas de
igualdad y justicia sin por ello renunciar en
nuestros analisis a la paradoja, a la incerti-
dumbre y a la polisemia, evitando a su vez
que estas nos inmovilicen o nos deslicen
hacia el cinismo. Su original contribucion
a este cometido es a mi entender una de
las claves del volumen colectivo La ironia
romantica. Un motor estético de la emanci-
pacion social, recientemente publicado por
Siglo XXI y coordinado por Ana Carrasco-
Conde, German Garrido Mifiambres y Nuria
Sanchez Madrid. Las siete contribuciones
que configuran el volumen ofrecen un reco-
rrido por los usos, las ambivalencias, los
efectos y las criticas de la ironia romantica,
un método dialdgico y reflexivo marcado
en sus diversas modulaciones por la irreve-
rencia, por el desacuerdo y por su potencia
critica para impugnar el orden existente.

La primera parte, titulada Explorando la
ironia en Friedrich Schlegel, nos introduce
en este concepto que nace en la obra de uno

de los exponentes fundamentales del Circulo
de Jena, quien hereda del método socratico
un arte irdnico cargado desde el principio
de controversia. El volumen, rico en lectu-
ras contemporaneas de la estética romantica,
se abre oportunamente con el trabajo de
German Garrido Mifiambres, que se ocupa
de sefialar las dificultades de reapropiarse
hoy de las ideas del Romanticismo. El autor
propone acercarse al movimiento roman-
tico con la distancia hermenéutica con la
que el Romanticismo supo aproximarse al
pasado. Segun Garrido Miflambres, la ironia
en Friedrich Schlegel es una profundizacion
en el proyecto critico de la Modernidad,
indisociable de las demandas ilustradas de
autonomia del arte y de reflexividad del
sujeto. En un contexto neoliberal en el que
se funden el arte y el consumo, resulta dificil
considerarnos contemporaneos de un movi-
miento cultural que justamente afirma un
espacio auténomo para la experiencia esté-
tica. Aunque la ironia romantica puede ser
rescatada por su capacidad reflexiva y auto-
critica, es preciso adoptar ciertas precaucio-
nes a la hora de incorporar a los andlisis de
la actualidad las categorias de un mundo que
se ha perdido.

El trabajo de Rosa Benéitez Andrés
también desmonta el topico que opone el
Romanticismo a la Modernidad, al presen-
tar la ironia romantica como un método de
raigambre ilustrada que mas bien se enfrenta
a la apropiacion capitalista de las demandas
modernas de libertad y autonomia. La ironia
de Schlegel es una herramienta critica que
juega con la produccion y la destruccion
del sentido sin caer en el nihilismo, pues la
busqueda de una verdad comun, de un abso-
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luto, se mantiene como horizonte. Ahora
bien, esta busqueda debe ser compatible con
la conciencia de que tal horizonte es por
definicion inalcanzable. El reto, por tanto,
es asumir la contradiccion, la fragmenta-
cion y el equivoco sin abandonar la bus-
queda colectiva de la verdad. La categoria
con la que la autora explica este método es
el exceso: la multiplicacion de los senti-
dos, la abundancia de las interpretaciones,
el desorden del fragmento. Es el exceso lo
que permite emparentar la ironia romantica
con propuestas revolucionarias como las de
Franco Berardi, “Bifo”, y el Comité Invi-
sible, que reivindican un tipo de ruptura y
de abundancia incompatibles con el modelo
fragmentario de la experiencia neoliberal y
con el exceso consumista del mercado. A
la fragmentacion neoliberal no debe opo-
nerse una indeseable vocacion de unidad y
transparencia, sino un exceso democratico
que permita disparar la imaginacion que el
neoliberalismo aletarga y aniquila.

La abundancia de los sentidos apuntada
por Benéitez Andrés tiene que ver con la
centralidad del lenguaje como dispositivo
histoérico capaz de producir efectos disrupti-
vos en el orden de lo real. Este es el punto
de partida del ensayo de Nuria Sanchez
Madrid, que extrae todo el potencial critico
de la ironia romantica para inscribir las nor-
mas sociales en el terreno contingente de
la historia. La ironia de Schlegel emplea el
discurso como una herramienta histérica que
nos vuelca sobre el otro y revela el caracter
humano, temporal, provisional, de las cos-
tumbres sociales. Sin obviar las limitaciones
que tiene el proyecto de Schlegel desde una
optica actual, Sanchez Madrid ofrece una
lectura audaz de la ironia romantica desde
los marcos interpretativos de la teoria queer
y la teoria foucaultiana del discurso. Cuando
en su novela Lucinde Schlegel emplea la iro-
nia para desestabilizar los roles sexuales de
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la relacion erotica, se pone de manifiesto el
origen discursivo de la normatividad sexual
y social, lo que permite sefialar a la vez posi-
bles caminos para su subversion. En Schle-
gel, este cuestionamiento de las normas
sexuales supone una llamada a experimentar
las infinitas potencialidades de lo humano,
es decir, a escapar de la propia subjetividad
(en este caso, de la fijeza de la masculinidad
y la feminidad) para entrar en el terreno
inestable de la alteridad. Esta vulnerabilidad
a la impronta del otro, que en definitiva hace
de la ironia un modelo de conversacion, es
lo que segun Sanchez Madrid constituye la
principal aportacion de Schlegel y lo que lo
distancia del proyecto kantiano.

La capacidad de la ironia romantica para
desestabilizar nuestra mirada sobre la reali-
dad es asimismo el eje de la contribucion de
Ana Carrasco-Conde, que abre la segunda
parte del volumen (Variaciones romanticas
de la ironia y recepcion contempordnea).
La autora se pregunta por el modo en que la
ironia romantica puede interpelarnos hoy, y
lo hace estudiando la aplicacion de la teoria
de Schlegel en el teatro de Ludwig Tieck. Si
ya hemos dicho que la ironia romantica se
define por la fragmentacion y la disolucion,
el teatro de Tieck logra poner en escena este
nuevo método filoséfico, convirtiendo el
espacio escénico en un juego de espejos en
el que la realidad y los roles sociales se tras-
tocan y el publico se ve dislocado respecto
de si mismo. Es esta la funcion del falso
publico de EI gato con botas. Al confrontar
al espectador con su reflejo, el dramaturgo
introduce un desdoblamiento que permite un
ejercicio de autocritica por parte del publico
y que desvela el caracter ficticio y teatral de
lo que se tiene por real. La hazafia irdnica
de la obra de Tieck consiste en generar este
extrafiamiento que la autora relaciona con
lo siniestro en Freud, pues se trata al fin y
al cabo de enfrentarse al descubrimiento de

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 94 (Enero-Abril) 2025



Reserias

lo extrafio, de lo oscuro, dentro de uno. Esta
sugerente afinidad entre el Romanticismo y
el psicoandlisis contribuye a afianzar una
de las ideas mads atractivas del volumen:
la utilidad del pensamiento romantico para
escapar de todo modelo recto y unitario de
la subjetividad.

Los dos siguientes trabajos exploran la
impronta del Romanticismo en el pensa-
miento de Marx. En “Un cuento franco-ale-
man. Heine y Marx en 1843”, Clara Ramas
San Miguel nos acerca con una evocadora
contextualizaciéon histérica a un aspecto
desatendido en la recepcion de la obra de
Marx: sus afinidades con los planteamien-
tos del poeta Heinrich Heine. De su cola-
boracion en los Anales Franco-Alemanes
en 1843 se extraec que para ambos autores
Alemania era una nacion tardia y fantasmal
que todavia no habia sabido concretar en el
plano de la historia su vasta empresa filoso-
fica. Tanto para Marx como para Heine, la
revolucion tedrica de la filosofia alemana
debia conducir por fin, como en Francia,
a una revolucion politica. Segiin Heine, en
esta empresa el espiritu romantico no podia
constituir un referente ni un impulso, pues el
Romanticismo es considerado por el poeta
un movimiento conservador, anclado en el
pasado. Y, sin embargo, el autor emplea
como arma literaria un método irénico here-
dado de Schlegel, una deuda que Heine no
reconoce en sus textos pero que funciona,
como en el caso de Marx, como motor de
su critica politica. Una lectura del Romanti-
cismo como la que encontramos en Heine es
precisamente la que ha contribuido a asentar
la idea entre los intérpretes de Marx de que
la relacion del autor con el arte y la poe-
sia fue solo un efimero rasgo de juventud.
Cuestionar este lugar comin es el objetivo
del capitulo de Alberto Santamaria, que,
contra toda ortodoxia, rastrea el vinculo
entre estética y politica en el conjunto de la
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obra marxiana, también en EI Capital. Clara
Ramas y Alberto Santamaria atienden a la
influencia que ejerce sobre Marx la critica
de Heine a los aspectos mds reaccionarios
y nostalgicos del movimiento romantico.
Ahora bien, la fuerza revolucionaria de los
primeros romanticos (la critica al capita-
lismo, la fuerza transformadora del arte y
de la palabra poética, el uso de la ironia
como dispositivo critico) deja su huella no
solo en el discurso marxiano, sino en la con-
cepcion que el autor tenia de su propia obra
como objeto artistico. Estas dos contribu-
ciones tienen el mérito de repensar, con una
rigurosa atencion a los textos de Marx, el
vinculo entre estética y politica, un vinculo
a veces incomodo para las visiones rigidas
de las izquierdas que todavia hoy se afanan
en distinguir entre las demandas legitimas,
las de clase, y las demandas “meramente
culturales” a las que se reprocha caer en una
estetizacion de la politica.

El volumen se cierra con el trabajo de
Domingo Hernandez Sanchez, que devuelve
a nuestro contexto actual las polémicas que
se han ido desplegando a lo largo del libro
en torno a los usos de la ironia. El autor
reconstruye las afinidades entre los discur-
sos criticos con la ironia deteniéndose en
tres de sus hitos: la critica de Hegel a Schle-
gel en el siglo XIX, la critica de Ortega y
Gomez de la Serna a los rasgos irénicos del
arte de vanguardia y las criticas actuales a
la vacuidad de la ironia en una época tan
confusa como la nuestra. Este andlisis en
tres tiempos arroja como resultado que, en
épocas de crisis, los discursos recelosos de
la ironia aparecen para alertar de que no
conviene ahondar en desdoblamientos en
momentos convulsos, pues la ironia puede
facilmente derivar en una posicion elitista
que nos desliga de la realidad politica y
social. El autor se toma en serio estas criti-
cas, pero su balance respecto de los posibles
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usos del discurso ironico hoy es mas mati-
zado: es preciso analizar el contexto de su
aplicacion, calibrar la oportunidad de su uso,
atender a los efectos que el discurso irénico
puede generar en cada caso concreto.
Como vemos, el propio volumen esta
atravesado por debates y polémicas que
enriquecen esta investigacion con una plura-
lidad de perspectivas coherente con el tema
que nos ocupa, pues la ironia romantica se
presenta aqui como una herramienta filoso-
fica que por definicion no puede pretenderse
uniforme ni totalizante. La ironia romantica
es un método dialdgico y sociable que no
por recurrir a la paradoja y a la equivocidad
renuncia a la comunicacién. Al contrario,
quiza asumir la polisemia sea la condicion
de la escucha y el punto de partida para
buscar colectivamente verdades que solo
pueden ser provisionales y precarias. En
este volumen es notable la apuesta por una

Reserias

cierta impureza del pensamiento, un rasgo
que el movimiento romantico comparte con
propuestas democraticas contemporaneas y
que tiene la virtud de devolvernos una vision
ancha de la filosofia, precisamente porque
difumina sus limites. La ironia romantica se
reivindica en este libro como un ejercicio
filoso6fico que no cede ante la tentacion de
unidad, de conclusion ni de cierres absolu-
tos y que afirma la permeabilidad entre la
estética y la politica. En definitiva, se trata
de salvaguardar la ambigiiedad y la apertura
del arte y de la palabra, es decir, su capaci-
dad para librarnos de peligrosas aspiraciones
totalizadoras contra las que hoy resulta espe-
cialmente urgente articular discursos eman-
cipadores en los que haya espacio para la
duda y para la huella de los otros.

Almudena Pastor Garcia (UCM)

HERACLITO, HULSZ PICCONE, E. (ed., trad.), BERRUECOS FRANK, B. (prol.)
(2021). De Herdclito: discurso acerca de la naturaleza (fragmentos) | HPAKAEITOY
AOTOX I[TEPI PYSEQSY (AIIOXTIAZM AT A). México: Instituto de Investigaciones
Filoséficas, UNAM, 173 pp., 978-607-30-5045-6.

El libro que aqui se resefa constituye
el ultimo y poéstumo empefio filosofico del
profesor Enrique Hiilsz Piccone, prematura-
mente fallecido en 2019. Intelectualmente
vinculado con el filésofo exiliado barcelo-
nés Eduardo Nicol' y con la discipula de
éste, Juliana Gonzalez, gran conocedor de
la filosofia antigua (singularmente de la pre-
socratica), del griego en que ella se expresa,
rinde un ultimo servicio con esta edicion
bilingiie de Heraclito, que ha preparado con

1 Nicol, E., Hiilsz, E. (1997). La vocacién humana.
México: Consejo Nacional para la Cultura y las
Artes, pp. 9-16.

esmero su discipulo Bernardo Berruecos,
formado en la propia UNAM y en la Uni-
versidad de Barcelona, a la orilla de la que
parti6 Nicol.

La obra se inicia con un prologo de B.
Berruecos, en que se glosa la figura de Hiilsz
y se detallan las tristes y peculiares circuns-
tancias en que se ha ejecutado la edicion del
texto, listo en 2015 (p. 8); luego se presenta
una sucinta pero enjundiosa introduccion
conceptual a la filosofia heraclitea, que ya
fue presentada en catalan en 20132 a ello

2 Hiilsz Piccone, E. (2011b). Heraclit com a model
filosofic: una breu introduccid. Anuari de la Socie-
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sucede una nota sobre cuestiones ecdoticas.
En este sentido, se mencionan las princi-
pales ediciones consultadas (Diels-Kranz,
Marcovich?, Mouraviev, Kahn) junto a los
trabajos de Garcia Calvo, y se da cuenta de
los criterios escogidos en la ordenacion, la
indicacion del grado de literalidad textual* o
la presentacion de los fragmentos, como es
la til consigna de varias numeraciones auto-
rizadas (pp. 41-43). A ello sigue la edicion
y traduccion, en que cada fragmento griego
estd debidamente referenciado y acompa-
flado en sucesioén continua® por la version
castellana (pp. 47-150). Luego se ofrecen,
en apéndice, 4 anexos preparados por B.
Berruecos, donde se incluyen las varian-
tes preferidas al texto de Marcovich, unas
notas criticas sobre el texto asumido y unas
observaciones sobre el papiro de Derveni,
con texto griego establecido y traduccion
del propio profesor Berruecos. Hay toda-
via un cuarto anexo, también incorporado
por el prologuista, en que se inventarian las
publicaciones de Hiilsz Piccone. El libro se
cierra con una bibliohemografia, que abarca
escritos desde 1952 hasta 2013.

En la obra se plasma el ultimo fruto
de Hiilsz en su dedicacion al fisiélogo de
Efeso, que surge en 1982 (p. 7). «Trabajador
incansable»®, fue autor de monografias’ y

tat Catalana de Filosofia, X11, pp. 7-25; traduccién
al cataldn de B. Berruecos Frank.

3 Esesta la principal edicién, que se toma como refe-
rencia.

4 Un criterio que el autor toma de Mouraviev, como
sefiala en Hiilsz Piccone E. (2011a). Logos: Herd-
clito y los origenes de la filosofia. México: UNAM,
p. 66.

5 sin el texto griego confrontado a doble pégina,
quiere decirse.

6 Mouraviev, S. N. (2009). Le livre d’Héraclite 2500
ans apres. L’état actuel de sa reconstruction. En E.
Hiilsz Piccone (ed.). Nuevos ensayos sobre Herd-
clito. Actas del segundo Symposium Heracliteum.
(pp- 11-73). México: UNAM, concretamente, p. 11.

7  Hiilsz Piccone, E. (2011a).
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articulos® sobre Heraclito, ademas de coor-
dinador de volumenes® dedicados al Oscuro
y de un congreso sobre la misma cuestion,
por lo que se hizo acreedor de especial pres-
tigio y estima en el circulo erudito heracli-
teo'?. De ahi la oportunidad y pertinencia
de su investigacion especializada, que se
expresa en un claro y contenido espafiol. En
conjunto, su trabajo es tan sobrio como ele-
gante, semejante en prudencia al de Diels'!,
aunque con un fondo plenamente filoséfico.
Asi, brinda primeramente las lineas maestras
de la figura y el pensamiento de Heraclito,
seflalando sus aspectos problematicos en
discusion abierta con los textos antiguos y
con los mejores estudiosos. Tal sucede con
los elementos biograficos, con el perdido
[epl puoemg y sus eventuales tres seccio-
nes (todo, politica, epistemologia). El autor
realza las facetas ontologico-epistemold-

8 Hiilsz Piccone E. (2013). Heraclitus on Logos:
Language, Rationality and the Real. En D. Sider y
D. Obbink (eds.). Doctrine and doxography: stud-
ies on Heraclitus and Pythagoras. (pp. 281-301).
Berlin: De Gruyter.

9  Cf. Hiilsz Piccone, 2009; Hiilsz Piccone, E., Alva-
rez Salas, O. (eds.) (2015), El libro de Herdclito 2
500 afios después. Estudios sobre los Heraclitea de
Serge Mouraviev. México: UNAM.

10 Cf. Mogyorédi, E. (2021). Materialism and Imma-
terialism, Compatibility and Incompatibility in Par-
menides. Anais de Filosofia Cldssica 14 (28), pp.
82-106; Dorter, K. (2013). The problem of evil in
Heraclitus. En J. McCoy, C. H. Kahn (eds.), Early
Greek philosophy: the Presocratics and the emer-
gence of reason. (pp. 36-54). Washington: Catholic
University of America Press, concretamente p. 36 y
4, n. 12; Betegh, G. (2009). The limits of the soul:
Heraclitus B 45 DK. Its text and interpretation. En
Hiilsz Piccone (ed.), op. cit., pp. 391414, concre-
tamente p. 391; Graham, D. W. (2021) Heraclitus.
En E. N. Zalta (ed.). The Stanford Encyclopedia
of Philosophy (Summer 2021 Edition), website
https://plato.stanford.edu/archives/sum2021/
entries/heraclitus.

11 Diels, H. (ed., trad.) (1909). Herakleitos von Ephe-
sos. Berlin: Weidmann, 2°* ed. ampl.
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gicas y antropologicas de la obra, ademas
de propugnar, con argumentos soélidos, su
coherencia unitaria, conceptual y exposi-
tiva, contra la pura dispersion de yvdpout.
Igualmente, merece mencion su observacion
sobre @VG1g en cuanto «estructura dinamica
objetiva de toda realidad, y la realidad como
un todo que pasan inadvertidas a los hom-
bres» (p. 18). En su esbozo de los gran-
des temas cabe destacar la presentacion del
Adyog como racionalidad de lo real, princi-
pio de inteligibilidad, regulativo del devenir
y harmonizador de las polaridades contra-
puestas en la totalidad universal, bella y
equilibrada. Esta dimension objetiva tiene su
trasunto subjetivo en la yoyn (p. 38 y ss.);
el preambulo filosofico se cierra con una
breve consideracion sobre el &v mévta. En
todo caso, importa recordar que la presente
obra se completa, en lo filoséfico, con la
que el profesor mexicano escribié en 2011.
Al hilo de lo antedicho, se impone observar
que Hiilsz, como especialista en el Adyog
de Heraclito, presenta su complejidad, tanto
en su vertiente fisico-cosmologico-ontolo-
gico-metafisica, cuanto en lo antropologico-
psicologico-epistemologico-ético. A este
respecto, es oportuno indicar que, si bien
reconoce ponderadamente, en su libro de
20112, los méritos de Heidegger en cuanto
a la continuidad de Aéyewv-lesen'3, aporta
documentadamente las apreciaciones erudi-
tas de otros estudiosos, al igual que silencia,
con el mejor criterio, el forzadisimo para-
lelismo con legen que Heidegger «crede di
trovare in Eraclito»'4. Sobre esto ultimo es
pertinente sefialar, como reconoce el propio
Gadamer, cuan increible es la violencia, la
intensidad y el modo concluyente procurd

12 Hiilsz Piccone, E. (2011a), p. 80.

13 Heidegger, M. (2001). Introduccion a la metafisica.
Barcelona: Gedisa, p. 117.

14 Gregorio, G. (2021). Logos e logica in Heidegger:
cammini del pensiero. Milano: Mimesis, p. 149.
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Heidegger poner a su servicio las palabras
de Heraclito's, segin se puede apreciar en
sus observaciones etimologizantes sobre la
«lesende Lege», donde mezcla interesada-
mente dos étimos distintos!®, para aproximar
al original Aéyewv tanto al vocablo aleman
lesen (correcto) cuanto el legen (erroneo).!”
La diferencia de raices que Heidegger (con)
funde es cosa consabida entre etimdlogos
como Pokorny's, Boisacq!®, Chantraine?,
Frisk?! o Beekkes?>. De los estudiosos de
la filosofia antigua, es Cordero® quien
mejor y mas rapido despacha la cuestion.
Aqui el entuerto de Heidegger no estriba
en restarle valor como ejercicio filosofico
contemporaneo que en su jerga dialoga con
el Hegel mediador de Heraclito y con la
asimilacion de su logos al cristiano, sino en

15 Gadamer, H.-G. (1987). Neuere Philosophie I:
Hegel-Husserl-Heidegger. Heideggers Wege.
Tiibingen: J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), p. 302.

16 *leg frente a *legh.

17 Heidegger, M. (2000). Logos [Heraklit, fragment
50]. Gesamtausgabe, i. Abteilung: Verdffentlichte
Schritten 1910-1976. Band VII: Vortrige und Auf-
sdtze. Franktfurt am Main: Vittorio Klostermann,
pp. 214-221.

18 Pokorny, J. (2005). Indogermanisches Etymolo-
gisches Worterbuch. Bd. 2. Marburg: Francke, 5%
ed.,s. uu., pp. 658-9.

19 Boisacq, E. (1938). Dictionnaire étymologique de
la langue grecque. Heidelberg / Paris: Carl Winter
/ Klincksieck, 3* ed. s. uu. Méyow (p. 563), Aéxog (p.
574).

20 Chantraine P., Blanc A. (1999). Dictionnaire éty-
mologique de la langue grecque. Paris: Klinck-
sieck, s. uu. Myw (p. 625), Aéyetan (p. 634).

21 Frisk, H. (2006). Griechisches Etymologisches
Worterbuch. Bd. 2 Kr - Omega. Heidelberg: Carl
Winter, 4* ed., s. uu. Méyw (pp. 94-96), Aéyeton
(pp- 110-112).

22 Beekes, R.S.P. y Beek L. (2016). Etymological
Dictionary of Greek. Leiden: Brill, s. uu. Aéyo (pp.
841-842) y Méyetou (p. 852).

23 Cordero, N. L. (2017). El descubrimiento de la rea-
lidad en la filosofia griega: el origen y las transfi-
guraciones de la nocion de logos. Buenos Aires:
Colihue, pp. 22-23.
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los deméritos del germano como historiador
de la filosofia, tal como le ocurre con Aris-
toteles?*. Estos malentendidos los perpetian
quienes leen a Heraclito a partir de Heide-
gger? o desde su 1éxico? y provocan una
cierta Entfiihrung de lo histdrico-filosofico,
un secuestro de sentido o, al menos, una Ver-
lesung. Sobre este punto ya escribid Hiilsz:

su hermenéutica [la de Heidegger]
(que se autoconcibe como un dialogo
con los textos originarios) tiende a
deformar hasta dejar irreconocibles
los originales, y acaba funcionando
como un espejo de si misma, mas
que como una actualizacién de lo
que realmente dicen los fragmentos
griegos. Ademas, en la recuperacion
que Heidegger propone de la vision
originaria presocratica, y de la vision
heraclitiana en especial, la dimension

24 Cf. Berti, E. (2019). Scritti su Heidegger. Pistoia:
Petite Plaisance y su resefia en MARCIO CID, I.
(2021). Convivium: revista de filosofia, 34, pp.
241-251.

25 Martinez Marzoa, F. (1987). Herdclito-Parméni-
des: bases para una Lectura. Murcia: Secretariado
de Publicaciones de la Universidad de Murcia,
p. 25; Souche-Dagues D. (1999). Du Logos chez
Heidegger. Grenoble: Millon, pp. 30-32; Jani-
caud, D., Heidegger en France (1). Récit. (2001).
Paris: Albin Michel, p. 220, y nn. 131-132; Can-
tin-Brault, A. (2019). Archeo-Logos: Hegel and
Heidegger on finding the principle in Heraclitus’
Saying. En D. Manca, E. Magri, D. Moran y A.
Ferrarin (eds.), Hegel and Phenomenology (pp.
77-91). Berlin: Springer Verlag, concretamente,
p. 85; algo mds criticos Zarader M. (1986). Hei-
degger et les paroles de ’origine. Paris: Vrin, p.
165 y n. 46; Dastur, F. (2007). Heidegger: la ques-
tion du “Logos” . Paris: Vrin, p. 159, n. 3.

26 Schalow, F., Denker A. (2010). Historical Diction-
ary of Heidegger’s Philosophy. Scarecrow Press,
2" ed.; s. u. logos, pp. 178-179; Cassin B. (dir.)
(2004). Vocabulaire européen des philosophies:
dictionnaire des Intraduisibles. Paris: Seuil / Le
Robert, s. u. logos, p. 739.
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ética, vital (por oposicion a onto-
logica y tedrica) que esas mismas
categorias contienen, resulta parti-
cularmente opaca y secundaria, casi
accesoria.?’

En consonancia con esto, la traduccion
que presenta Hiilsz evita tanto el reduc-
cionismo ontoldgico cuanto el lingiistico
y subraya la plurivocidad coherente de
acepciones que Heraclito emplea mediante
AdY0G, su caracter poliédrico y consistente
(pp- 23-28).

Por su parte, el texto griego (o latino
cuando es el caso) se presenta pulcramente
transcrito, con una agradable tipografia y
rigurosamente referenciado. Igualmente
claro es el espafiol en que se vierten los
textos heracliteos; en ¢l subyacen, aunque
no resulte patente a primera vista, las lectio-
nes escogidas. Estas se fundan en un largo
trato con los testimonios textuales y con los
filosofemas que encierran, como prueba, a
titulo de ejemplo, la traduccion de DK 22 B
123 (pbo1ig 8¢ kad’ Hpdrxiertov kpvnteshor
@ULel), que reza «[plero la naturaleza segiin
Heraclito suele estar ocultay (pp. 146-147),
en que se esconde — valga el término — un
dialogo con Graham?® y las propias con-
clusiones de Hiilsz?; lo propio sucede con
lo sustancial de 22 DK B 50, «‘ovk &uobv,
oA toD Adyov dkoboOvTaG OMOAOYELV
coQdv EoTtv £V mAvTA Elvary en que, ante la
polémica textual subyacente®, se prefiere la

27 Hiilsz Piccone, E. (2001). Her4clito en Heidegger.
En J. Gonzélez Valenzuela (coord..), Heidegger y
la pregunta por la ética (pp. 107-123). México:
UNAM, concretamente p. 107.

28 Graham, D. W. (2003). Does Nature Love to Hide?
Heraclitus B123 DK B 123. Classical Philology,
98, pp. 175-9.

29 Cf.Hiilsz Piccone, E. (2013). Heraclitus on ®001g.
Epoché 17, pp. 179-94.

30 Cf.Hiilsz Piccone, E. (2011a), pp. 111-112 y n. 21;
pp. 162-163 y n. 27.
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correccion givon frente al €idévar! testimo-
niado, con lo que se traduce: «[h]abiendo
escuchado, no a mi, sino al logos, sabio es
convenir que todo es uno, dice Heraclito»
(pp. 85-86.).

En otro orden de cosas, es necesario
apostillar todavia que, aunque no tiene la
aspiracion de ser una editio maior, sino una
actualizada y solvente herramienta de con-
sulta y contraste filologico-filoséfico sobre
la obra heraclitea, como lo es, si habrian
sido deseables, pese a su laboriosidad, varios
indices (autores antiguos, 1éxico griego,
temas, estudiosos modernos).

En conclusioén, esta meritoria obra ultima
del difunto profesor Hiilsz tiene el especial

31 Aqui parece errar Cordero N.-L. (2018). Herdclito:
uno es todo, todo es uno. Buenos Aires: Colihue, p.
55, el sentido de Hiilsz Piccone, 2011a, p. 111.
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valor de ofrecer una version castellana lar-
gamente destilada, sostenida por la reflexion
filosofica sin menoscabo del rigor filologico
ni renuncia a la literalidad helena. Adornada
con estas cualidades y velada por su disci-
pulo Berruecos Frank, viene, pues, a saldar
una deuda’? y a enriquecer y renovar fecun-
damente las ediciones bilingiies producidas
en nuestra lengua.’?

Ignacio Marcio Cid (UB)

32 Cf.Gonzilez Valenzuela, J. (coord.) (2001), p. 143:
“la cual incluye una edicion bilingiie de los frag-
mentos heraclitianos”.

33 Como la de Garcia Calvo, A. (ed., trad.) (2006).
Razon comuin: edicion critica, ordenacion, traduc-
cion y comentario de los restos del libro de Herd-
clito. Lucina, 3" ed. (1%, 1985), que Hiilsz conocia
bien y cita a menudo.

SOTO CARRASCO, David. (2023). Filosofia, politica y ética. Claves conceptuales para
comprender el presente. Valencia: Tirant Lo Blanch.

Filosofia, politica y ética. Claves con-
ceptuales para comprender el presente
(2023) es el ultimo libro publicado por
David Soto Carrasco. Muchas veces juzgar
una obra puede parecerse al intento de ubi-
carla dentro de dos drdenes principales: el
de sus propositos explicitos, por una parte,
y el de una suerte de riqueza, eficacia o
solvencia referida a una totalidad definida,
por la otra. La segunda alternativa conlleva
la necesidad de establecer un sistema o con-
junto de sistemas que valgan de marco de
referencia para validar la evaluacion de la
obra particular. La primera, en cambio, nos
lleva a un terreno en el que se juzga la cer-
cania o distancia entre los objetivos que el
autor se propone llevar a cabo y la realidad

de lo que efectivamente ha sido plasmado.
En el caso de la presente obra podemos
afirmar con seguridad que nos encontramos
ante un doble acierto: por una parte, se cum-
plen los objetivos declarados y, por otro, y
quizas este sea éste el hecho mas distintivo,
se logra establecer un hilo de coherencia
profundo, serio, sintético, rico en detalles y
precisiones que contribuyen a una amplia-
cion del conocimiento de la materia tratada.

Asi, esta obra consiste en un intento de
abordar nociones y conceptos del terreno de
la Filosofia politica y ética que contribuyan
a estimular el ejercicio de lo que el autor
nos marca desde el inicio como la dimen-
sion medular de la Filosofia practica: una
critica del presente. En esta linea, el autor
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nos previene sobre el hecho de que elaborar
un relato que abarque nociones transversales
del campo ético y politico —y que lo haga
cumpliendo con la misién mencionada—
debe afrontar el reto de escapar de los dos
marcos imperantes en el mundo académico:
la cooptacion absoluta de la Filosofia poli-
tica por parte de la Ciencia politica, y la
proclamacion de una reinvencion de esta a
partir de los afios setenta.

Podriamos decir, entonces, que este libro
desempeiia una multiple funcion: introducir,
profundizar, sugerir y, lo que es mas dificil,
incentivar y proponer reflexiones acerca de
filosofia ética y politica en el doble registro
de lo tedrico categorial y de la concrecion
del uso y la aplicacion. Asi, y ya adentran-
donos en los contenidos especificos de la
obra, Soto Carrasco inicia su exposicion
mediante un andlisis multifacético de los
principales sentidos que la Filosofia politica
tiene al interior del pensamiento académico.
En ella, encontramos el tratamiento de cues-
tiones referidas a la concepcion general de
los conceptos politicos y las consecuencias
teoricas que tales discusiones albergan. Asi,
desde la misma caracterizacion de los con-
ceptos politicos como indice y factor de la
época histdrica, pasando por la caracteriza-
cion general del proceso de secularizacion
como un rasgo distintivo de la modernidad,
hasta la diferenciacion entre la politica y lo
politico, el autor de este libro da un repaso
por los autores y escuelas europeas mas rele-
vantes y abona el terreno para desarrollar el
primero de los dos bloques del libro con un
arsenal tedrico- conceptual sélido y sinté-
tico. La impronta de este capitulo inicial es
la de construir un marco teérico que sirva
para pensar los conceptos €ético- politicos
dentro de la modernidad. Es decir, no se
trata de reproducir una cronologia lineal de
teorias, sino de dar cuenta de las disconti-
nuidades que dan lugar a las distintas dis-
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cusiones politicas en nuestro tiempo. Este
tipo de registro no es inocuo ya que acerca
la exposicion a aquello que se ha destacado
al inicio: la elaboracion de una critica del
presente. Debe afiadirse que el trasfondo
conceptual de toda la obra es el del avance
de un modelo de produccion econdémica que
se va extendiendo hacia los confines mas
reconditos de las relaciones humanas, dis-
locando asi la organizacion estructural del
campo politico y de las relaciones huma-
nas. Esta irrupcion del neoliberalismo en
el ordenamiento social es la que justifica
una lectura aguda de las propuestas teéricas
pasadas y actuales.

En esta linea, los capitulos que siguen
—que se estructuran como un abordaje de
diversos conceptos o nociones transver-
sales tales como «soberania», «contratoy,
«division de poderesy, «federaciony, «legi-
timidad» y «populismo»— se organizan,
entonces, como el resultado de la asuncion
de la tension existente entre el caracter des-
criptivo y normativo de las categorias politi-
cas. Mejor dicho, las nociones estudiadas en
el libro son claves que sirven para compren-
der la problematica derivada de una ambiva-
lencia irresoluble entre la elaboracion de un
diagnostico y la construcciéon de una pro-
puesta al interior de los estudios sociales.
Este rasgo no es exclusivo de un conjunto
de autores consagrados, sino que es un reto
al que se enfrenta cualquier texto serio que
intente incursionar en un pensar auténtico
sobre los problemas politicos, sociales y
econdémicos de nuestra época.

Los capitulos segundo y tercero, sobre
«Soberania» y «Contrato», pueden leerse
como un bloque en el que el autor acomete
la compleja labor de reflexionar sobre la
delimitacion del espacio de inscripcion de
las actuaciones politicas dentro del terreno
inaugural de la Filosofia politica moderna,
sin desatender al devenir que las nocio-
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nes que apuntalan tal escenario han expe-
rimentado. Debe resaltarse en este punto
la elegancia teodrica del autor consistente
en exponer de modo abreviado un modelo
clasico de estructuracion de los conceptos
de soberania, Estado, Contrato/pacto, enri-
queciendo cada uno de ellos con un robusto
conjunto de matices y problemas prove-
nientes de un amplio estudio. Asi, la tri-
llada cuestion acerca del papel del Estado
en el seno de las précticas politicas aparece
acompafiado del soporte filoséfico referido
a la concepcion antropolégica y ontologica
desde la cual se elabora cada modelo de pen-
samiento. Esos elementos permiten poner en
relacion el papel historico que la dimension
afectiva (unida a la razén) desempefio en
la configuracion de formas de gobierno y
formas estatales.

Los capitulos correspondientes a «Divi-
sion de poderes» y «Federacion» (cuarto
y quinto, respectivamente), enriquecen la
conceptualizacion de ese escenario estatal
descripto en los dos capitulos precedentes,
y, a la vez, amplian el horizonte de reflexién
sobre el funcionamiento concreto de las ins-
tituciones y la relacion existente entre éstas
y la ciudadania. Soto Carrasco ofrece una
lectura profunda sobre el pensamiento de
Montesquieu y refuerza su exposicion exa-
minando la pugna entre diversas corrientes
de pensamiento por integrar la propuesta de
este autor en diversas tradiciones politicas
como el republicanismo liberal o el libe-
ralismo aristocratico. Lo mismo hace en el
capitulo dedicado al Federalismo respecto al
pensamiento de Jefferson, Madison, Hamil-
ton, etc. El analisis del pensamiento de Fran-
cisco Pi y Margall figura como espacio en
donde confluyen los problemas tratados a lo
largo del capitulo y debe destacarse como
una nueva muestra de la amplitud anali-
tica que Soto Carrasco ofrece en esta obra.
Entre ambos capitulos se obtiene un analisis
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amplio de las principales formas estatales
y su relacion con la forma de gobierno. La
profundizaciéon en ambas nociones permite
desarrollar un analisis de las particularida-
des que la naturaleza del poder presenta ante
los intentos de descentralizarlo sin debili-
tarlo y de potenciarlo sin concentrarlo.

Por ultimo, los capitulos de «Legitimi-
dad» y «Populismo»—sexto y séptimo, res-
pectivamente— completan los dos ultimos
aportes al aparato conceptual politico que el
autor propone para pensar nuestro presente.
En el caso del concepto de legitimidad, el
autor concentra su atencion en la obra de
Weber y en el modo en que este autor dia-
loga con la crisis de la metafisica produ-
cida a fines del siglo XIX. En este capitulo,
Soto Carrasco presenta un analisis de la obra
de Tonnies que le sirve para situar de una
manera clara y concreta la inmensidad de
problemas contenidos en la obra de Weber.
De este modo, la presencia del pensamiento
de Marx y de Nietzsche son claves para
comprender las fronteras conceptuales que
contienen el mundo ético politico del siglo
XX. El problema de la legitimidad de las
instituciones se muestra como una tension
derivada del desplazamiento del poder sim-
bolico producido por una racionalizacion
creciente de las relaciones sociales bajo la
forma de una integracion del calculo en la
construccion de los actores sociales. Puede
decirse que la crisis de la Modernidad es el
punto de partida desde el cual el problema de
la legitimidad institucional deriva en el tema
del que se ocupa en el séptimo capitulo: el
modo en el que la sociedad participa den-
tro de la arquitectura del poder politico. En
este capitulo, Soto Carrasco introduce con
maestria las lineas fundamentales del sis-
tema teorico desplegado por Ernesto Laclau
en torno al populismo sefialando con gran
claridad las diferencias entre esta propuesta
y la de Chantal Mouffe. A esta altura del
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texto, Soto Carrasco ya ha desarrollado un
trabajo que brinda las herramientas Iéxico-
conceptuales suficientes para analizar los
problemas centrales del debate politico de
nuestra época respecto a un tema de tanta
actualidad. El populismo de Laclau, en esta
linea de analisis, consistiria en una forma
de articular hegemonicamente las demandas
sociales a partir de un antagonismo radical
que, a causa de la ausencia de fundamentos
y la radical contingencia que subyace al
ordenamiento social, necesita anclarse en
la figura de un lider y establecer asi una
particién entre un nosotros y un ellos. Mou-
ffe, por su parte, intentaria atenuar las con-
secuencias schmittianas (amigo/enemigo)
mediante la puesta en valor del agonismo
democratico y la inclusiéon de ese otro como
un adversario y no como un enemigo. El
cierre del capitulo, que se encarga de expo-
ner la propuesta de Alain de Benoist, mues-
tra la vitalidad analitica del pensamiento
de Soto Carrasco: mediante el analisis del
pensamiento del autor francés, se realiza una
pertinente confrontacion entre los contextos
de aparicion de las propuestas de Laclau y
Benoist que le permite reflexionar en torno
al funcionamiento de matrices ontoldgicas
similares y acercar esta problematica a la
actualidad europea de nuestros dias.

En la segunda parte del libro se pro-
duce una torsion en el eje cronoldgico que
parecia guiar la exposicion: en el octavo
capitulo (titulado «Etica») se intenta definir
de manera breve el tipo de disciplina en
que consiste la Etica y se realiza un sinté-
tico recorrido por sus posibles clasificacio-
nes, desde Aristoteles hasta nuestros dias.
Al igual que en todo el libro, tal trabajo
no consiste en un acopio acumulativo de
precisiones formales, sino que se organiza
como un equilibro solvente entre la erudi-
cién académica y la exposicion dinamica.
El recurso a los materiales candnicos de la
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Historia de la filosofia nunca obstaculiza el
trabajo de andlisis critico sobre los proble-
mas concretos que la disciplina estudia. De
este modo, se superponen e imbrican consi-
deraciones de autoras como Hannah Arendt,
Adela Cortina, Michel Foucault, Jirgen
Habermas, Axel Honneth, Emilio Martinez,
Martha Nussbaum, John Rawls, Max Sche-
ler, José Luis Villacafnas, etc. En resumen,
nuevamente el autor elabora un relato que
muestra gran consciencia sobre los avatares
que las nociones tedricas sufren en su puesta
en practica. De esta manera, los siguientes
cinco capitulos recorren algunos escenarios
en los que la reflexion sobre la ética y la
politica emerge como fundamental en nues-
tros dias. En el capitulo noveno, titulado
«Etica y presente», se afrontan los asuntos
referidos al giro hacia las éticas aplicadas.
En ¢€l, se expone el problema asociado a
las consecuencias medioambientales deri-
vadas del modelo de produccion neoliberal.
Justamente, los rasgos que distinguen las
nociones de Antropoceno y Capitaloceno
revelarian la importancia que el diagnéstico
econdmico politico de la época desempefia
a la hora de pensar estrategias y programas
que sirvan para intervenir en el ritmo de
deterioro medioambiental de una manera
justa. El décimo capitulo se titula «Etica y
politica». En él, se exponen las cuestiones
asociadas a la forma de conceptualizar la
contingencia y la necesidad en el terreno
de la razon practica. El recorrido por auto-
res que van desde Platon hasta Habermas,
pasando por Maquiavelo, Weber, Arendt,
Zambrano y Habermas sirve para diagramar
una pequefla cartografia sobre dos de los
temas fundamentales de la Modernidad: las
tensiones entre libertad/ justicia y totalidad/
individuo. El capitulo undécimo se titula
«Etica y sociedad» y se ocupa del problema
contemporaneo referido a la justicia social.
Se parte de una pequefia reflexion sobre el
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concepto de accion social y se pasa a explo-
rar las dificultades provenientes del despla-
zamiento o disolucion del ambito estatal de
la politica. Cabe destacar aqui una breve y
certera historizacion del concepto «sociedad
civily, unida a la presentacion de los pro-
blemas que tal nocion presenta dentro de
un marco globalizado. Por otra parte, Soto
Carrasco utiliza autores como Axel Honneth
y Martha Nussbaum para dar cuenta de la
problematica que subyace a la reflexion en
torno a la nocion de justicia y el papel que
las emociones y la razon desempefia en la
misma. Este tipo de conflicto se conecta
con las dificultades originadas en la crisis
de las categorias socioldgicas que la glo-
balizacion significo. Asi, una breve cronica
del pensamiento de Ulrich Beck, David Held
y Michael Hart y Toni Negri sirven al pro-
posito de plasmar una descripcion rica del
escenario en el que los sujetos actuan tras
la crisis de la primera modernidad y el auge
del capitalismo en su etapa globalizadora.
El penultimo capitulo se titula «Etica y pro-
fesion». En él, el autor expone las comple-
jidades asociadas al concepto de trabajo en
la sociedad actual y la gran importancia que
la ética desempeiia y desempeiiara frente a
los multiples retos derivados de una hipera-
celeracion productiva en el contexto de una
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sociedad interconectada en todas sus esfe-
ras. El ultimo capitulo se llama «Una ética
para las ciencias sociales». Alli se elabora
un tejido narrativo en el que se exponen
y explotan las nociones de autores como
Benjamin, Weber, Bordieu para cerrar una
reflexioén en torno a la labor del cientifico
social y del intelectual de nuestro tiempo.
El subapartado dedicado a los estudios
poscoloniales —y a las dificultades que tal
enfoque suscita al interior de la Ciencias
Sociales— revela la constancia con la que
el autor extrema la atencidn a la situacién
real en que se aplican los conceptos ted-
ricos con los que trabaja. En esta linea, la
asuncion de un orden desordenado y captu-
rado por la impronta de un neoliberalismo
que puja por convertirse en el fundamento
ultimo de todos los 6rdenes posibles llevan
a la Filosofia Etica y Politica a repensar el
modo en el que los cientificos se relacionan
con el conocimiento. Puede decirse que este
capitulo final plasma con claridad la preo-
cupacion principal del autor a lo largo de la
obra: poner la erudicion y el pensamiento
al servicio de una reflexion critica que no
excluye al acto de enunciacion propio.

Javier Gaston Noble Antas (UMU)

STEWART, J. (2021). Hegel s Century. Alienation and Recognition in a Time of Revolution.,

Cambridge: Cambridge University Press.

Que la sombra de Hegel es alargada es
una afirmaciéon que dificilmente sorpren-
dera a nadie, pero Hegel’s Century, de John
Stewart, no aspira tanto a sorprender como
a mostrar; a mostrar, para ser precisos, el
modo en que el pensamiento del pensador

suavo marcé decisivamente a algunas de las
principales figuras del siglo XIX.

Escrito en un estilo fluido y con evi-
dente vocacion didactica, Hegel's Century
examina la impronta de este ultimo en un
abanico de personalidades que va desde
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Kierkegaard hasta Dostoievski pasando, por
supuesto, por Marx y Engels, y con para-
das en Heine, Feuerbach, Bauer o Bakunin.
Quien espere exhaustividad se decepcionara
pronto, pero la exhaustividad es en este caso
una demanda mas bien ilegitima. Stewart no
aspira a inventar la rueda; ni se hace ilusio-
nes con respecto a la posibilidad de iluminar
decisivamente la obra de los autores que
pasan por el libro. Un somero vistazo a,
pongamos, la sofisticacion de los debates
y las mismas dimensiones de la literatura
consagrada a examinar la relacién de Marx
con Hegel deberia bastar para demostrarlo.
Optar por la claridad y la concisién podria
parecer en este caso una opcion sensata —y
es, desde luego, la opciéon del autor— aun-
que, como veremos, no esté exenta de peli-
gros. Peligros, que, me temo, el autor no
consigue esquivar.

La alienaciéon y el reconocimiento son
los temas centrales del libro, asi como su
hilo conductor. Aunque su importancia en
la obra de Hegel es tan indiscutible como
largo su recorrido —de hecho, mientras que
el segundo lleva décadas presidiendo deba-
tes en el seno de la teoria politica contem-
porédnea; el concepto de alienacion, tanto
tiempo desprestigiado por su presunta com-
plicidad con el “esencialismo”, parece haber
retornado con fuerza— no resultaria dificil
encontrarles algin sustituto plausible. La
idea misma de dialéctica, por ejemplo.

No obstante, Stewart demuestra sobrada-
mente la pertinencia de los temas escogidos
(recordemos, al fin y al cabo, lo apuntado
sobre la exhaustividad). Los capitulos sobre
Hegel que abren la obra sirven para intro-
ducir ambos conceptos. Consciente de estar
escribiendo una obra de historia de la filo-
sofia antes que una obra de filosofia pro-
piamente dicha —y por estipido que fuera
disociarlas del todo seria igualmente ciego
negar la diferencia entre ambos géneros—
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su lectura de Hegel privilegia la claridad
de la exposicion antes que la polémica o el
analisis de los puntos mas espinosos (y en
Hegel casi todos 1o son).

Una de las innovaciones radicales de
Hegel consiste en su insistencia en que la
espontaneidad de la conciencia tiene un
suelo social, en que esta arraigada en una
serie de practicas concretas de reconoci-
miento, en una determinada relacién gene-
ral entre las diferencias conciencias. Esto
es el Espiritu como el “Yo que es un Noso-
tros”. Lo que Hegel llama “alienacion” es
basicamente un reconocimiento truncado.
Podemos hablar de alienacion cuando nos
vemos incapaces de reconocernos en nues-
tras normas, practicas e instituciones socia-
les. Cuando estas, en suma, aparecen como
algo externo, extrafio, enajenado. Este es el
caso de muchas de las figuras que desfilan
a lo largo de la Fenomenologia, como la
célebre “conciencia desdichada”, incapaz de
reconocerse en un Dios del todo ajeno ante
quien solo puede aparecer como un ser vil y
corrupto. La concepcion de lo divino como
algo abstractamente opuesto a lo humano
es, a ojos de Hegel, una via directa para la
alienacion, que olvida ademas la que es a su
juicio la mas fundamental de las lecciones
del cristianismo: que Dios hubo de hacerse
hombre. Este proceso captura la necesidad
de la externalizacion de la Idea y posterior
retorno a si misma en torno a la cual orbita
la obra del filésofo suavo, y permite pensar
la transcendencia en y a través de la inma-
nencia, en lugar de como un otro perpetua-
mente elusivo.

Tras Hegel llega el turno de los hegelia-
nos de izquierda, en cuyas manos la critica
de la alienacién tomara un cariz explicita-
mente subversivo bajo la forma, precisa-
mente, de critica de la alienacion religiosa.
Feuerbach, cuyo intento de arraigar la trans-
cendencia (religiosa o especulativa) en la
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inmanencia sensible abriera las puertas de
la reaccion materialista contra Hegel, es el
protagonista en este punto. La idea central
es bien conocida: la alienacion religiosa es
fruto de una inversion en el que lo creado
—Dios— aparece como el creador, y vice-
versa. A ojos de Feuerbach lo divino es solo
una proyeccion de la infinitud de la autocon-
ciencia humana sobre un ser externo, y por
lo tanto la liberacion ha de tomar la forma
de una transcendencia de la transcendencia
—y no, dicho sea de paso, de la restauracion
de una plenitud originaria. Autores como
Bauer dotaron a esta critica feuerbachiana
de tintes aun mas incendiarios, dirigiendo
sus invectivas contra el oscurantismo reli-
gioso que envolvia el poder de la monarquia
prusiana, sin ser por ello capaces de aban-
donar el paradigma contemplativo que Marx
y Engels ridiculizaran como critica critica.

Ya Stirner —a quien Stewart no dedica
un capitulo, quizas inmerecidamente— habia
condenado al “Hombre” de Feuerbach como
una entidad no menos abstracta y opresiva
que el “Dios” contra el que este dirigia sus
criticas. Asi, Stirner propugndé un hiper-
nominalismo que afiadia una nueva reduc-
cion a la estrategia feuerbachiana, pasando
la abstraccion del “Hombre” a disolverse en
el Unico, el Ego individual soberano.

A ojos de Marx, sin embargo, la solucion
de Stirner solo agrava el problema, sustitu-
yendo de nuevo una abstraccion por otra.
Tanto el Hombre abstracto como el Unico
son en efecto abstracciones cuyo contenido
viene dado por las practicas concretas de
seres historicos en la reproduccion real de
sus vidas. Es en la praxis, y por lo tanto
en la actividad productiva en el sentido
mas amplio, y no en la inmanencia sensible
(todavia atada a la contemplacion) donde
debe buscarse la solucién a los misterios
ante la que la filosofia permanece necesa-
riamente ciega.

Reserias

Una vez se acepta, con Hegel, que la
racionalidad es inseparable de nuestras prac-
ticas sociales, la primera ha de concebirse
también como el medio para discernir entre
la esencia y la apariencia de dichas practicas.
Esto es lo que logra la critica marxiana de la
economia politica, la cual revela la anatomia
de las formas sociales que determinan la
practica sin ser por ello transparentes para
la conciencia de quien las reproduce. La
exposicion de este ultimo punto esta de todo
ausente en la obra de Stweart, donde las
cuestiones mas generales relativas al mate-
rialismo de Marx tampoco son abordadas
de forma particularmente sofisticada. De
hecho, su interpretacion reproduce algunos
errores habituales en las vulgarizaciones de
Marx. Afirma, por ejemplo, que para Marx
la superacion de la alienacion no consiste en
reapropiarse de una idea, sino de los medios
de produccion, esto es, de “cosas fisicas”.
La primera parte de la frase es cierta; la
segunda es peligrosamente reduccionista.
Que el capital no es una cosa, sino una
relacion social, es una de las premisas cen-
trales de la critica de la economia politica.
La superacion de la alienacion capitalista no
consiste en hacerse abstractamente con una
serie de objetos fisicos naturales, sino en la
reapropiacion de nuestras relaciones socia-
les a través de la superacion revolucionaria
del capital por medio del control colectivo
y consciente de nuestro metabolismo con la
naturaleza.

La tendencia de Stewart de hablar de las
fuerzas productivas como entidades técni-
cas abstractas (“objetos fisicos”) reproduce
este error. Desde esta perspectiva, la con-
cepcion marxiana de la clase trabajadora
como la principal fuerza productiva se hace
ininteligible, y con ella su comprension de
la politica revolucionaria. La interpretacion
resultante es inevitablemente mecanicista,
y acaba por subordinar la transformacion
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social al progreso “técnico” de unas fuerzas
productivas a las que se ha separado artifi-
cialmente de las relaciones sociales en las
que se desarrollan. Para Marx, por el con-
trario, relaciones de producciéon y fuerzas
productivas forman una unidad, y el vinculo
entre la revolucion y el desarrollo de las
fuerzas productivas pasa por el desarrollo
del proletariado como poder social organi-
zado, capaz de ejecutar la “expropiacion de
los expropiadores” y acometer la socializa-
cion directa y consciente del trabajo social
en la asociacion de productores libres, esto
es, el comunismo.

Por otro lado, en lo que respecta a las
invectivas de Marx contra el legado hege-
liano Stewart podria haber prestado mas
atencion a esa obra fundamental y a menudo
olvidada que es Miseria de la Filosofia, diri-
gida contra el intento de Proudhon de “reor-
denar” las categorias de la economia politica
clasica en torno a una “logica dialéctica”,
en lugar de acometer un genuino analisis
dialéctico de las formas sociales concretas
que la economia politica presenta de forma
mistificada. La exposicion de las diferencias
entre la dialéctica materialista de Marx y
el idealismo hegeliano pasa necesariamente
por este punto.

Capitulos como el de Bakunin o Heine
resultan mas fieles a la realidad. La inclu-
sion de este ultimo, figura habitualmente
desplazada en estos debates, es en si misma
en acierto. Todavia un personaje incomodo
para la tradicion alemana, “Heine la herida”,
como lo llamara Adorno, merece ser rei-
vindicado como uno de los primeros y mas
elocuentes defensores del potencial revolu-
cionario del legado de Hegel. Bakunin, por
su parte, construyd su anarquismo en buena
parte a través del didlogo con lo que extrajo
de la obra de pensador suavo, a través de una
reintrepretacion sostenida sobre el rechazo
contra toda autoridad externa como fun-
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damento de la libertad. De hecho, Stewart
sefiala acertadamente cémo Bakunin se
apropié directamente y de forma mas bien
acritica de amplios elementos de la filosofia
hegeliana, al menos tal y como ¢l mismo
la interpretd. Interpretacion, por cierto, de
tintes profundamente moralistas, palpables
en afirmaciones como la que sefiala que “un
propietario de esclavos no es un hombre
sino un propietario”. Lo cual, claro esta,
no puede sostenerse mas que invistiendo a
una abstraccion, el Hombre, de un pesado
contenido normativo, y convertir la humani-
dad en una suerte de esencia libre sepultada
bajo formas sociales pervertidas. La critica
de Bakunin —cuyas capacidades como
filésofo, dicho sea de paso, eran extrema-
damente limitadas— a Hegel y su legado
acaba limitandose a protestar contra el modo
en que su énfasis en las ideas le llevo a
“olvidarse del mundo material”, y a deplorar
como el alto grado de abstraccion de su filo-
sofia encendié en muchos pensadores de la
siguiente generacion una peligrosa tenden-
cia a morar entre las nubes. La pobreza de
esta critica en comparacion con la expuesta
en, por ejemplo, los Manuscritos de Paris
—escritos treinta afios antes que Estado y
Anarquia— es evidente, aunque Stewart no
se moleste en destacarla. En lugar de tratarse
de una genuina inversion materialista, la lla-
mada bakuninista a centrarse en “el mundo
real” y sus injusticias termina siendo una
mezcla de empirismo y moralismo.

En lineas generales, la tendencia del
libro a centrarse exclusivamente en el modo
en que diferentes autores se apropiaron de
la obra de Hegel, con independencia de la
exactitud o imprecision de dicha apropia-
cion, acaba por revelarse como una fla-
queza. La linea entre la simplificacion y la
distorsion es fina, y en capitulos como el de
Marx Stewart la traspasa, mientras que en
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otros termina restandole el filo que dotaria a
la obra de genuino interés filosofico.

Sin afiadir nada especialmente novedoso,
el capitulo sobre Kierkegaard (sobre el que
Stewart es experto), por ejemplo, es una
exposicion brillante de la influencia del ale-
man sobre el tedlogo danés, pero una que
elude toda discusion critica. Esto ultimo no
requiere necesariamente de la exhaustividad
que ya hemos dado por irrealizable, sino
simplemente de una cierta modificacion en
el enfoque. El nivel de discusion de Stewart
es siempre demasiado genérico e introducto-
rio, moviéndose constantemente en un grado
de generalidad que en ocasiones se acerca a
la imprecision, y que esquiva por principio
las cuestiones mas candentes. En ausencia
de esa dimension critica, las obras sobre la
historia de las ideas se arriesgan a conver-
tirse en breviarios mas 0 menos amenos o
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y mas o menos informativos, pero también
francamente olvidables. Y mas cuando tam-
bién se ha decidido abstraerse mayormente
del contexto historico en el que se desplega-
ron dichas ideas, de las tensiones entre las
diferentes interpretaciones —mas alla de las
que nacieron en abierta continuidad—, etc.

En consecuencia, Hegels Century acaba
resultando una lectura tan liviana como poco
memorable, con pocas opciones de hacerse
un hueco en la literatura candnica sobre los
temas tratados como de arrojar una luz parti-
cular sobre su objeto. La sombra de Hegel es
alargada, y quien lea Hegel’s Century hara
poco mas que confirmarlo.

Mario Aguiriano Benéitez
(University of Oxford)

JAVIER ECHEVERRIA, Leibniz, el archifilésofo, Madrid, Plaza y Valdés, 2023, 381 pp.

En cierta ocasion, acudi6 Leibniz a
una libreria en Paris. Se habia editado alli
un libro de Simon Foucher (1644-1696),
a saber, la Critique de la recherche de la
verité, ou l'on examine en méme tems une
partie des principes de Mr. Descartes. Esta-
mos por tanto, mas o menos, en 1675. El
joven Leibniz (no llegaba entonces a los
treinta afios; habia nacido en 1646) insistio
en el cardcter metafisico (materia metaphy-
sica) del volumen, pero ni al librero ni a los
presentes les parecié adecuada esa caracteri-
zacion, por lo que se burlaron de él, acusan-
dolo de borrar la diferencia inter Logicam
et Metaphysicam. Leibniz, como caballero
discreto y elegante que era, callose y repri-

miose, pero, por lo que contd después, no
dejo de pensar cuan ridiculamente razonan
los hombres (wie ldcherlich die menschen
ratiociniren), presos de un divagar externo
que lo inficiona todo (gleichsam inficieren).
El relato continua con la llegada sorpresiva
de Foucher y los parabienes que dedica al
illustre Leibniz. La consecuencia no se hizo
esperar: la opinidn al respecto de lo que Lei-
bniz defendiera paso a un segundo plano, lo
que hizo que este cayera en la cuenta de algo
que todavia no habia percibido de manera
tan clara y patente (sichtbarclich): autoritas
personae praevalet rationibus (cf. Leibniz,
1989). A lo largo de su vida de cortesano
esta situacion se repetiria en demasiadas
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ocasiones, la potentia del principe (y tra-
bajoé para mas de uno) solia imponerse a su
sapientia. En este sentido, a pesar de todo el
espiritualismo que, si quisiéramos, podria-
mos detectar en Leibniz, no creo empero que
se derive de ello una implantacion gnodstica
de la conciencia (pace Gustavo Bueno). Al
revés, practicamente todo tenia una implan-
tacion politica; de ahi que en su caso el con-
cepto de felicidad fuera fundamentalmente
felicidad publica.

Pero por lo que hace a esta obliteracion
entre logica y metafisica que Leibniz come-
tia a ojos de sus acompanantes tal vez no
erraran del todo, aun si no acertaban a com-
prender las razones que permitian esa asi-
milacion o quiza traslapamiento. De hecho,
no es extrafio que tal extrafieza se produjera
porque iba contra tesis planteadas por Aris-
toteles y asentadas por la tradicién hasta el
giro idealista de la filosofia moderna. Toda-
via a finales del siglo XIX, el neoescolas-
tico Jos¢ Orti y Lara (1826-1904) acusaba
practicamente de lo mismo a Hegel: «En
los tiempos modernos, el filosofo que mas
se ha apartado de la verdad en los dominios
todos de la filosofia ha sido Hegel, que es
precisamente el mayor enemigo de la logica,
tanto que hizo lo posible por suprimirla,
confundiéndola con la ontologia» (Orti y
Lara, 1885, p. 536). Asi que no habra de
sorprendernos que todo un Yvon Belaval
(cf. 1976) ensayara una comparacion entre
Hegel y Leibniz al respecto de la doctrina
de la esencia. Desde otro punto de vista, a
principios del siglo XX, gracias a las obras
sobre todo de Bertrand Russell (1900) —que
renegaba de las relaciones internas tanto de
Hegel como de Leibniz— y Louis Couturat
(1901 y 1903), se ensay6 una interpretacion
de Leibniz que insistia en la importancia de
sus trabajos logicos (inéditos hasta entonces
en su mayor parte) para sus concepciones
metafisicas, claro que decidiendo la prela-
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cién de lo logico frente a lo ontoldgico.
Ahora bien, Leibniz es siempre demasiado
escurridizo, como se ha observado muchas
veces (cf. Racionero, 1980). No se puede
asegurar que haya un lugar privilegiado a
partir del cual se lo pueda explicar cabal-
mente (ni lo6gico, ni matematico, ni juridico,
ni siquiera metafisico). Es cierto que anduvo
tras la fundacion de una nueva disciplina,
a la que llamaba Ciencia general, pero no
acab6 de perfilarla. Asi las cosas, jcomo
enfrentar ese desafio de inteligibilidad?

La respuesta de Javier Echeverria (tras
una prolongada labor previa de editor, tra-
ductor e intérprete, desarrollada desde los
afios 70, cuando transcribi6é un conjunto de
manuscritos leibnizianos relativos a aquella
caracteristica geométrica que tan pobre aco-
gida tuvo por parte de su mentor Christiaan
Huygens) la encontramos en su tltima obra:
Leibniz, el archifilosofo (Madrid, Plaza y
Valdés, 2023). Dada la querencia orteguiana
de algunos de sus tltimos trabajos editoria-
les (cf. Ortega y Gasset, 2021 y Ortega y
Gasset, 2022), parece razonable que Eche-
verria haya acudido a la biografia de Leibniz
(es decir, a su circunstancia) para ordenar
esa obra inmensa, esos intereses multiples
hasta la exageracion, esos escritos acaba-
dos y por acabar. Es de manera precisa lo
que aqui encontramos. Este enfoque es,
desde luego, utilisimo. Darse cuenta de lo
que estaba haciendo Leibniz en tal o cual
momento (entrevistarse con alguien, servir a
un cortesano, ejercer de empresario, ordenar
una biblioteca, investigar genealogias, parti-
cipar en una polémica, fundar una Academia
o dolerse de una muerte cercana, la de Sofia
Carlota, por ejemplo) nos sirve para enten-
der mejor el alcance de lo que tedricamente
desarrollaba (Theoria cum praxi). Como su
obra publicada fue relativamente escasa —sin
contar con que frecuentemente sus trabajos
se escondian bajo un pseudéonimo (Wilhelm
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Pacidius o Caesarinus Fiirstenerius, entre
otros)— o los editaba anonimamente (los
Essais de Théodicée..., sin ir mas lejos) vy,
por otra parte, hay una cantidad impresio-
nante de escritos breves, de apenas bocetos,
de comercios epistolares, de proyectos y
memorandos, de listas de palabras y térmi-
nos con sus correspondientes definiciones
(definitivas o provisionales) de diferentes
ambitos (desde la medicina a las matema-
ticas, pasando por el derecho o la grama-
tica), identificar el momento exacto de su
escritura se revela mucho mas necesario que
en autores donde la situacidon empractica
tiene menos importancia (estoy pensando,
por ejemplo, en la Etica de Spinoza, escrita
efectivamente sub specie aeternitatis, 0
la Ciencia de la logica de Hegel, sacada
directamente de la cabeza de Dios). Casi
se podria decir que esa ha sido la principal
preocupacion de Echeverria: «en el caso de
Leibniz es un error mezclar textos de dife-
rentes etapas de su vida. Su sistema siempre
estuvo in fieri, o sea en curso de elabora-
cion. Por eso es importante delimitar cuando
surgen sus conceptos principales, cuando los
comunica a alguien y cuando los publica»
(p. 145).

Claro esta que hay que conjurar un peli-
gro, si se insiste demasiado en estas cone-
xiones vivenciales, pues cierto entusiasmo
biografico puede llevarnos a considerar rele-
vante lo accidental. Ejemplo: que la especta-
cular peluca de Leibniz ocultara no solo su
calva sino un bulto del tamafio de un huevo
de paloma (por no hablar de determinado
ataque de podagra o de molestas erisipe-
las) no nos deberia hacer deducir de ello
que ahi se debe encontrar la razon tultima
de su doctrina en torno a ménadas domi-
nantes y dominadas (como cuando nuestra
lengua lucha contra la bromelina de la pifia)
o, incluso, del enigmatico vinculo sustan-
cial, presente en su correspondencia con
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Des Bosses (cf. Frémont, 1981); item mas,
que buena parte de su tiempo Leibniz lo
empleara agasajando princesas no significa
que fuera un tiempo baldio (cf. Echeverria,
2019), pues muchas veces de ello se deri-
vaba tiempo para escribir (por ejemplo, para
la redaccion de los Nuevos ensayos sobre el
entendimiento humano, durante la primavera
y el verano de 1704), sino ocasion para una
auténtica elucidacion de conceptos. Eche-
verria ha sido discreto y elegante y no ha
incurrido en exageraciones, ya que, después
de todo, el ambito de validacion de las doc-
trinas ha de ser interno a la disciplina en que
se desenvuelven. Otra cosa es si se dan vin-
culos interdisciplinares y de qué naturaleza
son. De hecho, Echeverria prefiere hablar de
transdisciplinariedad («Los principios lei-
bnicianos, dicho en términos actuales, son
transdisciplinarios», p. 301) para dar cuenta
de aquella legendaria capacidad leibniziana
para deambular (navegar, mas bien) por cua-
lesquiera saberes y técnicas, sin hacer ascos
a juegos, refranes o recetas y, por supuesto,
tampoco a las metaforas, pues tal vez Leib-
niz sea el autor que mayor nimero de ellas
ha proporcionado a la filosofia: océano del
saber, laberinto del continuo, balanza de la
razon, etc. (¢f. Marras, 2010). De hecho,
Leibniz hizo suyo aquello de Naturam cog-
nosci per analogiam porque era fundamental
para el arte de inventar (ars inveniendi). En
términos contemporaneos quiza pudiéramos
traducirlo como encontrar isomorfismos. No
obstante, como Leibniz no llegd a justifi-
car cabalmente su practica teodrica (a pesar
de valiosas indicaciones desperdigadas, que
son las que resuenan en el famoso princi-
pialismo leibniziano detectado por Ortega),
tal vez no quede otro remedio que confor-
marnos con el relato de su teorizar aqui y
alla. La unidad que se alcance tendra algo
de insuficiente, es verdad, pero, a cambio,
Leibniz nos proporciond una tarea infinita
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de desciframiento, pues cada poco aparecen
nuevos volimenes de sus obras que obligan
arepensarlo todo, a parar mientes en asuntos
descuidados o a leer de nuevo lo conocido
por la apariciéon de glosas o redacciones
primitivas que el escrupulo de los editores
de la Academia no dejan de lado como para
compensar que Leibniz fuera victima de lo
que se suele decir: que lo mejor es enemigo
de lo bueno, inesperado corolario del prin-
cipio de lo 6ptimo.

Echeverria suele decir que en su labor de
transcriptor siempre juega con negras. Esta
metafora ajedrecistica le sirve para expli-
carse a si mismo cierto sometimiento res-
pecto de los textos que pretende transcribir.
En esta ocasion, en su labor de intérprete,
juega mas bien con blancas, lo que signi-
fica que cuenta con la ventaja de salida, es
decir, que en buena medida obliga al lector
a jugar a lo que ¢l quiere jugar. El lugar
donde arriesga mas es precisamente al final,
en un extraflo paragrafo («Los cadaveres
de Leibniz») que, no obstante, retroactia
sobre lo leido hasta ese momento. Ordago,
quiza no a la grande, pero si a la chica. En
estas paginas postreras se localizan cinco
cadaveres leibnizianos: el primero, sus res-
tos organicos; el segundo, sus manuscritos,
notas y libros; el tercero, sus ahorros y docu-
mentos bancarios; el cuarto, sus maquinas y
objetos, incluidos planos, mapas y dibujos;
el quinto, su correspondencia, dispersa por
toda Europa. ;Qué sentido tiene esta mul-
tiplicaciéon mortuoria? Desde luego, tiene
que ver con que para Leibniz la muerte no
era mas que un cambio de teatro (el paso
a «un Theatre plus subtily, se lee en Prin-
cipes de la nature et de la grdace fondés en
raison, escrito en 1714), por lo que carece
de una dimension ontologica: las sustan-
cias no pueden dejar de ser, salvo que la
divinidad estimara su aniquilacion, lo que
probablemente involucrara contradicciones.

227

Echeverria entiende que la sustancia Leibniz
se dispersa de cinco maneras diferentes: son
otras tantas formas de generar efectos, de
seguir perteneciendo a la serie de las cosas,
de continuar actuando como personaje del
mundo, aun si esas actuaciones tienen una
dimension exclusivamente textual. Pero no
es extrafio, habiendo escrito tanto, que su
forma de sobreexistir no pudiera ser sino
mediante la lectura. Es mas, si se nos per-
mite la dilogia, “recoger los huesos” era en
latin ossa legere (por ejemplo, en el poeta
Marcial), por lo que Ossa Leibnitii, preci-
samente el epitafio de Leibniz (id est: su
primer cadaver), solo podia querer decir
leer a Leibniz. Leer es precisamente lo que
estaba haciendo cuando le llegd el ultimo
momento, en noviembre de 1716. Mas en
concreto, el Argenis de John Barclay, pero
bien que podrian haber sido asimismo las
novelitas de Mademoiselle de Scudéry o
Arlequin, empereur dans la lune de Anne
Mauduit de Fatouville, pues sabemos que
gustaba de recrearse con estas fabulacio-
nes porque le servian para pensar mejor su
doctrina de los mundos posibles (lo que en
su caso, archibarroco, significaba también
componer versos para tal o cual ocasion).
Para finalizar, contamos un secreto.
Echeverria tenia el proposito de empezar
precisamente por las muertes de Leibniz
para dar cuenta de su vida y su obra. Plan-
teamiento original, pero diferentes trabas,
que no hace al caso relatar aqui, lo impi-
dieron. Ahora bien, como no lo arruinaron
del todo, cabe esperar que este volumen
se continte atendiendo a esa idea primera.
De alguna forma, nada mas légico, si nos
tomamos en serio que esto de la filosofia,
como ensefid Socrates, es aprender a morir
(en su ultima etapa en Paris, Leibniz tradujo
algunas partes del Fedon de Platon al latin).
Un aprendizaje infinito, claro esta, porque
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nunca se acaba de hacerlo bien. Quedamos
al tanto de la resurreccion de los cuerpos.

Francisco J. Fernandez
(Asociacion Andaluza de Filosofia, Aafi)

REFERENCIAS

Belaval, Y. (1976), «La doctrine de I’essence
chez Hegel et chez Leibniz», in Etudes
leibniziennes, Paris: Gallimard, pp. 264-
378.

Couturat, L. (1901), La logique de Leib-
niz d’apres des documents inédits, Paris
(reimpresion, Hildesheim, Olms, 1985).

Couturat, L. (1903), Opuscules de fragments
inédits de Leibniz. Extrait des manuscrits
de la Bibliothéque royale de Hanovre,
Paris (reimpresion Hildesheim: Olms,
1988).

Frémont, C. (1981), L’étre et la relation,
Paris: Vrin.

Marras, C. (2010), Metaphora translata
voce. Prospettive metaforiche nella filo-
sofia di G.W. Leibniz, Firenze: Leo S.
Olschki.

Reserias

Leibniz, G. W. (1989), «Autoritas personae
praevalet rationibusy», in Vorausedition
zur Reihe VI —Philosophische Schriften—
in der Ausgabe der Akademie der Wis-
senschaften der DDR (ed. H. Schepers,
1982 y ss.), Faszikel 8, Miinster, n.° 449,
p- 2049, editado por Ursula Franke.

Leibniz, G.W. (2019), Filosofia para prin-
cesas, edicion de J. Echeverria, Madrid:
Alianza.

Ortega y Gasset, J. (2021), La idea de prin-
cipio en Leibniz y la evolucion de la teo-
ria deductiva, Madrid: CSIC-Fundacion
Ortega y Gasset-Gregorio Marafion.

Ortega y Gasset, J. (2022), Antologia de tex-
tos sobre Estimativa y Valores (editado
por J. Echeverria

& Lola S. Almendros), Madrid: Tecnos.

José Orti y Lara, J. (1885), Logica, Madrid:
Agustin Jubera Editor.

Racionero, Q. (1980), «La cuestion leib-
niziana (1.* parte)», Madrid: Anales del
Seminario de Historia de la Filosofia,
enero-julio, pp. 39-125.

Russell, B. (1970), Exposicion critica de
la filosofia de Leibniz, traduccion de H.
Rodriguez, Buenos Aires: Siglo XX. La
edicion original es de 1900.

BARRIOS CASARES, Manuel: La vida como ensayo y otros ensayos. Kundera, Benjamin,
Ortega (Sevilla, Athenaica Ediciones, 2021)

La vida como ensayo y otros ensayos.
Kundera, Benjamin, Ortega (Sevilla, Athe-
naica Ediciones, 2021) ultimo libro del cate-
dratico de filosofia de la Universidad de
Sevilla, Manuel Barrios Casares, pertenece
a la estirpe de libros que sabe ilustrar, desde
una clara voluntad de estilo ensayistico, una
relaciéon fronteriza que demasiadas veces

cae en un diletantismo vano y superficial:
me refiero al vinculo entre filosofia y litera-
tura, un hermanamiento que exige, cuando
menos, una doble responsabilidad que el
pensador sevillano ejerce con maestria. Y
es que Barrios, cuya obra ha bordeado las
lindes filoséficas de la poesia de Holderlin
y las implicaciones poético-literarias de la
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filosofia de Nietzsche, es consciente tanto
de la responsabilidad filoséfica de no bana-
lizar el texto literario como de la responsa-
bilidad literaria de hacer atractiva la propia
reflexion filoséfica que en €l se juega. A la
luz de tal exigencia, que ha sido una cons-
tante en su dilatada produccion, los diferen-
tes textos que el lector encontrard en este
libro reflejan esta sensibilidad, a la bisqueda
de un sustrato hermenéutico comun que
apueste por afinidades electivas literarias,
filoséficas y ensayisticas, un didlogo entre
autores y tradiciones que coagule en una
aspiracién central: mostrar que “la reflexién
sobre el arte de la novela sirve para ampliar
el horizonte de la critica filos6fica” (p. 11).

Que el teorizar sobre la novela permite
situarnos en un determinado diagnéstico
critico de la modernidad lo demuestra el
primero de los ensayos dedicado al nove-
lista checo Milan Kundera, que da titulo
al propio libro. Su emplazamiento es, por
consiguiente, tan acertado como estraté-
gico. Haciendo gala de un envidiable cono-
cimiento de la obra kunderiana, Barrios se
propone aqui “sefialar algunos aspectos de
interés filosofico [...] claves de lectura filo-
sofica” (pp. 21 s.). Parece imposible sentirse
defraudado con este desiderdtum: la sabidu-
ria de la novela kunderiana, argumenta, es
profundamente filoséfica porque es siempre
también una sabiduria sobre lo incierto que
contiene toda vida, la cual debe ser ensayada
una y otra vez. De ahi la importancia de
trazar una correcta genealogia de la tradi-
cion novelistica de la que escritor nacido en
Brno y fallecido en 2023 bebe una y otra
vez. Desde La insoportable levedad del ser,
La inmortalidad o su temprana La broma
—novelas que son leidas acompafiadas de
ensayos kunderianos como El arte de la
novela 'y El telon—, su obra se sabe enraizada
en la novela europea que remite a Rabelais y
Cervantes, Sterne y Fielding, por no hablar
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de Diderot, homenajeado en Jacques y su
amo. Reconocida por el escritor afincado en
Francia, la herencia de esta primera novelis-
tica inspira su mundo narrativo, empezando
por los variopintos personajes que pueblan
esta tradicién, cuyo magisterio ayuda a for-
talecer una determinada comprensién del
cardcter ensayistico de la existencia humana,
aspecto decisivo en el autor checo. Ademds,
(c6mo no aludir también a la voluntad de
experimentacién y fabulacién, a la libertad
creativa y de forma, al juego de tramas y
perspectivas, a la complicidad entre lector
y novelista, a la risa como valor inclusivo,
a la ironia y al elogio de la aventura? Todas
estas técnicas y temdticas propias de dicha
tradicién permiten, transfiguradas en el arte
novelistico kunderiano, tomar una mayor
conciencia del caricter digresivo de la vida
entendida como una novela que refleja la
contingencia de las cosas humanas. Frente a
la imagen de un existir categorico, grave y
concluso, Kundera nos invita a experimentar
con la vida en sus multiples posibilidades
de ser y de estar en el mundo. Alejados del
viejo camino formativo del yo sentimen-
tal, sus protagonistas son hijos tardios del
socialismo que repudian su presente gris y
totalitario: por un lado, no creen en gran-
des metarrelatos de la historia, ni aspiran
a regresar a lugar alguno porque no hay
ya hogar al que regresar (pp. 33 ss.); por
el otro, su moral es no categérica, “cons-
ciente de la contingencia y ambigiiedad de
las cosas” (p. 46). Es la contingencia que
subyace a la construcciéon del amor entre
Tomds y Teresa en La insoportable leve-
dad del ser, tan alejada del kitsch; pues la
dimensién proyectiva y abierta de sus vidas
revela el “cardcter constitutivo de la existen-
cia humana, no como un defecto subsanable
en el curso del tiempo o achacable a cir-
cunstancias externas” (p. 42). Ese y no otro
es su valor filoséfico, a saber: que jamds
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clausuran la posibilidad de experimentar
el mundo, un planteamiento central de la
poética kunderiana que, sentencia Barrios,
resulta “netamente hermenéutico” (p. 58).
“Pobreza de experiencia y narracién. Un
paseo por los alrededores de Walter Ben-
jamin” es uno de los dos textos dedicados
al filésofo berlinés. Inspirado en su ensayo
“Experiencia y pobreza”, de 1933, Barrios
reactualiza algunos aspectos de la crisis de
la narratividad, mejor atin: la empobrece-
dora pérdida de capacidad narrativa que el
pensador alemédn habia constatado tras la
Primera Guerra Mundial. En estos paisajes
tras la batalla, atrapados entre la mudez y la
afasia (pp. 70-72), Benjamin habria ofrecido
algunas salidas o “ensefianzas” alternativas
a la indigencia de una existencia sin expe-
riencia, a ese sujeto sin historia que, pese a
ello, podia aprender a recorrer los cascotes
y desechos dispersos del pasado y sus ciuda-
des: ya como flaneur (p. 73), ya como expe-
rimentacion de lo cotidiano a través del cine
(p- 74). Siendo Barrios un pensador cuya
produccion ha indagado la pregunta de quié-
nes, como Holderlin y Nietzsche, arriesga-
ron habitar el nihilismo y narrar el abismo,
su interés por estas alternativas benjaminia-
nas resulta coherente con el hilo conductor
de La vida como ensayo. Baste pensar en
las “consideraciones sobre el papel de la
narrativa” (p. 78), expuestas por Benjamin
en su breve ensayo “El narrador” de 1936.
No en vano, su tal vez algo dréstica distin-
cién entre novela y narracién conecta con
“el reconocimiento del cardcter abierto de
la existencia”, aquel que no “clausura[n] la
posibilidad de leer la prosa del mundo bajo
otras claves interpretativas” (ibid). Y es que
mientras el novelista aspiraria a mantenerse
aislado del mundo buscando una “memo-
ria eternizadora” en que el individuo en su
soledad llegue a buen puerto —el ideal del
Bildungsroman—, el narrador tomaria lo que
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narra de la experiencia, siendo su “memoria
transitoria” (p. 80), sin voluntad de conclu-
sioén definitiva y consciente de la dispersion
del mundo: rasgos estos, concluye Barrios,
que resurgen en las formas narrativas con-
temporaneas, exploradoras de “discursos de
lo posible” (p. 81).

Por otro lado, “ ‘Filiacién viquiana’.
Reflejos de Vico y la tradicién del huma-
nismo retérico en Walter Benjamin” aborda
un tema menos tratado en la oceédnica recep-
cién del pensador berlinés: ponderar los
elementos de la tradiciéon del humanismo
retérico que permean su obra, haciendo inte-
ligibles “los reflejos teéricos que el pensa-
miento viquiano y el humanismo retdrico
proyectan sobre los textos de Benjamin” (p.
99). Reconociendo su deuda con Ernesto
Grassi y José Manuel Sevilla, Barrios
empieza desplegando sugerentes precisiones
sobre el ambiente favorable de la recepcion
de Vico durante los afios veinte y treinta en
Alemania. Desde aquel trasfondo de debates
sobre el valor del mito y su reactualizacién,
o sobre el estatuto de la historia o el lenguaje
que flotaban en el contexto intelectual de
la época (pp. 91-98), la filiacién benjami-
niana con Vico adquiere mejores contornos.
Ast, tanto en el ensayo dedicado a Bachofen
en 1934/35, como en su trabajo sobre el
desconocido publicista Carl Gustav Joch-
mann publicado en 1940 en pleno exilio,
los “aires viquianos” se condensan en temas
muy concretos: desde la preocupacién por la
historicidad del lenguaje y la palabra hasta
la critica a la unilateralidad interpretativa
de la Historia escrita en mayusculas; desde
el valor formativo de la imaginacién o de la
fantasia como facultad originaria del alma
hasta la viveza creadora del mito. Barrios
argumenta que el hermanamiento entre Vico
y Benjamin se cifra también en su preocupa-
cién por pensar la implicacion del lenguaje
(mitopoiético) en la creacién del espacio
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social y, por tanto, en las condiciones en que
se habilita nuestra comprension del mundo
(p- 109). Desde este vinculo entre retdrica y
politica, la historicidad del lenguaje puede
darnos esperanzas de modificar o al menos
reorientar el presente. Algo que, seguida-
mente, permite a Barrios enlazar estos temas
del humanismo retérico con la tradicién
barroca mds cldsica, que Benjamin analizé
en su tesis de habilitacion sobre el origen del
Trauerspiel aleman (pp. 113-122). Frente a
la confusién y al desasimiento, la pardlisis
histérica y la crisis del viejo orden teold-
gico que caracterizaron el mundo barroco, la
meditacién benjaminiana sobre el lenguaje
en el drama alemdn permitia entender cémo
una época de transicién pudo relacionarse
con la representacion y la apariencia, con el
fingimiento y la ausencia de asideros: asf,
por ejemplo, “la alegoria barroca destruye
la falsa apariencia de totalidad y, aunque
sea por via indirecta, empieza a decirle al
hombre moderno en qué consiste su vida:
en la precaria tentativa de recomponer los
trozos dispersos y heterogéneos de una pre-
sunta unidad ya de siempre rota” (p. 121).
De ahf se desprende, segin Barrios, la nece-
sidad de acudir en auxilio de las artes retd-
ricas para tratar de concertar alguna minima
orientacién dentro de una existencia carente
de normas fijas: desde el buen juicio a la
prudencia, desde la agudeza del ingenio a la
discrecion, virtudes todas ellas procedentes
de la tradicién del humanismo retdrico.
“Novela, teoria y circunstancia en las
Meditaciones del Quijote” tiene como ori-
gen una conferencia preparada a los 100
afios de la publicacién de la opera prima de
Ortega y Gasset. El contexto de surgimiento
no me parece menor, dado que Barrios man-
tiene en todo momento un gesto de didlogo
y reconocimiento para con los estudios orte-
guianos que no renuncia a una documentadi-
sima panordmica sobre los distintos niveles
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formativos que confluyeron en su escritura
(filosofia de la cultura, vitalismo nietzs-
cheano, neokantismo, fenomenologia, etc.).
Ahora bien, en lugar de preguntarse por la
dosis de presencia de cada uno de estos estra-
tos, al filésofo sevillano le interesa indagar
el porqué de esa mezcla (p. 134). Tal es la
plataforma para abordar el lugar orteguiano
de la novela cervantina y, de manera parti-
cular, la nueva concepcioén de heroismo que
para el joven pensador madrilefio permite
un fascinante juego de espejos entre el sim-
bolo de Don Quijote y el problema cultural
que atravesaba su presente espaiiol en 1914.
Frente a la tépica imagen de una voluntad
empecinada contra lo real (p. 140), Ortega
habria pensado la madurez del “heroismo
de la teoria”, de una contemplacion serena y
alcidnica, aquella que aprende a contemplar
las circunstancias que conforman nuestra
vida, como el novelista, como el artista en
general, alguien que es simultdneamente
espectador y tedrico. Pensadas desde este
paradigma estético —donde confluirfan los
estratos formativos antes aludidos—, algunas
de las hazanas de Quijote son releidas desde
una ejemplaridad de enorme valencia filosé-
fica: atravesada por una conciencia irénica,
revela el posible esfuerzo del alma hispana
por conciliar mundo sensible y mundo inte-
lectual, razén y vida, amor y concepto, al
menos para salvaguardar la idea de Espafia
“como posibilidad” (p. 146).

El peniltimo ensayo, “La cruz y los
caramelos (Nostalgia del humanismo)”, nos
traslada al habitual interés de Barrios por el
arte, su potencialidad critica y derivas en la
época contempordnea. Como en el vinculo
entre filosofia y literatura, también aqui se
problematiza, si bien desde otra materiali-
dad, el horizonte abierto por la crisis de la
modernidad. Por lo pronto, conviene agra-
decer que el leitmotiv que preside este texto
—el arte como dmbito y expresion del huma-
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nismo (p. 149)- sea analizado sin lanzar una
mirada al pasado artistico que potencie “un
sentimiento de nostalgia por el humanismo”
(p- 150); una recaida, apuntilla Barrios,
detectable en muchas estrategias del arte
contemporaneo donde anidan “apelaciones
estéticas a la recuperacion del referente con-
creto 0 a una instancia dltima de la realidad
y sentido por detrds de la fabulacion artis-
tica” (p. 155). Aprender a mirar sin recaidas
nostélgicas, tal como ejemplifica en com-
parativa de cuadros paisajisticos de Caspar
David Friedrich e Yves Tanguy (pp. 157
ss.), serfa dar cuenta de cémo cada época
histérica del arte supo percibir determinadas
contradicciones con categorias tan proble-
madticas con la realidad o la presencia. Igual
que el Paisaje metafisico de Tanguy refleja
nuestra paraddjica relacion con la naturaleza
en una época de deshumanizacién, también
los cuadros del pintor roméntico —como La
cruz de la montaiia y Mar de nubes, ejem-
plos por antonomasia de progresiva subje-
tivacién del paisaje— fueron sentidos como
alejados de la mentalidad de su época. No en
vano, “las condiciones de posibilidad de per-
cepcion de la obra de arte como tal se hallan
mediadas histéricamente” (p. 165), un elo-
gio de la historicidad fundamental, pero con-
creta, de toda experiencia artistica. De ahf{
la importancia concedida a las polémicas
que suscitaron algunos cuadros de Friedrich,
especialmente los que representaban una
iconografia cristiana y cuyos contenidos,
categorias y simbolos religiosos son leidos
desde claves secularizadas: la ausencia de
Dios, la naturaleza como aspiracién indefi-
nida del nuevo sujeto moderno, sumido a su
vez en una crisis de identidad, etc. Con ello
se cifra la modernidad del arte romadntico
legado por Friedrich: “su voluntad de crear
un distanciamiento estético, de elaborar un
espacio reflexivo, que desmonta la ilusién
de presunta inmediatez e invita a asumir
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en clave paraddjica —e incluso parddica a
veces— la indole ficcional de tales mecanis-
mos expresivos, al inducir al espectador a
realizar una singular contemplacién de la
contemplacién, en lugar de mirar directa-
mente la escena” (p. 168).

La vida como ensayo se cierra con “De
la utilidad y el inconveniente de la ‘filoso-
fia para la vida’ (veinte afios después)”. Su
aire resulta ligeramente distinto a los ensayos
anteriores, al reactualizarse una polémica que
Barrios mantuvo con “el exitoso y endeble”
(p- 189) libro de autoayuda filoséfica de Lou
Marinoff Mds Platon y menos Prozac. Filo-
sofia para la vida cotidiana. Moviéndose con
soltura por entre las arenas movedizas de
la consultoria filosoéfica, los peligros asocia-
dos a estos therapeutikos posmodernos son
denunciados sin ambages: guardémonos de
pensar, sostiene Barrios, que semejante ase-
soramiento es una praxis filoséfica profunda,
cuando la mayoria de las veces no es sino la
praxis carencial por naturaleza. “[L]a primera
y més acusada carencia que observo es, pura
y simplemente, la falta de filosofia, esto es,
la ausencia de una elaboracién conceptual
rigurosa de categorias y saberes enclavados
histéricamente digna de tal nombre y su sus-
titucién por un desfile de filosofemas, suma-
mente simplificados y tomados en abstracto,
para ser aplicados ad libitum, a gusto del
consumidor” (p. 190). La falta de solvencia
de Marinoff, desde la banalizacion de ideas
filos6ficas completamente heterogéneas y
descontextualizadas hasta el desconocimiento
de la trabazon genealdgica fundamental entre
filosoffa y préctica, se revela sin embargo
como un pretexto para detectar, al decir de
Barrios, una sintomatologia mas acuciante
del posmodernismo filoséfico: “[1]a pérdida
de genuina capacidad critica de la teoria, la
conversion de la filosofia en una especie de
manual de autoayuda y de instrumento de
mejora personal del individuo” (p. 193). A
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ella habria que afiadir el debilitamiento de
la figura publica del filésofo en favor de una
reconversion laboral hacia el dmbito del ase-
soramiento filoséfico, donde el ejercicio cri-
tico de la razén se habria disuelto en formas
de un individualismo que se aplica a si mismo
una filosofia ‘de andar por casa’. No se trata,
por supuesto, de una impugnacion total: hay
lugar para matizar autores y recomendaciones
de asesorfa filosdfica. Pero ello no obsta para
alertar que el consultor filoséfico se haya
desvinculado, por un lado, de todo compro-
miso con la critica social y cultural, siendo
un no intervencionista que jamds aspira a
denunciar publicamente abusos de poder o
cercenamiento de libertades; y, por el otro,
desconozca por completo los elogios mds
bonitos que se le pueden hacer a la filosofia:
su inutilidad (pp. 198 ss.), su llegar tarde y
a destiempo, su no ser rentable ni lucrativa.
Aunar estos elogios es recordar que el hecho
mismo de filosofar es “ante todo, un ejercicio
de la libertad: de libertad de pensamiento [...]
que posibilita la verdadera libertad de accién”
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(p.- 200). Y es precisamente esta endémica
ignorancia de que teorizar es ya poner en
préctica la filosofia la que permea la mirada
de otros asesores filos6ficos desnudados por
Barrios. Frente a esa literatura de autoayuda,
la intempestividad del filosofar debe “trans-
valorar la demanda de ayuda: en lugar de
preguntarse, ;como puedo acomodar mi vida
al sistema? [...], preguntarse por la razén y la
validez de dicho orden de cosas, cuestionarla
y oponerse a él, si es preciso” (p. 208). Y
remata, muy a la Marquard: “De hecho, la
filosofia no estd para solucionarnos la vida,
sino para complicdrnosla. Asi la hace mds
intensa y mdas digna de ser vivida” (ibid).
Con este reto, el pensador andaluz calla pru-
dentemente y nos deja a nosotros el resto de
complicaciones: a eso se le llama predicar
con el ejemplo.

Kilian Lavernia Biescas (UNED)
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