Daimon. Revista Internacional de Filosofia

Publicacion cuatrimestral. Numero 67. Enero-Abril 2016

SOCIEDAD UNIVERSIDAD DE MURCIA
ACADEMICA DE FILOSOFIA DEPARTAMENTO DE FILOSOFIA



Daimon. Revista Internacional de Filosofia

Publicacion cuatrimestral. Niumero 67. Enero-Abril 2016

Director / Editor: Antonio Campillo Meseguer (Universidad de Murcia).
Secretario / Secretary: Emilio Martinez Navarro (Universidad de Murcia).

Consejo Editorial / Editorial Board

Marfa José Frapolli Sanz (Universidad de Granada), Alfonso Garcia Marqués (Universidad de Murcia), Manuel Liz
Gutiérrez (Universidad de La Laguna), Maria Teresa Lopez de la Vieja de la Torre (Universidad de Salamanca), Claudia
Marsico (Universidad de Buenos Aires), José Luis Moreno Pestafia (Universidad de Cddiz), Eugenio Moya Cantero
(Universidad de Murcia), Jacinto Rivera de Rosales Chacon (Universidad Nacional de Educacion a Distancia, Madrid),
Antonio Rivera Garcia (Universidad Complutense de Madrid), Salvador Rubio Marco (Universidad de Murcia).

Comité Cientifico / Scientific Committee

Florencia Dora Abadi (Universidad de Buenos Aires y CONICET), Atocha Aliseda Llera (Universidad Nacional Auténoma
de México), Mauricio Amar Diaz (Universidad de Chile), Diego Fernando Barragdn Giraldo (Universidad de La Salle,
Bogotd), Eduardo Bello Reguera (+), Noelia Billi (Universidad de Buenos Aires), German Cano Cuenca (Espaiia), Cinta
Canterla Gonzdlez (Universidad Pablo de Olavide, Sevilla), Fernando Cardona Sudrez (Colombia), Adelino Cardoso
(Universidade Nova de Lisboa), Salvador Cayuela Sanchez (Universidad de Murcia), Luz Gloria Cérdenas Mejia
(Universidad de Antioquia, Medellin), Pablo Chiuminatto (Chile), Jesis Conill Sancho (Universidad de Valencia), Adela
Cortina Orts (Universidad de Valencia), Kamal Cumsille (Universidad de Chile), Juan José Escobar Lopez (Colombia),
Angel Manuel Faerna Garcia-Bermejo (Universidad de Castilla-La Mancha), Herén Fair (Universidad Nacional de
Quilmes y CONICET), Angela Lorena Fuster (Universidad de Barcelona), Domingo Garcia Marza (Universitat Jaume 1,
Castellon), Mariano Gaudio (Universidad de Buenos Aires), Juan Carlos Gonzdlez Gonzélez (Universidad Autonoma del
Estado de Morelos, México), Maria Antonia Gonzélez Valerio (Universidad Nacional Autonoma de México), Marfa José
Guerra Palmero (Universidad de La Laguna), Valeriano Iranzo Garcia (Universidad de Valencia), Rodrigo Karmy Bolton
(Universidad de Chile), Elena Laurenzi (Universita del Salento y Universidad de Barcelona), Juan Carlos Ledn Sanchez
(Universidad de Murcia), Gerardo Lopez Sastre (Universidad de Castilla-La Mancha), José Lorite Mena (Universidad de
Murcia), Alfredo Marcos Martinez (Universidad de Valladolid), Anténio Pedro Mesquita (Universidade de Lisboa), Marina
Mestre Zaragoza (ENS de Lyon), Javier Moscoso Sarabia (Instituto de Filosofia, CCHS-CSIC, Madrid), Paula Cristina Mira
Bohérquez (Universiad de Antioquia, Medellin), Jose Maria Nieva (Universidad Nacional de Tucumdn), Laura Nuiio de la
Rosa (KLI, Austria), Patricio Pefialver Gomez (Universidad de Murcia), Angelo Pellegrini (Italia), Francisca Pérez Carrefio
(Universidad de Murcia), Manuel de Pinedo Garcia (Universidad de Granada), Miguel Angel Polo Santilldn (Universidad
Nacional Mayor de San Marcos, Lima), Hilda Marfa Rangel Véazquez (Universidad Pontificia de México), Concha Rolddn
Panadero (Instituto de Filosofia del CSIC, Madrid), Adriana Rodriguez Barraza (Universidad Veracruzana, México), Miguel
Ruiz Stull (Chile), Vicente Sanfélix Vidarte (Universidad de Valencia), Merio Scattola (Universita degli Studi di Padova),
Francisco Vazquez Garcfa (Universidad de Cddiz), José Luis Villacanas Berlanga (Universidad Complutense de Madrid).

© Daimon. Revista Internacional de Filosofia, de todos los trabajos. Para su uso impreso o reproduccion del material publicado en
esta revista se deberd solicitar autorizacién a la Direccidn de la revista. Esta no se hace responsable de las opiniones vertidas por los
autores de los trabajos que en ella se publican.

Este nimero ha contado con el patrocinio de la Sociedad Académica de Filosoffa (SAF).

Administracion: Daimon es una revista cuatrimestral, editada y distribuida por el Servicio de Publicaciones de la Universidad de
Murcia. Apartado 4021. 30080 Murcia (Espafa). Tfno.: 868883012. Fax: 868883414.

Redaccion e intercambios: ver Normas de publicacion, al final de la revista.

Calidad de Revistas
V Clentfficas Espanolas
FECY T #8225 0o0u] 2014

ISSN de la edicion en papel: 1130-0507.
ISSN de la edici6n digital (disponible en http://revistas.um.es/daimon): 1989-4651.
Depdsito legal: V 2459-1989.

Composicién, disefio de cubierta: Compobell, S.L. Murcia.



Daimon. Revista Internacional de Filosofia

Publicacion cuatrimestral. Numero 67. Enero-Abril 2016

Articulos

“Gleichartigkeit” y “Anwendung” en la Critica de la razon pura de Kant. Alba
JITOIOT oot e e

La critica neopragmatista de Rorty a la fundamentacion discursiva de Habermas:
Dos estrategias de legitimacidn democratica. Javier Ruiz Moscardo .................

El concepto de ironia en la estética de Friedrich Schlegel: contexto y recepcion.
ROSA BENETIEZ ARATES ..ottt

Ortega y Hegel. La interpretacién de la historia y sus trampas. Antolin Sdnchez
CUCEVO ...ttt ettt et et

Pluralismo plural en la concepcién de Wittgenstein sobre seguir una regla. Manuel
PEOTOZ OIOTO .ottt et

La ética del cuidado y Carol Gilligan: una critica a la teoria del desarrollo moral de
Kohlberg para la definicién de un nivel moral postconvencional contextualista.
Maria Meding VICEnt ...............ccccoocuiiviiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiic e

Benjamin y Schmitt leen Reflexiones sobre la violencia de Sorel. Sebastidn Chun

La constitucion de la identidad personal en el nuevo capitalismo y sus repercusiones
morales. Borja GaArciQ FETFer ...........occcuuiuiiiiiiieiiiiiieiiiiieeeesiiiee e e e esiieee e

La Filosofia del Cuidado de la Tierra como Ecosofia. Irene Comins Mingol ..........

En torno al sentido de gobernabilidad y gobernanza: delimitacion y alcances. Jorge
Brower BeltramiN...............cccueoeuiemiiieniiiiniie et

La revolucién onto-epistemoldgica del constructivismo en las relaciones internacio-
nales. JOnatham Arriola...................ccccoceueviiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiccee e

23

39

57

73

83

99

117

133

149



Reseias

ADDENDA 2011-2015. David Hume. Una bibliografia de ediciones espafiolas e
iberoamericanas. (José L. Tasset & Raquel Diaz Seijas)............ccucevvevceveeencenecnne. 179

LLEVADOT, Laura: Kierkegaard through Derrida. Toward a Postmetaphysical

Ethics, The Davies Group, Aurora 2013. (Maria José Binetti) .............cccccceeeeeuene 181
MARTON, Scarlett (ed.): Nietzsche em chave hispdnica, Sao Paulo, Edi¢des Loyola,

2015. (Kilian Lavernia Bi@SCAS) .........ccuececeeeeceeeeeeeeeeieeeeceeeecee e eereeeeevee e 184
Informaciones

Listado de revisores que han colaborado con Daimon en 2015...........cccccoevviiinennen. 189



ARTICULOS






Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 67,2016, 7-21
ISSN: 1130-0507 (papel) y 1989-4651 (electrénico)
http://dx.doi.org/10.6018/daimon/194971

“Gleichartigkeit” y “Anwendung”
en la Critica de la razén pura de Kant

“Gleichartigkeit” and “Anwendung”
in Kant’s Critique of Pure Reason

ALBA JIMENEZ?

Resumen: en el presente articulo se expone un
andlisis sobre el problema de la subsuncién o
aplicacién de los conceptos puros a las intuiciones
en el marco del esquematismo trascendental de la
Critica de la razon pura de Kant.

Palabras clave: homogeneidad, subsuncién, apli-
cacion, construccién matemadtica, esquema tras-
cendental.

1. Planteamiento: el problema de la subsuncién

Abstract: The aim of this paper is to analize the
problem of subsumption or application of the pure
concepts to the intuitions in the context of the
Transcendental Schematism in Kant’s Critique of
Pure Reason.

Keywords: homogeneity, subsumption, application,
mathematical construction, transcendental schema.

La légica general se construye a partir de juicios e inferencias en los que se prescinde
de su contenido. Esa es la razén de que sus normas no puedan garantizar el recto uso del
Juicio como facultad de subsumir bajo reglas. Es a la 16gica trascendental a la que compete
la labor juridica de delimitar qué casos particulares caen bajo ciertas reglas (casus datae
legis)'. La légica general establece relaciones analiticamente entre un concepto que oficia de

Fecha de recepcion: 19/03/2014. Fecha de aceptacion: 28/01/2015.

Profesora Titular Interina. Departamento de Filosofia de la Universidad Auténoma de Madrid. Lineas de investi-
gacién: Kant, teorfa del conocimiento, filosoffa del derecho. Ultimas publicaciones: <El problema de la cantidad
continua: Immanuel Kant y Francisco Sudrez», Pensamiento. Revista de investigacion e informacion filosdfica.
Vol. VI, Serie Especial: Ciencia, Filosofia y Religion, 2014, pp. 1001-1018; «Die Projektion des Schematismus in
den vorkritischen Schriften Kants: das Problem der mathematischen Konstruktion» en: Kant-Studien. En prensa:
fecha de aceptacion: 14.09.15. Contacto: alba.jimenez@uam.es / albajimenez47@gmail.com

KrV (B171). De acuerdo con la convencion, citaremos la Critica de la Razon Pura como KrV (Kritik der
reinen Vernunft) seguida de la letra A (para referir la primera ediciéon de 1789) y B (para designar la segunda
edicion de 1787). Las referencias citadas seran extraidas de la traduccion de Pedro Ribas (Critica de la Razén
Pura, Alfaguara, Madrid, 1978). Asimismo, en el caso de otras obras del corpus kantiano, nos serviremos de
la edicion académica (Kant’s gesammelte Schriften, Koniglich Preufischen Akademie der Wissenschaften,
Berlin) citando, segtin los usos de la Kant-Forschung, mediante la sigla Ak (Akademie-Ausgabe), con el niimero
de tomo en cifras romanas y de pdgina en ardbigos. Para las restantes citas y referencias, se hard uso de las
versiones traducidas al castellano disponibles, excepto en los casos en los que no aparezca mencionada la
misma, donde la traduccién serd responsabilidad nuestra.



8 Alba Jiménez

sujeto y un predicado. En el caso de la l6gica trascendental, sin embargo, los elementos de
la relatio —la representacion de un objeto y su predicado— tienen un cardcter heterogéneo?.
Los conceptos empiricos son construidos a partir de la comparacion de ejemplares singula-
res, entre los que existe cierta afinidad. El concepto matemético construye el objeto mismo.
Finalmente, en el caso de los conceptos puros, es preciso encontrar un tercer elemento que
sirva de puente entre ambos.

De la conjuncién de la actividad de la espontaneidad y las categorias con las formas
a priori de la sensibilidad surge la posibilidad del conocimiento, pero sus representacio-
nes —qua funciones logicas y reglas de ordenacién formales— no pueden sino referir
un objeto en general. Por otra parte, desde el flanco fenoménico o empirico, la razén se
empefia por ascender de lo particular a lo general, pero siempre mediante procedimientos
imperfectos: la generalizacion a particulari ad universale que atribuye propiedades que
convienen a muchos a una totalidad, esto es, la induccidn; la aproximacién asintética,
la probabilidad o la mediacidn analégica que funciona por especificacion, extendiendo
propiedades semejantes de lo conocido a lo desconocido. La cuestidn del tercer término
que une y separa ambos extremos, susceptible de explicarse desde muy distintos planos,
es retomada en el primer capitulo de la Analitica de los Principios donde Kant introduce
el problema del esquematismo, reformulando la cuestién de la aplicacién (Anwendung)
de las categorias a los fenémenos y definiendo el esquema en los siguientes términos:

Queda clara la necesidad de un tercer término que sea homogéneo con la categoria,
por una parte, y con el fendmeno, por otra, un término que haga posible aplicar la
primera al segundo. Esta representacion mediadora tiene que ser pura (libre de todo
elemento empirico) y, a pesar de ello, debe ser intelectual, por un lado, y sensible,
por otro. Tal representacién es el esquema trascendental’.

Dicha definicién del esquema de cardcter estdtico se vincula a la operacién fundamental
de aplicacion, donde aparece con suma claridad la dimensién de la mediacién que recorre
el desarrollo entero de la doctrina del esquematismo y, al decir de algunos lectores de Kant,
constituye el nicleo mismo de la investigacion trascendental: «En esta indisoluble mutua
remision del comprender (categorias) y lo comprendido (tiempo) consiste el cardcter propio
de la aplicacién como mediacién originaria»*. Asimismo el problema de la aplicacién apa-
rece formulado como tal en distintos contextos de la obra kantiana’. En los apuntes de las

2 La heterogeneidad-homogeneidad no debe entenderse en el sentido del reconocimiento de la identidad

entre las notas del concepto, sino como el establecimiento de la unidad del tipo de sintesis que articula los

contenidos. Esta forma de abordar el problema ha desembocado en algunas interpretaciones de la misma en

las que es considerada como la condicion del trdnsito entre 6rdenes estructurales o como razén de la relacion o

correspondencia entre sistemas semidticos distintos. Cfr.: La Rocca, C.: «Schematismus und Anwendung» en:

Kant-Studien, 80, 1989 o Strawson, P.: «The bounds of sense», trad. de C. Thiebaut en Revista de Occidente,

Madrid, 1975.

KrV (A138/B177).

La Rocca, C.: «Schematismus und Anwendung» op. cit., p. 131.

5 En el escrito de habilitacién de 1770, encontramos ya una primera aproximacién al problema de la
Anwendung. La diferencia entre la exposicion del problema de la aplicacion en KrV y aquella desarrollada
anteriormente en su escrito de habilitacion suele situarse en el hecho de que en éste tltimo, Kant piensa la
relacion entre las representaciones y los objetos en términos de dependencia causal mientras que, en el periodo

S~ W
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“Gleichartigkeit” y “Anwendung” en la Critica de la razon pura de Kant 9

lecciones de metafisica de 1792/93, por ejemplo, leemos: «Estas son las representaciones
de espacio y de tiempo. Ambas enlazadas suministran todo el conocimiento a priori, pues
a ellas les aplicamos los conceptos formales puros»°.

En la presente descripcion del esquema trascendental aparece involucrado el presupuesto
de que se precisa un elemento homogéneo en razén de la propia heterogeneidad entre la
categoria y el fendmeno al que ésta se aplica y que dicha aplicacién ha de efectuarse en
términos de subsuncién. Unas pdginas antes, Kant describe la operacion de subsuncién como
la capacidad para dirimir si algo cae o no bajo una regla dada, es decir, como la decisién
acerca de si «esto» hace al caso. En esta operacidn, los conceptos puros del entendimiento
oficiarian de reglas.

Los términos «Subsumtion» y «Anwendung» aluden a operaciones inversas. En el pri-
mero se destaca la identificacion del particular susceptible de caer bajo el universal. En el
segundo se pone el acento en el concepto desde el que se efectia dicha operacién’. Las
dificultades al tenor de la exposicién de Kant surgen pues cuando reparamos en que las
categorias son desde luego heterogéneas con las intuiciones, siendo la homogeneidad de los
dos elementos, tal y como afirma al comienzo del Schematismuskapitel, conditio sine qua
non para su correcta ejecucion?:

(Cémo podemos, pues, subsumir ésta [la intuicién] bajo tales conceptos y, consi-
guientemente, aplicar la categoria a los fenémenos, ya que a nadie se le ocurrird decir
que una categoria, la causalidad, por ejemplo, pueda ser intuida por los sentidos ni
hallarse contenida en el fendmeno?’

La aplicacion propiamente trascendental —a diferencia de la empirica— es la condi-
cion de posibilidad de cualquier otra forma de aplicacién posible. Dicha aplicacién supone,
no ya el reconocimiento de lo particular subsumido bajo el concepto universal, sino la
constitucidn del marco general para cada posible operacién de reconocimiento. La relacién
entre uno y otro tipo de aplicacion es homologa a la relacién entre lo condicionado y su

critico, sin embargo, lo que se trata de mostrar es la correspondencia o concordancia («Ubereinstimmung»)
entre ellos. Stepanenko sefiala precisamente que la primera obra estaria marcada por la pregunta ;qué
representaciones nos permiten acceder al objeto?, donde la coincidencia vendria justificada porque hay
un tipo de conceptos que gozan de validez objetiva y que tratan de las cosas tal y como son, mientras que
en KrV la cuestion reside en la posibilidad de concordancia entre nuestras representaciones y el objeto, en
la medida en que los conceptos son precisamente la condicion de posibilidad de los objetos a los cuales se
dirigen. Cfr. Stepanenko, P.: Categorias y autoconciencia en Kant. Antecedentes y objetivos de la deduccion
trascendental de las categorias, Universidad Nacional Auténoma de México, México, 2000.

6 Kant, I.: Metafisica Dohna, Mario Caimi (trad.), Sigueme, Salamanca, 2007, p. 29.

7  En las lecciones de metafisica se refleja asi la importancia capital de dicha actividad: «Los 12 conceptos
puros del entendimiento contienen completamente todos los predicamentos (conceptos fundamentales de
la filosoffa trascendental). Aristételes los llamé categorias —son las formas del pensar—. De por si no
producen conocimiento alguno, si no se los aplica a la intuicién.» Kant, I.: Metafisica Dohna, op. cit., p. 59.

8  Encontramos una mencion de dichas dificultades en la Carta a J.H. Tieftrunk de 11 de diciembre de 1797 donde
se establece la diferencia entre subsuncion ldgica y trascendental y se pone de relieve la contradiccién que
supondria el ejercicio de la subsuncion como un procedimiento directo, sin la recurrencia del término medio.
Ak, XII, 223-225.

9 KrV (A137/B176).

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 67,2016



10 Alba Jiménez

condicion. La efectuacién de la aplicacién indica ya un previo ejercicio del entendimiento
sobre la sensibilidad a partir del cual la sintesis figurada es orientada por las formas del
juicio que conectan las reglas de ordenacién de los conceptos con los fenémenos de la
experiencia'®. En el proceso de generalizacion implicado en los conceptos puros del enten-
dimiento no encontramos afinidad alguna entre éstos y las intuiciones a las cuales pueden
referirse. La forma del universal tiene por tanto un cardcter distinto: los elementos de la
multiplicidad no son meros hipénimos o instancias que deban caer siempre bajo un mismo
conjunto en razén de una relacién de identidad''.

Respecto a los dos elementos homogéneos en cuestion parece claro que del lado inteligi-
ble Kant piensa inequivocamente en la categoria. En el polo de la multiplicidad empirica, sin
embargo, habla indistintamente de intuiciones, fendmenos, objetos o conceptos empiricos'?.
Incluso pareciera que el elemento a subsumir bajo el universal no fuera uno y el mismo
que aquél que resulta del proceso de aplicacién y, en un primer momento, se tratara de una
multiplicidad empirica carente de forma que, s6lo posteriormente, se convierte en un objeto
(Gegenstand) constituido como tal.

2. El problema de la homogeneidad: transito de la deduccion trascendental de las cate-
gorias al esquematismo

La lectura de W. Detel pone de manifiesto la importancia del concepto de Gleichartigkeit
en el contexto de la doctrina del esquematismo trascendental, donde los esquemas se
presentan precisamente como condicién para la produccién de homogeneidad. Detel
seflala asimismo la conveniencia de entender dicha condicién de homogeneidad, no entre
el concepto y el objeto, sino siempre como homogeneidad entre representaciones'3. Asi,
considera que el problema del esquematismo es el problema de la mediacién entre el
ambito sensible y el inteligible precisamente en el sentido en que se impone la necesidad
de explicar la homogeneidad entre representaciones puras y empiricas en funcién de la
forma comun de sus respectivas sintesis. En este sentido se percibe mejor la remisién al
planteamiento de la deduccidén trascendental donde se trata de mostrar que las categorias
deben contener a priori las condiciones de la sensibilidad para que los objetos puedan ser
subsumidos bajo éstas. Y asi puede advertirse la correlacién entre la formulacién de la
cuestion de la aplicacién en la introduccién de la Analytik der Grundsditze segun la cual

10 «Aplicar una categoria significa entonces reconocer una conexién discursiva como objetivamente determinada.»
Longuenesse, B.: Kant et le pouvoir de juger. Sensibilité et discursivité dans I’ Analytique transcendentale de la
Critique de la raison pure, op. cit., p. 273.

11 Por otra parte, la cuestién concerniente al tipo de generalidad que encierra —al contrario que los conceptos
empiricos— no pueden entenderse como meras abstracciones, significa también preguntarse qué significa
“generalis” en el horizonte del problema de la fundamentacion del conocimiento ontolégico entendido como
metaphysica generalis. Cfr. Heidegger, M.: Kant y el problema de la metafisica, Fondo de Cultura Econémica,
México D.F., 1993, p. 100.

12 «Queda clara la necesidad de un tercer término que sea homogéneo con la categoria, por una parte, y con el
fenémeno por otra, un término que haga posible aplicar la primera al segundo.» KrV (B177/A138) «En todas
las subsunciones de un objeto bajo un concepto...» KrV (A137/B176) «Asi, el concepto empirico de un plato
guarda homogeneidad con el concepto puramente geométrico de circulo» KrV (A137/B176)

13 Detel, W.: «Zur Funktion des Schematismuskapitels in Kants Kritik der reinen Vernunft» en Kant-Studien, 69,
1979, pp. (17-45).
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“Gleichartigkeit” y “Anwendung” en la Critica de la razon pura de Kant 11

el esquematismo trataria de la condicion sensible bajo la cual pueden ser empleados los
conceptos puros del entendimiento y la exposicién de la Vollendung der Deduktion, en la
que queda probado que nuestras percepciones objetivas son creadas a partir de la unidad
que las categorias proporcionan a nuestras intuiciones y que éstas sélo pueden adquirir
realidad objetiva, a su vez, en relacidn con las formas a priori de la intuicidn.

En la medida en que la deduccidén trascendental responde a la pregunta por la posi-
bilidad de la aplicacién de las categorias a los objetos de la experiencia, el sentido del
esquema como condicién de aplicacién, asi como el andlisis de la propia funcién del
esquematismo, deberia poder establecerse sin perder de vista el problema de la deduccién
o justificacién de los conceptos puros llevada a cabo por extenso en los § 13 al 27 de
la Logica trascendental. Ya en el Prélogo de la primera edicion, Kant se refiere a estas
investigaciones —«las que mds trabajo me han costado» — como a una pieza fundamental
de la exposicion critica, distinguiendo asimismo dos vertientes de la deduccién de los con-
ceptos'+. El aspecto objetivo de la misma tiene la funcién de demostrar la validez objetiva
de las categorias o cémo la unidad sintética de la apercepcién hace posible la referencia
de los conceptos a los objetos de la experiencia; precisamente la tarea necesaria en la
elaboracion del esquema como condicién de significacién o aplicacién de las categorias.
La deduccion subjetiva —de menor importancia para Kant, mds en la linea de los plan-
teamientos empiricos sobre el origen de las representaciones de J. N. Tetens— examina
las posibilidades cognoscitivas del propio entendimiento. Aqui se muestra en primer lugar
que las categorias (en la medida en que contienen las reglas necesarias para la sintesis
de las intuiciones) son conceptos de los objetos en general y cémo, consecuentemente, el
conocimiento de los objetos es posible sélo si son pensados a través de conceptos. Frente
a la deduccién empirica en la que se da cuenta del modo de adquisicidn y posesion de los
conceptos desde un punto de vista genético —se trata por ello de una quaestio facti—,
la deduccién trascendental atiende a la legitimidad de éstos, entendida como el resultado
de la posibilidad de su referencia a los objetos de la experiencia. Asi, permite justificar
la validez objetiva de las condiciones subjetivas del pensar, esto es, el hecho de que los
fendmenos intuidos deban conformarse a las leyes que el entendimiento —a través de los
conceptos puros— exige para la unidad sintética del pensar.

Por lo demds, en el planteamiento de Detel, se equiparan el esquema y la categoria
esquematizada: esto es, el resultado de la aplicacién de los conceptos puros del enten-
dimiento a las intuiciones puras de espacio y tiempo. El esquema queda asf reducido a
la sintesis figurativa que comparte con éste su doble dimensién sensible-conceptual: se
halla vinculada a la sensibilidad en la medida en que es un producto de la imaginacién
productiva y simultdneamente es el resultado de la actividad espontdnea del entendimiento
en la medida en que representa el modo necesario de articulacion de las representaciones
o las intuiciones a priori en la sintesis categorial. Sin embargo, el empleo del término
«categorfa esquematizada» parece derivar en un compromiso con una lectura estrictamente
dindmica del esquematismo'>. En un sentido muy general, el hecho de que la doctrina del
esquematismo se ubique en la Analytik der Grundsdtze y no en la de los conceptos deberia

14 Cfr.: KrV (A XVI).
15 Cfr.: Walsh, W.H.: «Schematism» en Kant-Studien, 49, 1, pp. (95-106).

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 67,2016



12 Alba Jiménez

indicar, en principio, que existe cierta autonomia del esquema respecto de la categoria,
pudiendo asi concebirse como un producto en cierto modo independiente, que se relaciona
con el concepto como algo externo a €1'°. La propia nocién de subsuncién arroja mejor
luz sobre el tipo de operaciones que permiten deslindar el respectivo estatuto de esquema
y concepto.

Tal como apuntdbamos, existe cierta ambigiiedad respecto al tipo de entidad que puede
ser objeto de la subsuncién'’. La definicién de la funcién subsuntiva del esquema depende
por tanto del cardcter de los elementos a subsumir y, por tanto, de la propia diferencia de
naturaleza entre los conceptos. La comparacién entre conceptos geométricos y concep-
tos empiricos tiene lugar en el capitulo del Esquematismo a propésito del controvertido
ejemplo del plato en el que —lejos de clarificarse el problema de la subsuncion— se
abren numerosas vias de interpretacion para extremos que parecian haber sido solventa-
dos en la propia definicion. Ante el ejemplo del Schematismuskapitel, llama la atencién
de inmediato el hecho incontrovertible de que el plato y el circulo no son precisamente
términos heterogéneos en el mismo sentido en que lo son los fendmenos y las categorias.
Siguiendo el argumento de Curtius, en dicho ejemplo, quedarfan ilicitamente mezclados
el concepto de subsuncién légica y el de subsuncién trascendental'®. En la subsuncién
I6gica un concepto cae bajo otro concepto homogéneo. En la subsuncién trascendental,
sin embargo, la heterogeneidad de los conceptos, como se sefialaba, reclama la interven-
ciéon de un concepto medio. En el caso de la subsuncién 1égica aparecen involucradas
representaciones homogéneas sobre objetos de los que pueden extraerse una serie de
caracteristicas comunes o una «forma». Por ejemplo, el €{d0¢ del drbol obliga a encontrar
la representacidon de un tronco lefioso que se ramifica y compone de hojas, en cada arbol
singular, sea este un haya, una acacia o un almez.

En la subsuncién trascendental no se comparan representaciones iguales sino de distinta
naturaleza, como son la intuicién y el concepto. Y las distintas representaciones, en todo
caso, versan sobre un mismo objeto. La importancia se desplaza hacia la posible referencia
de una unidad sintética de representaciones a su objeto. Tal sintesis de representaciones
tiene un cardcter intuitivo, se nutre del material sensible sujeto a la forma del espacio y
tiempo y a la vez es a priori. Dicha reunién sindéptica debe por lo demads ser realizada por
una facultad sensible y a la vez a priori, esto es: la imaginacién trascendental. En la carta a
Trieftrunk de 11 de Diciembre de 1797, el de Konigsberg subrayaba los problemas teéricos

16 Allison rechaza la distincién entre categoria y categoria esquematizada de la que hacen uso por ejemplo
Paton y Gram. Estos incluyen tanto a las categorias como a las categorias esquematizadas en el plano de los
conceptos. Allison considera que de ser valida la diferencia —a pesar de no ser establecida por Kant de forma
explicita en ningin momento— habria que formularla, en todo caso, en términos del empleo de distintas
funciones. Asi, el esquema cumpliria una funcién estrictamente judicativa y la categoria esquematizada una
funcién «experiencial». Cfr. Allison, H.: El idealismo trascendental en Kant: una interpretacion y defensa,
op. cit, p. 293 y ss.

17 En la interpretacion de Paton, por ejemplo, los elementos respectivos de la mediacién son las intuiciones y las
categorias esquematizadas. Paton, H. J., Kant’s Methaphysics of Experiencie, London-New York, 1956. Una
objecion a dicha hipétesis puede leerse en Detel, W.: «Zur Funktion des Schematismuskapitels in Kant’s Kritik
der reinen Vernunft» en Kant-Studien, 69 (1978), pp. (17-45).

18 Vid.: Curtius, E. R.: «Das schematismuskapitel in der Kritik der Reinen Vernunft» en: Kant-Studien, 19, 1914,
pp. (338-366).
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que encierra una posible consideracién de la sensibilidad y el entendimiento como instancias
homogéneas y la conveniencia de pensar el problema en términos de un procedimiento —si
se quiere de mediacion— pero siempre sujeto a la explicacion de la posibilidad de la unidad
de la experiencia'®.

La correcta interpretacién del concepto de subsuncién en este contexto ha sido —como
se acaba de sugerir— objeto de muy diversas criticas entre los lectores de Kant. El modo
de concebir el mecanismo de la subsuncién debe depender del estatuto de los propios ele-
mentos de la subsuncién. ;Qué debe caer bajo qué? ;Qué objeto o concepto debe incluirse
en la extension de qué otro concepto? ;A qué reglas responde dicha operacién de inclusion?
(Es adecuado entender dicha relacion en los términos de la relacién entre un universal y un
particular? ;O en términos de la extensién de un concepto? ;Afecta en algo a la operacion
de subsuncién que entre sus elementos se encuentren meras representaciones o represen-
taciones y objetos? ;Pueden subsumirse instancias que, como los objetos y los conceptos
tienen naturalezas diversas?

3. Los elementos de la relacion: subsuncion y juicio

La lectura de Kemp Smith es un claro ejemplo del tipo de enfoque en el que la consi-
deracién sobre los elementos que integran la relacién de subsuncién determina la propia
forma de entender la misma. El autor del comentario a la Critica de la razon pura con-
sidera que la subsuncién no es la manera adecuada de considerar esta relaciéon en virtud
del hecho de que los elementos de la relatio no son a su juicio lo universal y lo particular
sino la materia y la forma en el sentido de lo determinable y su determinacién®. La inter-
pretacién de la relacion de subsuncidn entre intuiciones y conceptos, en términos de la
relacion entre lo particular y lo universal, propiciada también quizds por el propio modo
en el que Kant distingue en la tercera Critica la constitucion del juicio de reflexion frente

19 Ak, XVIII, 222-225. El andlisis de Alexandra Makowiak en el marco de su reflexion sobre la redefinicion
critica de la sensibilidad apunta precisamente a este hecho: «Ciertamente, puede considerarse desde este punto
de vista que Kant yerra desde el principio su objetivo: la presentacion del esquema como tercer término que
debe unir la categoria y lo sensible da un giro mecdnico y abstracto a esta presentacion, dando la impresion de
que la imaginacién interviene como un deux ex machina en este proceso. [...] Esta presentacion es tramposa
y contribuye sin ninguna duda en gran parte a la oscuridad de este capitulo. El no da cuenta en efecto de la
unidad de la funcidn para la que el sujeto despliega su actividad en la determinacion de lo diverso y subsume
esto diverso bajo la categorfa. Que es preciso comprenderlo asi es por tanto aquello a lo que Kant invitaba en
el § 31 de la Antropologia consagrado a la afinidad, de manera que al final de esta deduccién, cuando explica
que entre las sintesis intelectuales de lo diverso que son las categorias y las sintesis figuradas de esto diverso en
la sensibilidad, lo que estd en juego es la espontaneidad.» Makowiak, A.: Kant, I’imagination et la question de
I’homme, Millon, Grenoble, 2009.

20 Cfr.: Kemp Smith, N. A Commentary to Kant’s Critique of Pure Reason, Macmillan, London, 1918. Desde el
plano de la diferencia entre esquematismo y simbolismo esbozada a propdsito de la presentacién analdgica
de conceptos, cabria apuntar que, desde este punto de vista, el esquematismo podria considerarse como el
procedimiento por el cual la forma deviene contenido, mientras que en el simbolismo nos topariamos con
una forma carente de contenido adecuado. En sus lecciones de metafisica, Kant recuerda precisamente
la definicién de materia ex qua como aquella dispuesta a recibir una determinacién —por tanto lo
determinable— y la materia in qua como aquella ya determinada por la forma. Kant, I.: Met. Dohna, op.
cit., p. 57.
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al juicio determinante —hablando siempre en términos de la produccién del universal— ha
sido puesta en tela de juicio por diversos autores?!.

Otfried Hoffe insiste en el hecho de que la relacion entre ambos polos de la subsuncién
no debe entenderse como la relacién entre un universal y un singular, sino como la relacién
de un material indeterminado con una forma determinante. Desde este punto de vista, la fun-
cion de la facultad de juzgar consiste en seleccionar para su aplicacién el concepto correcto
y, dicha correccién, se mide por la capacidad de acoplamiento de dicha estructura formal
sobre el material sensible. Esta nocién de acoplamiento que expresa muy bien un aspecto
importante de la génesis del esquematismo — visible desde los inicios de su formulacién en
el escrito de habilitacién de 1770 tal como queda esbozado a propésito del problema mds
general de la relacion entre el objeto y la representacion del objeto— conlleva el problema
inevitable de reducir la cuestion fundamental a la que responde el esquematismo, es decir,
el de la aplicacion de los conceptos puros a los fendmenos, a un problema de correccién o
correspondencia, en los términos en los que es formulada la teorfa de la verdad como corres-
pondencia en la tradicién filoséfica y a la que Kant, ciertamente, toma como un presupuesto
fundamental de su proyecto critico.

Una segunda estrategia general para abordar el problema planteado consiste en apelar
a diferencias en el propio modo de entender la subsuncién. Un ejemplo de esta linea inter-
pretativa vendria representado por la propuesta de Allison. El autor rescata la distincién
entre subsuncién judicativa y silogistica para concluir que la funcién descrita por Kant debe
entenderse conforme al segundo tipo?>. Al margen del rendimiento que pueda atribuirse a
esta hipdtesis de trabajo, lo cierto es que la analogia sirve muy bien para describir una de
las caracteristicas esenciales del procedimiento de subsuncién tal y como obra en el marco
del esquematismo. Que las intuiciones sean subsumidas bajo los conceptos puros no signi-
fica desde luego que los fendmenos puedan ser incluidos bajo la extension de un universal
definido por un concepto. Las intuiciones no son miembros de una clase, sino que se cons-

21 La lectura de Warnock del capitulo del Esquematismo trascendental asi como la de Prichard son ejemplos
paradigmaticos de esta forma de caracterizar los términos de la relacién de subsuncion. Vid. Warnock, J.J. Concepts
and Schematism. Analysis, 1949, pp. (77-82) y Prichard H.A. Kant’s Theorie of Knowledge, Oxford, 1909.

22 Cfr.: Allison, op. cit., p. 280. Por otra parte, la importancia del silogismo en la recepcion kantiana de la 16gica
wolffiana, en la que la inferencia silogistica aparece como la forma fundamental de demostracién matematica y
el medio de conectar los distintos elementos del conocimiento en un sistema, tuvo a buen seguro consecuencias
significativas para la propia concepcidn kantiana del esquema trascendental como un tercer término necesario
en la subsuncién de las intuiciones puras bajo las categorias del entendimiento. Vid.: Wolff, Chr.: Gesammelte
Werke, 1. Abt. Deutsche Schriften, 1, H. W. Arndt (ed.), Georg Olms, Hildesheim-New York, 1978. En esta
misma linea, Philonenko reivindica la pertinencia del retorno a la légica aristotélica con el argumento de
que la comprensién de un concepto concuerda con el problema general de la transicién de lo particular a lo
general. Philonenko, A.: «Lectura del esquematismo trascendental», Agora, 7, 1988, p. 14. Puede encontrarse
un fructifero trabajo sobre algunos problemas de KrV en relacién con la légica aristotélica y con la influencia
de la doctrina del esquema de Paul Rabe en Kant en: Sgarbi, M.: La Kritik der reinen Vernunft nel contesto
della tradizione logica aristotelica, Studien und Materialen zur Geschichte der Philosophie,Olms, Hildesheim,
2012. En Rabe pueden distinguirse dos modos de concebir las categorias. La categoria en el sentido de categoria
a posteriori se explica en el contexto de la proposicién y significa precisamente algo asi como un esquema
o figura. El esquematismo consistiria desde este punto de vista en la atribucion in concreto de un predicado
universal a un objeto.
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tituyen en una determinada relacién con las categorias bajo la condicién de una regla?. En
cualquier caso, si el propio cardcter de la subsuncién depende del cardcter de lo subsumido
y de aquello bajo lo que se subsume, habria que contar tantos tipos de esquematismo como
tipos de conceptos puedan integrar la operacién de la subsuncidn.

Por lo pronto pueden distinguirse conceptos empiricos, conceptos puros y conceptos de
razén o ideas. En el primer caso, la intuicién que le corresponde vendria dada en forma de
ejemplo; en el segundo en forma de esquema trascendental y en el tercero no existe propia-
mente una intuicién que corresponda con la idea*. Este es el fundamento de la distincién
entre un esquematismo empirico, un esquematismo de los conceptos matemdticos y un
esquematismo propiamente trascendental reservado a aquellos procesos de subsuncién en los
que aparecen implicados conceptos puros del entendimiento. Sin embargo, esta observacion
no deja de sorprender si pensamos que la razén de ser del esquema —definido justamente
como fertium quid— hallaba su fundamento en la inadecuacién entre los elementos a subsu-
mir. Esto es, el esquema se definfa justamente como la condicién necesaria de la aplicacion
de las categorias a los fenémenos, necesidad que surge precisamente de la heterogeneidad
existente entre intuicién y concepto puro —no asi en el caso de los conceptos geométricos
y de los conceptos empiricos donde aquello que es pensado en el concepto puede intuirse de
suyo en el otro miembro de la relacién—. En cualquier caso, los distintos tipos de conceptos
(puros, empiricos o matematicos) constituyen diferentes tipos de funciones que determinan
diversas formas de ser de la multiplicidad, dependiendo de si se trata de objetos concretos
de instanciacién o de intuiciones empiricas o puras.

Si bien es cierto que el problema de la verdad no puede entenderse en Kant sino a partir
de la idea de adaequatio —de ahi que la conexion propuesta por el Heidegger de la Doctrina
de la verdad segiin Platon entre el sentido de la 6006tng y una teoria de la verdad como
adecuacion o correccién en términos modernos pueda proporcionar vias muy fecundas para
la interpretacién de la doctrina— sin embargo, la interpretacion del esquematismo por la cual
se lleva a cabo dicho desplazamiento desde el problema de la correcta correlacion entre las
cosas y nuestra representacion de las cosas hacia el problema entre la correcta aplicacion del
concepto a la intuicién (o, en términos platénicos, entre la forma y la «0An») no resulta, a
nuestro entender, la interpretacién mds cabal de la doctrina®. Sin embargo, probablemente

23 Cfr.: Ak, XVII, 655, reflex. 4676. Puede encontrarse un andlisis del empleo del término «exponente» en Kant en
la linea del uso que hacian de €I los matematicos como Késtner para describir el trdnsito entre un niimero y otro
contiguo en una serie en el estudio de Reich, K.: Die Vollstindigkeit der kantischen Urteilstafel, Felix Mainer,
Hamburg, 1986, p. 66.

24 Daval analiza la clasificacion de conceptos que Kant establece en KU en la cual, al contrario que en la recién
mencionada, se distingue ademds entre conceptos puros y categorias. Esta division se presenta en ultimo
término como una distincién nominal ya que conforme a las definiciones que estipula, la definicién de concepto
puro —aqui diferenciado de la categoria— responde a la caracterizacion habitual de los conceptos geométricos:
mientras que las categorias son los doce conceptos derivados de las funciones l6gicas de los juicios, el nimero
de los conceptos puros es indefinido y puede exhibirse en imdgenes puras; al contrario que los primeros a los
que no corresponderfa imagen alguna sino, conforme a los primeros parrafos de la Analytik der Grundsditze, un
esquema. Daval, R.: La métaphysique de Kant. Perspectives sur la métaphysique de Kant d’apreés la théorie du
schématisme, op. cit., p. 102 y ss.

25 Hoffe insiste en esta idea del correcto ayuntamiento entre los elementos del conocimiento en detrimento de
otros aspectos de la doctrina del esquematismo: «Asi, en el ejemplo de Kant del plato, no se trata de un
subconjunto de circulos sino de un material, como la cerdmica, la porcelana o el estafio, formado de acuerdo
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enuncia un momento fundamental de su funcién. La verdad —también para Kant— es algo
que se predica del conocimiento (de nuevo, el juicio es el lugar de la verdad), mas que de
las cosas mismas. Esto es, la verdad es ya una verdad «de» las cosas o, la verdad, podriamos
decir con Santo Tomds, aflade algo al ser; implica ya una previa equiparacion entre el ser y
nuestro conocimiento del mismo.

No debe olvidarse que la doctrina del esquematismo viene precedida por una introduc-
cion sobre el juicio trascendental en general. En la introduccidn a la Analitica de los princi-
pios, se presenta el Juicio como una facultad que, empleada con mayor o menor acierto, le
permite al sujeto moverse entre la universalidad de las reglas y sus casos concretos, esto es,
conocer las condiciones de aplicacion de las formulas y generalizaciones y a la vez atender
a los ejemplos de las reglas, distinguiendo por un lado aquello en lo que se desvian de la
norma, en tanto que estan ligados a determinadas circunstancias particulares y por otro, aquel
principio en virtud del cual cada ejemplo representa un caso de dicha norma. Los esquemas
funcionarian en este contexto de explicacién como principios rectores en el correcto ejercicio
de las reglas del Juicio. La interdiccién velada de la Critica de explicar la naturaleza de este
«arte escondido» fuera del dmbito de su propio ejercicio estd en relacién con la propia fun-
cién de la Analytik der Grundsdtze como canon del Juicio, un canon «que le ensefia a aplicar
a los fenémenos aquellos conceptos del entendimiento que contienen a priori las condiciones
relativas a las reglas»?°. El juicio es también una funcién de unificacién que permite articular
la referencia del concepto a la intuicién?’. En ese sentido, es mediacion de mediacién: pone
en relacion dos elementos de los cuales uno de ellos, (el concepto) ya se relaciona media-
tamente con el objeto. Pero el concepto no es necesariamente anterior al juicio, como en el
caso de Aristdteles; no siempre estd dado, como si dijéramos, a la espera de formar parte del
engranaje de un juicio. Hay en Kant una cierta prelacion del juicio en relacién al concepto.
Pensado en términos de estructura copulativa, el concepto que funciona como predicado vale
para muchas representaciones de las cuales hay una (la que oficia de sujeto) que se refiere
directamente a la intuicién. Distintos objetos son comparados en una proposicién del tipo «S
es P» a través de las reglas articuladas en las categorias, pero estrictamente hablando, uno
de los elementos de la comparacién s6lo es presentable en la exposicién de los predicados
que le convienen. Juicio y concepto realizan una misma operacion de unificacién. En el
primer caso, lo que se unifica son las distintas representaciones singulares de los objetos.
En el caso del juicio tiene lugar una operacién de segundo orden: las primeras funciones
l6gicas son unidas o desunidas estableciendo relaciones de exclusién o inclusién. jEn qué
se diferencian entonces ambas funciones de unificacién y en qué medida queda justificada,
a la luz de dicha distincion, la anterioridad de uno u otro —juicio y concepto— 7?8,

con los circulos, configurado asi en su redondez.» O : «se debe mds bien aplicar el concepto adecuado..»
o cuando realiza la comparacion entre la capacidad de juzgar y la praxis de los médicos donde habla de un
«correcto diagnéstico...conforme a la medida de los conceptos aprendidos». Hoffe, O.: Immanuel Kant, Beck,
Miinchen, 2007, pp. 113-115.

26 KrV (A132/B171).

27 Sobre el diverso enlace de las representaciones segtin se trate del juicio o del concepto puede consultarse carta
de Beck de 31 de Mayo de 1792 y la respuesta de Kant del 3 de Julio. (Ak, XI, 339).

28 Ak, XI, 338.
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Dicha distincién puede perfilarse de distintos modos. En primer lugar, el concepto es
determinado y el juicio determinante. El vinculo entre las representaciones permite pensar
el concepto como determinado («Begriff als bestimmt») y, sin embargo, en el juicio se
objetiva la operacién de determinacion del objeto. Esto nos lleva a una segunda diferencia:
en el caso del concepto el sujeto es pensado en virtud de la propiedad que se predique de
él, de manera que dicha relacién de atribucién queda limitada por el principio de no con-
tradiccién. Cuando se trata de un concepto es posible afirmar cosas contradictorias de un
mismo sujeto en momentos distintos. El 4mbito del juicio es sin embargo el del conocer. El
juicio es, en tercer lugar, una accién del pensamiento frente al concepto que proporcionaria
la ley de este acto.

Por lo demds, es claro que en la medida en que los conceptos son funciones de unidad
entre representaciones, el juicio es desde luego anterior, en el sentido de que juzgar consiste
justamente en el acto de vincular un sujeto con las notas que le convienen, esto es, aquello
que hacemos justamente para identificar un concepto. En el libro primero de la Analitica de
los conceptos, Kant es muy claro al respecto subordinando el entendimiento a la facultad de
juzgar y expresando la anterioridad del juicio, al que pueden reducirse todas las funciones
l6gicas de unidad respecto del concepto. Dicha presuposicién constituye de hecho el hilo
conductor para la deduccién de los conceptos puros del entendimiento a partir de los juicios:

Podemos reducir todos los actos del entendimiento a juicios (...) Existe, por tanto,
la posibilidad de hallar todas las funciones del entendimiento si podemos representar
exhaustivamente las funciones de unidad en los juicios®.

4. Construccion y aplicacion:

Las operaciones respectivas y complementarias de aplicacién y subsuncidn aparecen
entrevistas ya en el periodo pre-critico tal como se deja ver en el Ensayo para introducir las
magnitudes negativas en filosofia, en el escrito de habilitacién de 1770 o en la Investigacion
sobre la distincion de los principios de la teologia natural y la filosofia:

Se puede llegar a cada uno de los conceptos generales por dos caminos, o a través
de la conexidn arbitraria de los conceptos, o a través de la separacién de aquellos
conocimientos que son distinguidos a través de la divisién®.

Estos dos caminos son el de la matematica y el de la metafisica. La primera se dirige a
objetos que se producen en la propia intuicién a priori, a través del libre enlace de singula-
ridades (puntos, nimeros, etc.) La filosoffa parte, por el contrario, de conceptos abstractos
dados de antemano o extraidos del lenguaje natural (razén, ley, verdad, libertad) cuyo signi-
ficado sdlo es susceptible de descubrirse tras un proceso de andlisis’!. La matemadtica cuenta

29 KrV(A69/B84).

30 Ak,II, 744.

31 En Logik Jdsche Kant insiste en esta distincion: «Se suele afirmar que las matemdticas y la filosofia se
diferencian la una de la otra segtin el objeto, puesto que la primera trata de la cantidad y la segunda de la
cualidad. Todo esto es falso. La diferencia entre estas ciencias no puede fundarse en el objeto puesto que la
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entonces con una certeza de base puesto que sus objetos son producidos en el propio acto
sintético: «En sentido general puede llamarse construccién a toda exposicién de un concepto
a través de la produccién por si mismo de una intuicién correspondiente»®2. Esta diferencia
erigida sobre la critica a Wolff —determinado a su vez por el matematicismo de Ehrenfrief
Walther von Tschirnhaus, la characteristica universalis y el uso del ars combinatoria en
Leibniz— desestima de una vez por todas el proyecto de importar el método de las matema-
ticas al dominio de la filosoffa. A pesar del respeto que profesaba a la 16gica de Wolff, Kant
no podia estar de acuerdo con la asimilacién que hacia éste entre su ideal de universalidad y
la l6gica entendida como silogistica. Por esta razén, muchos de sus esfuerzos en el periodo
critico, como se ha sugerido, van justamente encaminados a distinguir el método universal
de las matemadticas del método propio de la filosoffa. No obstante, la necesidad de un nédulo
sintético que dote de significado al concepto a partir de su construccién intuitiva mediante
la referencia a singularidades sensibles se torna visible a partir del andlisis de la génesis de
los conceptos matemadticos. En esta fase temprana, la necesidad de distinguir entre el cono-
cimiento matematico y el filoséfico desde el prisma de la justificacién de sus conceptos,
muestra que el esquema como condicién de la aplicacién de las representaciones intelec-
tuales al mundo fenoménico queda restringido todavia a dicho dmbito de conocimiento y
no es concebido —como en KrV— como un procedimiento universal de la imaginacién, tal
como afirma en 1781. Los argumentos del Ensayo para introducir las magnitudes negativas
en filosofia apuntan en la misma direccion: la demostracién de que los conceptos puros son
adquiridos y no innatos pasa por sefialar la importancia de su aplicacién a la multiplicidad
sensible. Los conceptos se adquieren, justamente, al aplicarse a los fendmenos sensibles.
Al abordar el problema de la subsuncién desde el punto de vista de la doctrina del jui-
cio kantiana salta a la vista una precisién que conecta con un problema fundamental en el
desarrollo de la funcién que desempeiia el esquematismo en el programa critico. En la linea
de las interpretaciones del esquema que privilegian el aspecto subsuntivo del esquema en
detrimento de otros sentidos en los que en ultimo término se subraya la funcién capital del
esquematismo en virtud de la cual puede proporcionar significatividad y validez objetiva al
conocimiento, es preciso destacar el hecho de que las inferencias del entendimiento tienen
un cardcter meramente formal. Esto significa que sélo a través de las inferencias judicati-

filosoffa concierne a todo, por ende también a la cantidad, y la matemadtica en parte también, por cuanto que
todo tiene una magnitud. Tan sélo la especie diferente de conocimiento racional o de uso de la razén en las
matemdticas y en la filosofia constituye la diferencia especifica entre estas dos ciencias. A saber, la filosoffa es
el conocimiento racional a partir de meros conceptos, matemdtica por el contrario, es el conocimiento racional
a partir de la construccién de conceptos.» Kant, 1.: Logica. Acompanada de una seleccion de reflexiones del
legado de Kant, Akal, Madrid, 2000, p. 91.

32 Ak, V, 302. Asi en los Forschritte encontramos una formulacién similar de la idea de construccién, también
asociada a la caracterizacion del conocimiento matemadtico en su diferencia con el método de la filosoffa:
«(...) que la matemdtica se mueve sobre el suelo de lo sensible, donde la razén misma puede construir sus
conceptos, es decir, exponerlos a priori en la intuicién y conocer los objetos asi a priori, mientras que la
filosoffa emprende por meros conceptos una ampliacién del conocimiento racional alli donde, a diferencia de
lo anterior, es imposible emplazar ante si el objeto propio, sino que estos oscilan delante de nosotros como el
aire.» Kant, I.: Los progresos de la Metafisica desde Leibniz y Wolff. Sobre el Tema del Concurso para el aiio
de 1791 propuesto por la Academia Real de Ciencias de Berlin: ;Cudles son los efectivos progresos que la
Metafisica ha hecho en Alemania desde los tiempos de Leibniz y Wolff?, trad. y estudio preliminar de F. Duque,
Madrid, 1987, p. 11.
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vas, que son las que necesitan de un término medio para su formulacién podemos obtener
genuino conocimiento sobre el mundo. Este hecho muestra que la cuestién del esquematismo
y de la subsuncion, a la postre, no pueden dirimirse sino en el ambito de la facultad de juzgar.
Las inferencias mediatas del entendimiento se construyen de acuerdo a los cuatro momen-
tos categoriales. Segtin la cantidad de los juicios, Kant habla de inferencias per iudicia
subalternata: de todo juicio universal podemos derivar infinitos juicios particulares. Segtin
la cualidad de los juicios, inferencias per iudicia opposita: bajo este titulo, Kant establece
todavia otra triparticion segun la cual la inferencia puede darse por juicios contradictorios,
contrarios o subcontrarios. En el caso de los juicios contradictorios puros, la verdad de uno
puede deducirse de la falsedad del otro. En el caso de los contrarios, tenemos dos juicios
universales, uno afirmativo y otro negativo. No pueden ser los dos verdaderos, pero si los
dos falsos, por tanto, si uno de los dos es verdadero, puede deducirse la falsedad del otro.
Los subcontrarios tienen lugar en juicios particulares de los cuales uno afirma lo que niega el
otro. En este caso, inverso al anterior, pueden ser los dos verdaderos pero no los dos falsos.
De la falsedad de uno, por tanto, puede deducirse la verdad del otro, pero no puede reali-
zarse la operacion inversa. Segun la relacién de los juicios, inferencias per iudicia conversa
s. per conversionem: en este caso, el sujeto de un juicio adquiere la forma de predicado en
el segundo juicio y el predicado del segundo la forma del sujeto en el primero. Dicha con-
version puede ser «alterada» en el caso de que se produzca una modificacién en la cantidad
de los juicios o «pura» (conversio simpliciter talis) si la cantidad permanece inalterada®.
Segun la modalidad, hablamos de inferencias per iudicia contraposita, que hacen posible la
transformacion de un juicio asertérico en un apodictico. Al negarse el predicado, se niega
también la parte del dominio de la totalidad negada correspondiente al sujeto y por tanto
pueden contraponerse todos los juicios afirmativos simpliciter’*.

5. Consideraciones finales:

De esta forma, la operacién de subsunciéon como medio de conectar necesariamente la
condicioén de una regla con la propia regla es una tarea con la que s6lo podemos vincular
las inferencias de la razén cuyo principio general reza asi: «Lo que estd sometido a la
condicién de una regla estd también sometido a la regla misma»*. Este principio —que
recuerda a la definicidn del propio esquema como procedimiento a partir del cual deter-
minar nuestra intuiciéon conforme a un concepto a través de una regla que, de nuevo,
no indica s6lo cémo llevar a cabo la exposicidn concreta del universal, sino cudl es la
condicién a la cual se atiene la regla— nos da una indicacién mds general sobre aquello
que debamos entender por subsuncién. Toda inferencia se compone de una regla general
(la premisa mayor) bajo cuya condicién se subsume cierto concepto en la premisa menor
dando lugar a una conclusién por la cual se afirma el predicado de la regla del objeto
subsumido. Se trata de la condicién segun la cual varias representaciones aparecen unidas
en la conciencia. Sélo fijada la necesidad de dicho vinculo, se entiende que estar sometido

33 Como regla general, las conversiones alteradas sélo pueden tener lugar con juicios universales afirmativos y las
puras con los universales negativos o con cualquier proposicion particular afirmativa.

34 Cfr.: Kant, I.: Logica. Acompaiiada de una seleccion de reflexiones del legado de Kant, op. cit., p. 162.

35 Ibid. p. 162.
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a una condicién significa lo mismo que estar sometido a la regla general de la cual forma
parte la condicién. Por otra parte, el proceso de subsuncion en el seno de la inferencia es
andlogo a la subsuncién en el concepto. Y la unién entre ambas representaciones mediante
la cépula conserva la misma estructura, ya se trate de poner en relacién un concepto con su
atributo o un concepto empirico con su objeto, o la categoria con la intuicién, o el sujeto
con el predicado, o la condicién con la consecuencia, o los miembros de una disyuncién
con la disyuncién misma.

Por su parte, que la homogeneidad (Gleichartigkeit) instaurada a través del esquema
trascendental el cual —qua tertium quid hibrido se define en su afinidad simultdnea con la
intuicién y concepto— constituya la condicion necesaria para el ejercicio de la subsuncién
puede arrojar una consecuencia tedrica relevante si pensamos paralelamente en la natu-
raleza de la distincién entre enlaces matematicos y dindmicos planteada a lo largo de la
primera Critica. En efecto, si comparamos el sentido de dicha distincion tal como se aplica
en sus diversos contextos (ya se trate de las categorias, los Grundsdtze, los esquemas, las
antinomias, etc.), observamos que el denominador comun de todas ellas es precisamente
su apelacién al cardcter homogéneo de los enlaces matematicos, a diferencia de los dina-
micos. Por su parte, los procesos de construccién matematicos y el tipo de composiciones
propias de este método (Zusammensetzungen y no Verkniipfungen) son los que definen in
fieri los propios procesos de mediacion esquemadtica desarrollados en el Schematismus-
kapitel. El esquematismo, como han insistido algunos de sus intérpretes, se presenta pues
como la mds clara expresidn del cardcter finito del conocimiento ectipico determinado por
la necesaria conjuncién de la intuicién y la mediacién del concepto, siendo los procesos
constructivos que tienen su modelo en la matematica y la forma propia de sus enlaces el
paradigma de aquél proceso universal de la imaginacién para proporcionar exhibiciones de
los conceptos puros®. Y, en este sentido, la operacién fundamental de subsuncién descrita
en los procesos de mediacidn del esquematismo se muestra, tal y como se ha argumentado,
como reflejo inequivoco del paradigma constructivo que define el momento trascendental
del conocimiento. Como se ha sugerido, la naturaleza de los elementos involucrados en
la relacién de aplicacién sefiala la importancia de la dimensién judicativa del silogismo
(asf como su conexién con el problema de la verdad como adecuacion tal como se plantea
en el seno de la deduccién trascendental de las categorias) que, precisamente, traslada
inmediatamente el problema a los dominios de la 16gica trascendental revelando el mero
uso del entendimiento como incapaz por si mismo de dar cuenta de un udltimo nivel de
articulacion de la fundamentacién del conocimiento de caricter trascendental’’.

La necesaria remision del problema de la aplicacién a la condicién de homogeneidad
pone ademds de manifiesto la importancia de otra dimensién fundamental de los procesos
de mediacion esquemadtica descritos sin los cuales no es posible entender el estatuto propio
de la subsuncién. Dicha dimensidn tiene que ver con la funcién del tiempo, entendido como
una determinacién trascendental que posibilita precisamente dichos procesos de aplicacion
siguiendo la forma de los cuatro titulos de las categorias (sucesién, contenido, orden y com-

36 Cfr.: Daval, R.: La Métaphysique de Kant. Perspectives sur la métaphysique de Kant d’apres la théorie du
schématisme, op. cit.

37 Vid.: Dotti, J.E.: «La razén en su uso regulativo y el a priori del sistema en la primera Critica», Revista de
Filosofia 3" época, vol. 1 (1987-88), ed. Complutense, Madrid, pp. (83-103).
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plexién). El tiempo funciona como aquella instancia homogénea a la vez con los fenémenos
y las categorias: toda unidad a priori o procedimiento de sintesis segtin las formas puras de
enlace de las representaciones constituye en tanto que unidad lo determinable de lo multiple
dado y, por ende, se refiere a la forma de lo dado en general, esto es, al tiempo. El tiempo
es homogéneo con la categoria en la medida en que es universal y a priori. Es la condicién
a priori de todos los fendmenos en general. Con independencia de que su objeto se refiera
a relaciones externas o espaciales, en la medida en que éstas se constituyen siempre bajo
la condicién formal del sentido interno, los fendmenos siempre se dan bajo la forma uni-
versal y a priori del tiempo. Para terminar, la mencionada importancia de la operacién de
aplicacién para la descripcion del propio quehacer trascendental del conocimiento expresa
la importancia del desplazamiento de las operaciones constructivas de la matematica a una
consideracién de dicho mecanismo como un procedimiento universal de la imaginacién
que apunta a la forma de ser mds general del conocimiento. Y es que, de la misma manera
que no hay idealismo ingenuo en Kant sino trascendental, es decir, hay validez objetiva,
significatividad o aplicabilidad del conocimiento porque lo multiple fenoménico es articu-
lado sintéticamente del tnico modo posible y adecuado de ordenacion, la legitimidad de
la adecuacién de los conceptos a los fendmenos se funda sobre la propia constitucién del
objeto como el resultado de la construccién o la actividad judicativa esto es, las reglas que
indican cémo construir una figura en concreto o cémo reunir la pluralidad de los fendmenos,
son las unicas que pueden coincidir de hecho con el propio acto de construccién en que se
constituyen los fendmenos.
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1. Introducciéon: La democracia en la “campana de cristal roja”

En el curioso texto de Ludwig Wittgenstein “El ser humano en la campana de cristal
roja”!, el austero filésofo de Cambridge compara las culturas con una estancia en la que la
luz blanquecina del exterior, paradigma del Ideal Verdadero, se filtra al interior a través de
cristales tintados de rojo. Una vez dentro, sus habitantes lo perciben todo en tonos rojizos,
sin posibilidad, en principio, de advertir que alld afuera hay otro tipo de luz. Asi, cuando
alguien de la estancia alcanza sus bordes y cobra conciencia de que se encuentra constreflido
en el discreto habitdculo de luz falseada, caben tres opciones: 1) seguird como antes, pues
tomard el choque como un mero roce con algiin objeto interpuesto y no con el final del
cuarto, 2) se resignard, sabedor de la imposibilidad de romper los limites de su habitacién,
y 3) intentard atravesar el cristal, en busca de la luz verdadera. Este tdltimo intento, al decir
de Wittgenstein, estd muy cerca de la ruptura religiosa; el segundo, por el contrario, viene
acompafiado de dos estados de dnimo que le ayudan a soportar mejor la roca de su parcia-
lidad y contingencia, a saber: la melancolia y el humorismo. Lo primero sabe a utopia; lo
segundo a resignacién. Lo importante, en cualquier caso, es hacer notar que ambas actitudes
implican la necesidad de habérselas con los limites, pues ya no cabe seguir viviendo como
si no se hubiera llegado al extremo de la habitacion.

Pues bien: en el presente trabajo pretendemos presentar a Jiirgen Habermas como repre-
sentante de la primera alternativa y a Richard Rorty como seguidor de la segunda. Lo que nos
proponemos, en consecuencia, es rastrear las posibilidades de dos estrategias de refundacién
del liberalismo democratico que si son conscientes de que estdn operando al limite de una
cultura, y al tiempo investigar cudl pueda ser el papel del fildsofo dentro de esta refunda-
cion. Lo haremos, ademads, siguiéndole los pasos a las criticas que Rorty lanzara al filésofo
frankfurtiano, precisamente porque el nicleo de sus recriminaciones serd la acusacién de
que Habermas persigue, en ultima instancia, la fusién con esa luz blanca y pura, simil de
lo Incondicionado; y tal aspiracion, lo adelantamos ya, puede ser contraproducente si de
reafirmar los principios democrdticos se trata.

2. El “deseo universal de justificacion” de Habermas

Tal vez un buen punto de arranque consista en remontarnos, siquiera sea brevemente, a
los origenes del contractualismo cldsico, pues consideramos que la estrategia habermasiana
hunde sus raices, tanto en aspiraciones cuanto en espiritu, en las prospecciones de aquel
importante movimiento. A este respecto, podemos sefialar lo que Rorty denomin6 el “deseo
universal de justificaciéon” como la caracteristica fundamental del procedimiento tedrico de
los primeros contractualistas; procedimiento que, si llevamos a buen puerto nuestra empresa,
el lector podrd reconocer en la doctrina habermasiana. Comencemos, pues, describiendo
someramente las caracteristicas de este particular deseo.

1 Editado en espafiol en WITTGENSTEIN, L.: Luz y sombra. Una vivencia (-suefio) y un fragmento epistolar,
trad. de Isidoro Reguera, ed. Pre-textos, Valencia, 2006.

2 Sobre esto, vid. “Universalidad y verdad”, epigrafe n° 3: verdad y justificacion, en RORTY, R.: El pragmatismo,
una version, ed. Ariel, Barcelona, 2000, pag. 87 y ss.
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El procedimiento tedrico de los padres del contractualismo incidi6, como recurso infa-
lible de conviccion, en la idea de que los diferentes modelos contractuales que propusieran
a la concurrencia debian estar correctamente justificados (esto es: la racionalidad de tales
modelos debia ser evidente y su congruencia con la difusa nocién de naturaleza humana
bien asentada). Si esta hipdtesis no va desencaminada, esto explica el constante énfasis de
los primeros tedricos liberal-democraticos en postular un esquema acerca de la naturaleza
humana y el desarrollo de su racionalidad capaz de validar las posteriores propuestas politi-
cas: ya sea el miedo al estado de guerra que legitima el estado soberano de Hobbes, ya los
derechos naturales del hombre natural lockeano, o ya la convencion originaria de Rousseau
que nos libra del sefior —reconcilidndonos en cierto grado con el buen salvaje que nunca
nos abandoné del todo—, lo cierto es que ese deseo universal de justificacién, incardinado
en un modelo de racionalidad dvido de demostraciones y legitimaciones, fue una nota carac-
teristica de los origenes del pensamiento politico moderno. Desde estas coordenadas, cabe
subrayar el sentido particular de la justificacion asi entendida: una justificacién que supone
un determinado modelo de racionalidad humana con la cual debe concordar, apuntando a
la idea ilustrada de un modo de organizacién social iluminado por la luz natural de la razén,
destinada a incrustarse en las instituciones sociopoliticas.

De los distintos modelos contractuales conviene destacar la idea de “convencién origi-
naria” que esgrimiera Jean-Jaques Rousseau, puesto que no parece descabellado entender la
estrategia de Habermas como una actualizacién de esta nocién. Para el pensador ginebrino
el estado social es irreversible; no sirve, como sucediera en Locke, proyectar un “estado de
naturaleza” que actiie como contrapunto a las sociedades existentes, puesto que ese estado
es para Rousseau inalcanzable e irrecuperable. La solucién, por tanto, lejos de instituirse
en un retorno a la libertad natural, consiste en sustituir una convencion factica —fundada
en la injusticia— por otra que lo sea de verdad: por una convencién reflexiva que ponga en
el poder a un nuevo “sefior”, ya fruto de la voluntad general, y que nos libere del antiguo
déspota. De aqui surge la célebre idea de que la ley es la expresién de una voluntad general
que no se equivoca nunca.

Dos siglos después, la estrategia habermasiana para actualizar la nocién de voluntad
general con el objetivo de limar sus posibles consecuencias totalitaristas —pues, ;cdmo
tolerar la disensién y las alternativas individuales si esa voluntad se sacraliza y su no acata-
miento supone un estigma?— serd resaltar la vertiente formal de tal nocién y convertirla en
una guia que funde las condiciones de validez de las futuras médximas legales en las que se
concrete. Asi, en Aclaraciones a la ética del discurso,leemos que Habermas reclama validez
para las normas si y sélo si éstas han recibido la aquiescencia de todos los afectados, en
tanto que participantes simétricos de un proceso de comunicacién carente de coerciones y
sin mds presiones que la del mejor argumento®. Oigamos la exposicién del propio Habermas:

3 Conviene adelantar la critica de Rorty a la idea de “mejor argumento”, que se relacionard con el resto de
nociones que critique: “la idea de un ‘mejor argumento’ tiene sentido sélo si uno puede identificar una relacién
de relevancia natural y transcultural, que conecte las proposiciones unas con otras formando algo similar
al ‘orden natural de la razén’ cartesiano. Sin tal orden natural, sélo pueden evaluarse los argumentos por
su eficacia en producir acuerdos entre personas o grupos concretos”. RORTY, R.: “La justicia como lealtad
ampliada”, en Pragmatismo y politica, ed. Paidds, Barcelona, 1998, pdg. 122.
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“En las argumentaciones los participantes han de presuponer pragmdticamente que
en principio todos los afectados participan como iguales y libres en una busqueda
cooperativa de la verdad en la que lo Unico que debe imponerse es la coercién del
mejor argumento. Y en ese elemento pragmatico-universal es en lo que se apoya el
principio de la ética del discurso de que s6lo pueden pretender validez aquellas nor-
mas que pudiesen encontrar el asentimiento de todos los afectados como participantes
en un discurso practico™.

El movimiento habermasiano consiste, pues, en insertar la arcaica “voluntad general”
de Rousseau en el enfoque de una ética formalista y procedimental: lo que legitima este
proceder no es, como en el caso de Rousseau, el contenido de la norma (su sustancialidad,
la ley), sino la validez de la misma, es decir, el modo en el que se ha acordado y consen-
suado. Si los afectados que han participado en el discurso dan su asentimiento a la norma
como participantes libres del discurso, entonces se encuentra justificada. La clave consiste
en que, al margen de este contexto de comunicacién intersubjetiva, el principio se disuelve
y se vacia: s6lo es valido en relacién a estos contextos discursivos, en tanto que condicién
necesaria para que la norma aspire legitimamente a ser universalizable. Lo que nos interesa
subrayar de este somero resumen es que ser racional consiste precisamente en aceptar actuar
de este modo en las discusiones; racionalidad y comunicacién, pues, quedan urdidas en la
misma trama (no en vano Habermas habla de la razén como razon comunicativa). Ahora,
la justificacion de la politica democritica, ejemplificada en el modo de tomar las decisiones
de esta nueva voluntad general trocada en razén comunicativa ejercida por los hablantes
competentes y afectados, se basa en la apelacién a un modelo de racionalidad procedimental
en funcidén del cual debe proyectarse cualquier organigrama social legitimo. Una justifica-
cion, como la de los antiguos contractualistas, que requiere en algin grado cierto margen
de incondicionalidad, de universalismo, y de una estructura fija — ahistérica — de la razén
humana. O, al menos, de eso le acusard el pragmatista norteamericano.

3. El punto de vista de la Razon Comunicativa: mas alla de la persuasion

Acabamos de sefialar que la estrategia de Habermas para repensar y reactivar el modelo
democrdtico consiste en rescatar esa voluntad justificadora tan propia de los primeros
ilustrados que destacaba Rorty. Ahora debemos afiadir que ese impetu de justificacién es
irrenunciable porque es necesario a la hora de convencer a la ciudadania de que adopte el
credo demodcrata. Ahora bien, Habermas recelaria de que esta idea se interprete como un
mero recurso retdrico y persuasivo, pues tal movimiento restaria valor a la estrategia argu-
mentativa; se trata precisamente de con-vencer, no sélo de vencer poéticamente. Hablamos,
en definitiva, de dar una razén necesaria, relacionable con aquella vertiente mds propiamente
humana que confiere dignidad a nuestra especie’, y que no es sino su estructura racional-

4  HABERMAS, J.: Aclaraciones a la ética del discurso, trad. e introd. de Manuel Jiménez Redondo, ed. El Cid
Editor [recurso electrénico de la biblioteca de la UV], Santa fe, 2004, pag. 28.

5 Notense las claras resonancias kantianas de la propuesta. Esta ascendencia kantiana Rorty la resume como
sigue: “Son las personas que piensan que existen cosas como una dignidad humana intrinseca, derechos
humanos intrinsecos y una distincién ahistérica entre las exigencias de la moralidad y las de la prudencia
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comunicativa, incardinada ya en la publicidad de todo lenguaje. Podemos resumir este
movimiento en la idea de que si prescindimos de un esquema normativo con pretensiones
de universalidad, entonces resulta imposible convencer a la gente de que hay unas opciones
mejores que otras y de que es posible preferir en funcién de reglas racionales®. El propio
Habermas lo declara explicitamente:

“;Como convenceriamos a la gente para que pusiera estas mdximas [disminuir el
sufrimiento humano, incrementar la igualdad entre los hombres] en prictica en
comportamientos de cardcter general si s6lo podemos apelar a la promocién de la
felicidad (...) en lugar de descubrir, desde un punto de vista moral, qué es correcto
hacer? El punto de vista moral nos pide (...) luchar por el papel de un juez falible,
pero imparcial, acerca de qué seria igualmente bueno para todos™’.

Notese, en consecuencia, como Habermas es incapaz de concebir un modelo democra-
tico que no apele a criterios incondicionados y universalistas, en gran medida porque ello
redundaria en su rechazo por parte de la audiencia®. U ofrecemos un modelo de organizacién
politico que concuerde con la naturaleza racional de los seres humanos o no habra posibili-
dad de que la democracia triunfe.

Ya este punto de partida serd foco de las criticas de Rorty. Baste por el momento con
decir que el nicleo de la critica consiste en sefialar la irrelevancia de lo que Rorty considera
una mera estrategia de conviccion. El autor pragmatista recela de que alguien se convierta al
liberalismo democrético como una opcién puramente tedrica, tras descubrir que éste se halla
mds préximo del punto de vista moral o respeta las exigencias de la razén comunicativa.
“Solamente un exceso de atencién a la funcién declarativa — dice Rorty — podria hacernos

(...) a ellas se oponen quienes afirman que la ‘humanidad’ es una nocién mds biolégica que moral, que no
existe una dignidad humana no derivada de la dignidad de una comunidad concreta, y no puede apelarse a
nada que vaya mds alld de los méritos relativos de las diversas comunidades” (RORTY, R.: “Liberalismo
burgués posmoderno”, en Objetividad, relativismo y verdad, ed. Paidds, Barcelona, 1996, pag. 267). Rorty,
huelga decirlo, se reconoce deudor de la segunda tradicion, que remonta a Hegel. Por todo esto el pragmatista
norteamericano acabard diciendo, no sin bastante interés provocativo, que “el problema de Habermas surge de
tomarse a Kant demasiado en serio” (RORTY, R.: “Habermas y Lyotard sobre la posmodernidad”, en Habermas
y la modernidad, ed. Cétedra [coleccion teorema], Madrid, 1988, pdg. 264).

6 Rorty se hace eco de esta percepcion de Habermas: “el fin es evitar el relativismo que, en su opinion, sitda a
la politica democrdtica al mismo nivel que la politica autoritaria (...) considera importante poder decir que el
primer tipo de politica es mds racional que el segundo” (RORTY, R.: “Universalidad y verdad”, en Objetividad,
relativismo..., op. cit., padg. 83). Si no hay esquema normativo, la dnica alternativa que ve Habermas es un
relativismo insalvable que culmina en la imposibilidad de legitimar en modo alguno el sistema democratico.
Richard Rorty, lo adelantamos ya, propondrd una legitimacién diferente pensada desde el relativismo como
punto de partida, y no de llegada, como teme Habermas si triunfan las posiciones pragmatistas.

7 HABERMAS, J.: “El manejo de las contingencias y el retorno del historicismo”, en Debate sobre la situacion
de la filosofta, editado por Josef Niznik y John T. Sanders, ed. Cétedra (coleccion teorema), Madrid, 2000,
pag. 41.

8 Rorty lo explica con claridad encomiable: “Abandonar un punto de vista que es, si no trascendental, por
lo menos ‘universalista’, le parece a Habermas que es como traicionar las esperanzas sociales que han sido
centrales para la politica liberal” (“Habermas y Lyotard...”, en op. cit., pdg. 225) La alternativa rortyana
incidird en que se puede ser perfectamente liberal sin poseer ningtin tipo de nocién universalista.
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creer que la pretension de validez universal es importante para la politica democratica™. En
cambio, si uno acepta, con el pragmatismo de Rorty, que la funcién declarativa o enunciativa
es sélo una de las varias funciones de un lenguaje concebido como caja de herramientas,
no se entiende el porqué de priorizar esta funcién sobre el resto. Rorty acusa a Habermas,
en consecuencia, de reproducir la imagen tradicional segtin la cual la caracteristica central
del sujeto es el conocimiento y, por ende, defender la imagen logocéntrica de lo humano
(de forma paralela a como argumentard en su critica a la epistemologia cldsica). Serd la
aceptacion de esta exégesis antropoldgica lo que lleve a Habermas a la sobrevaloracion de
los esquemas normativos a la hora de promover la democracia. Por todo esto, la conclusién
es que “Habermas rasca donde no pica”!°.

No obstante, harfamos una mala interpretacién de Habermas si no matizamos el esbozo
que acabamos de presentar. Es cierto que Habermas estd imbuido de esa pretension de jus-
tificacién propia de sus predecesores intelectuales, y no lo es menos que en ocasiones su
discurso tiende a revalidar caducas concepciones metafisicas sobre la naturaleza humana y su
racionalidad intrinseca. Pero la sutileza del pensamiento habermasiano es lo suficientemente
amplia como para no conformarse con una repeticiéon simplista de dogmas anticuados que
él mismo critica. Pensamos sobre todo en su propuesta de una “ética de la intersubjetivi-
dad” que supere los enfoques egoistas del deleznable paradigma de la conciencia. Su punto
de partida serd el viraje desde la predominancia de las reflexiones acerca de la naturaleza
y potencial de la conciencia hacia el paradigma del entendimiento intersubjetivo. Asi, al
quedar atrds un paradigma que precisa de una fundamentacién sélida de la conciencia para
resultar operativo, el nuevo método puede obviar ese tipo de justificaciones metafisicas y
centrarse en el estudio del funcionamiento intersubjetivo del lenguaje. La razén tradicional,
tornada subjetivista por la accién de la primacia de la conciencia, se ha convertido en razén
comunicativa. Y esta razén comunicativa, en palabras de Rorty, consigue “dejar de lado la
pregunta de si existe algin objeto metafisico con el que el resultado de dicha discusién se
pudiera o no corresponder”!!'. De ahi que la finalidad de esta nueva concepcion de la razén
no sea, como en sus ilustres e ilustrados predecesores, la correspondencia con algiin tipo
de esencia humana que defina lo mds caracteristico de nuestra especie (como ocurria con
los primeros contractualistas u ocurre con los filésofos subjetivistas de la conciencia); con
Habermas, la justificacién se alcanza por senderos bien distintos: “Concibo el entendimiento
intersubjetivo como #élos inscrito en la propia comunicacion lingiifstica cotidiana (...) de un
potencial operante ya siempre en la practica comunicativa”!?,

En lo que se centra este nuevo enfoque es, al decir de Rorty, “en tratar como verdadero
lo que quiera que pueda ser objeto de acuerdo en el curso de una discusién libre”!3. Aqui
pensamos que esta idea habermasiana acerca de lo verdadero, que centra la especulacion
filoséfica en el didlogo piblico e intersubjetivo —a diferencia de la mayoria de tradiciones
epistemoldgicas que, Descartes mediante, han incidido en el cardcter privado y autorre-

9  “Universalidad y verdad”, en op. cit. pag. 84.

10 “Habermas y Lyotard...”, op. cit., pag. 259.

11 RORTY, R.: “Habermas, Derrida y las funciones de la filosofia”, en Verdad y progreso, [escritos filosdficos 3],
ed. Paidéds, Barcelona, 2000, pdg. 343.

12 HABERMAS, I.: El discurso filosdfico de la modernidad, ed. Taurus (Humanidades), Madrid, 1993, pdg. 369.

13 “Habermas, Derrida...” en op. cit. pag. 343.
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flexivo de la verdad—, es una de las mejores muestras que ofrece el pensador alemdn de
autocomprension ideal del modelo democritico-liberal. En efecto, no nos parece descabe-
Ilado interpretar estas nociones de Habermas no como una descripcién del funcionamiento
general de todo lenguaje, basado en su légica y estructura internas (aunque algo de ello,
como diremos luego, aparezca en las tesis de Habermas), sino como una idealizacién del
modo en que las democracias liberales operan. Y es que fueron precisamente las sociedades
liberales, y el disenso que promocionaron acerca de las ultimidades existenciales de cada ciu-
dadano, las que fundaron un modelo de comunicacién en que la Verdad Una pudiera diluirse
en diferentes y diversas opciones privadas; asi, las reglas del juego de lo publico, que ya no
podian fundarse en revelaciones religiosas, al aceptarse el pluralismo imperante de opiniones
y estilos de vida, no podian ser otras que las consensuadas colectivamente. La sustitucién
de revelacion e imposicidn religiosas por el consenso intersubjetivo es precisamente lo que
Habermas intenta elevar a principio racional por mor de que su nueva justificacién de la
politica democrdtica resulte convincente. De ahi que uno de sus mayores esfuerzos consista
en la aclaracién de qué pueda significar una “comunicacién no distorsionada”, para que
este consenso tan caracteristico de las sociedades liberales no sea simplemente un barniz
ideolégico que magquille el triunfo del interés del mas fuerte!+.

Sin embargo, este retrato de Habermas sigue siendo parcial, pues el nedfito pudiera
interpretar, si se queda con nuestro esbozo, que la propuesta de Habermas puede enmarcarse
en esos intentos pragmaticos por defender las sociedades liberales en funciéon de su utilidad
a la hora de resolver conflictos, aromatizado con algunos retazos de justicia para que las
consecuencias indeseables de aquel principio benthamiano de “el mayor bien para el mayor
nimero” no tengan cabida en el pensamiento democratico. Pero no. El de Habermas es un
intento que adolece de algunas caracteristicas del racionalismo tradicional, y ello serd el
blanco de las criticas rortyanas. Intentaremos demostrarlo resumiendo la importancia clave
de la nocién de “validez universal”.

4. La critica pragmatista del concepto de ‘““validez universal”

El propio Rorty reconoce explicitamente que el centro de su discrepancia con Habermas
se centra en esta nocion, pues afirma que “las principales diferencias entre Habermas y yo
conciernen a la nocion de validez universal”!>. Habrd que recurrir, pues, a las implicaciones
de este importante concepto.

Rorty enmarca la validez universal habermasiana en la estela de pensadores como su
colega Apel o Hillary Putnam. Estos filésofos se basarfan, si la lectura rortyana es correcta,
en la idea peirceiana de que la razén es normativa pero, sin embargo, esta normatividad
puede tener cabida sin que se la naturalice, es decir, sin “un deber de correspondencia con

14 Rorty se hace eco de que la perspectiva habermasiana es, en el sentido que estamos subrayando, su tiempo en
conceptos: “esta filosoffa de la intersubjetividad gira en torno a una préctica caracteristica de las sociedades
liberales: tratar como verdadero lo que quiera que pueda ser objeto de acuerdo en el curso de una discusion
libre” (“Habermas, Derrida...”, en op. cit. pdg. 343). Sirvan estas lineas de Rorty para mostrar, a su vez, que
el pragmatista no se queda con una caricatura simplista del pensar habermasiano, sino que, ademds de tomarlo
bien en serio, valora positivamente el nuevo enfoque comunicativo.

15 Debate sobre...op. cit. pag. 46.
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la naturaleza intrinseca de la realidad”'®. En Facticidad y validez, Habermas expone esta
concepcién como sigue:

“La razén comunicativa posibilita, pues, una orientacién por pretensiones de validez
(...) se extiende por un lado a todo el espectro de pretensiones de validez, es decir,
a la verdad proposicional, a la veracidad subjetiva y a la rectitud normativa”, y esta
pretension de validez —afiade mds adelante— tiene “un momento trascendente de
validez universal”!”

Se trata, como es de sobra conocido, de la célebre tesis segtn la cual la propia accién
comunicativa contiene una serie de presuposiciones de cardcter universalista. Hay, en con-
secuencia, una racionalidad inmanente a las practicas discursivas que se centra en el hecho
de que para lograr un acuerdo, basado en el entendimiento mutuo, los hablantes competentes
exhiben pretensiones de validez en sus discursos y argumentaciones. Claro que esta tesis
compromete a Habermas, por de pronto, en otras dos posiciones fuertes, a saber: a) erige
a lo que podemos llamar entendimiento liberal —]la situacién en que los antiguos amigo/
enemigo se convierten en meros oponentes— en la situacién privilegiada y primigenia de
todo discurso, obligandole a postular, en contraposicion, un “uso del lenguaje distorsionado”
0 una “comunicacién distorsionada” en que las reglas de la argumentacién no se respeten
y, por ende, se entorpezca el didlogo y se vele la finalidad de toda discusién publica'®, y b)
Habermas se compromete, al incardinar estas pretensiones de validez en el funcionamiento
correcto o normal del lenguaje, con alguna suerte de gramdtica universal de contornos
chomskianos!'®. El problema del primer punto es evidente: apelar a un uso propio y valido
del lenguaje discursivo obliga a considerar el resto de usos (el estratégico, por ejemplo)
como derivados pervertidos y equivocados. Pero aqui pensamos que lo complicado, al menos
desde el segundo Wittgenstein, es defender que hay un uso preeminente en el lenguaje. No
obstante, nos conformamos con sefialar la problematica, pero no la desarrollaremos porque
nos alejarfa del recorrido politico que pretendemos aqui. Del segundo caso podemos decir
que resulta dificil aceptar que Habermas se desmarca de las tradiciones que han defendido
nociones metafisicas de la naturaleza humana si atendemos a fragmentos como los que
siguen: “El hecho de que gramaticalmente sea distinto creer que elegir parece mds bien
expresion de una caracteristica de la condicién humana que rasgo superficial de una con-

16 “Universalidad y verdad”, en op. cit. pag. 92.

17 HABERMAS, J.: Facticidad y validez, ed. Trotta, Madrid, 2005, trad. e introd. de Manuel Jiménez Redondo,
pag. 66.

18 “Todos los lenguajes ofrecen la posibilidad de distinguir entre lo que es verdad y lo que nosotros creemos
que es verdad. En la pragmadtica de todo uso lingiiistico hay incorporada la suposicion de un mundo objetivo
comun” (HABERMAS, J.: Pensamiento postmetafisico, ed. Taurus [Humanidades], México, 1990, version
castellana de Manuel Jiménez Redondo, vid. cap. II: “El giro pragmadtico”). Lo que es verdad se ve favorecido
por la pretension de verdad (como una de las pretensiones de validez del lenguaje), mientras que lo que creemos
que es verdad, ya alejado de las pretensiones de universalidad, caeria dentro de los usos distorsionados de la
comunicacion. Es por ello que no podemos quedarnos en la inmanencia de la razén comunicativa, que podria
condenarnos al provincianismo: hay que aceptarla como trascendente si queremos poseer reglas criticas para
cuestionar actividades e instituciones.

19 Asi, “algunos conceptos como verdad, racionalidad o justificacién juegan siempre el mismo rol gramatical en
todas las comunidades lingiiisticas” (Ibid.)
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vencidn lingiiistica”. La critica a estos pasajes depende, en ultima instancia, de si uno esta
de acuerdo con las tesis de Chomsky y sus seguidores acerca de la gramdtica universal o
uno adopta un punto de vista distinto. Sea como fuere, lo que nos interesa a nuestros efectos
es insinuar que Habermas no se libera de abstractas nociones tradicionales, de ascendencia
metafisica, que rescatan la idea de una naturaleza humana accesible y de una racionalidad
universal y ahistérica (aunque sutilmente trocadas en condicién humana y razén comunica-
tiva con un félos prefijado).

La estrategia de Habermas para defender la idea de validez universal, siguiendo esta
estela, se basa en el conocido argumento de la “autocontradiccion performativa”. Este argu-
mento reza como sigue: “cualquier participante que afirme o niegue la verdad de una afir-
macidn y desee tomar parte en la argumentacidn que tiene por objeto justificar tal pretension
de validez estard obligado a aceptarlas [las pretensiones de la comunicacion, entre las que
se cuenta la de validez universal]”'. Y precisamente por esto (a saber: porque si entramos
en una discusion ya estamos aceptando los presupuestos de la comunicacioén; p.e., al tratar
de convencer a un racista de que los negros no pertenecen a una especie inferior utilizando
argumentos biolégicos, o al proponer, contra un machista, que las mujeres tienen la misma
capacidad intelectual que los hombres apelando a argumentos similares, nuestro discurso
pretenderd ser verdadero y valido universalmente), los presupuestos son incondicionales:
“Los procesos fdcticos de entendimiento llevan inscrito un momento de incondicionalidad
— la validez que pretenden se distingue de la simple validez social”?>. La validez universal
se atina a un momento incondicionado de los actos de habla argumentativos; y esta idea se
completa y fortalece con algunas nociones gramaticales que salen en su auxilio. Quien no
acepte este retrato, y aun asi pretenda argumentar, caerd en una contradiccién insalvable.

Ahora bien, ;qué relacién puede tener toda esta disquisicién lingiiistica con el objetivo
de justificar y defender la politica democratica? ;En qué ayudan las pretensiones de validez
a la hora de criticar el autoritarismo? La respuesta a esta pregunta, mas que la correccioén o
incorreccién filoséfica de la teoria de Habermas, es lo que dividird definitivamente a ambos
pensadores. Asi, Habermas piensa que la defensa del entendimiento como #élos del lenguaje
es fundamental para la promocién de una sociedad democrdtica cada vez mds amplia y
genuina. Actda en su obra precisamente como una actualizacién de la distincién ilustrada
entre racionalidad y tradicion: si se promociona el esquema intersubjetivo de “practicas de
justificacion orientadas a pretensiones de verdad” poseeremos un criterio critico para deter-
minar la validez de algunas normas en contraposicidn a las que surgen sélo por “convencién
social” (tradicién y provincianismo) o las que proceden de un “uso estratégico del lenguaje”
(imposicioén de los fuertes). Si nos interesa la critica de Rorty a esta estrategia es porque
su lectura de Habermas apunta a que toda esta panordmica sigue siendo una convencién de
una sociedad determinada: “Tales précticas estdn reguladas por ciertas convenciones sociales
(...): aquellas convenciones de una sociedad todavia mds democrética, tolerante, acomodada,
rica y diversa que la nuestra”?.

20 Debate sobre...op. cit. pag. 40.

21 Facticidad y validez, op. cit. pag. 97.

22 Eldiscurso filosdfico... op. cit. pdg. 382.

23 “Universalidad y verdad”, en op. cit. pag. 96.
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El ideal de Habermas es, pues, a ojos de la relectura rortyana, el de una sociedad genui-
namente democrdtica que profundiza en los logros de la sociedad europea de posguerra.
Nada tienen que ver sus postulados con una razén comunicativa incondicionada, cuyo fun-
cionamiento obliga a postular la nocién de validez universal; sus tesis, antes bien, son una
representacion fidedigna del tipo de comunicacion y el tipo de procedimiento legislativo
que una sociedad verdaderamente democrdtica ha de adoptar y promocionar para funcionar.
Habermas, por lo tanto, estd elevando a concepto la circunstancia contingente de que hay
un tipo determinado de sociedad que acttia, al menos en algunos momentos, tal y como la
describe; pero no lo hace por ser mds racional, ni por haber descubierto los presupuestos
de la razén comunicativa. Habermas estd describiendo la agradable vida democratica y su
benéfico mecanismo de toma de decisiones. No es poco, pero no estd describiendo la razén
humana. Y precisamente por esto no puede resultar convincente a la hora de recoger acdlitos:
“si a un intolerante (...) le decimos que estd obligado a tener pretensiones de validez que
superen su contexto y que tengan por objeto la verdad, es probable que nos responda que
eso es justamente lo que estd haciendo” y, mas adelante, “si le decimos que no puede tener
tales pretensiones y (...) rechazar las personas que rechaza, luego es probable que no nos
entienda”?*. Es decir: no se puede convencer a un fandtico religioso (o a un racista, o a un
machista, etc.) de que se convierta al credo demdcrata porque su practica lingiifstica adolece
de autocontradiccion performativa®. La inmaculada pureza conceptual del bien engrasado
arsenal habermasiano es irrelevante para la promocién de la democracia. Y si el argumento
de la autocontradiccién — que fundamenta la pertinencia de la nocién de validez universal
y su correlato incondicionado — no sirve para convencer (y ya vimos que convencer era el
objetivo prioritario de la postura habermasiana), entonces no es valido para la promocion del
pensamiento democrdtico. Lo que queda entonces de toda la propuesta de una comunicacién
libre de dominio es un ideal regulativo, propio de sociedades democraticas, que debiera
favorecerse institucional y filoséficamente para que vaya incardindndose en el sentir y el
pensar de los ciudadanos. Pero si Rorty estd en lo cierto y este ideal es irrelevante a la hora
de actuar democraticamente, entonces no tiene sentido defenderlo a capa y espada:

“Me doy perfecta cuenta de que la comunicacidn libre de dominio es tan s6lo un ideal
regulativo inalcanzable a nivel practico. Ahora bien, un ideal regulativo sin relevancia
de orden préctico sirve de poco”?.

(Qué nos queda, entonces, de la propuesta habermasiana? Si su postura es ineficaz
politicamente, y ademds un error tedrico que resucita dogmas metafisicos felizmente ente-
rrados, ;cémo valorar su estrategia y como interpretar su aportacién filoséfica? Para Rorty,

24 Ibid.pag. 98y 99.

25 Rorty plantea el problema como sigue: “El principal problema es saber si ha habido nunca nadie que se haya
creido la acusacion de estar cometiendo una autocontradiccion performativa”. Ibid.

26 Ibid. pag. 131. La alternativa rortyana es explicitamente polémica. Tras admitir que €l prefiere, con Habermas,
la politica democrdtica a cualquier otro tipo de modelo, su consciente abandono de cualquier justificacion
basada en la razén comunicativa le lleva a concluir lo siguiente: “Tengo la impresién de ser tan provinciano y
contextualista como esos profesores nazis que obligaban a leer Der Stiirmer, la tinica diferencia es que yo sirvo
a una mejor causa. Provengo de una mejor provincia”. ;Cémo defender que su provincia es mejor sin atender a
criterios racionales? Ese serd el reto de la propuesta rortyana.
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recurriendo a Lyotard, lo de Habermas no es sino una nueva “metanarrativa”, barnizada
con tintes metafisicos, que tiene por objeto la emancipacién. Objetivo tan noble no ha de
ser desechado; pero estrategia tan débil, si. Aunque, en el fondo, tal vez Rorty y Habermas
no sean tan diferentes: “Tengo a Derrida por el mds intrigante e ingenioso de los fildsofos
contemporaneos, y a Habermas por el mds iitil socialmente”.

5. La respuesta autoafirmativa de Rorty

Comenzamos este trabajo defendiendo a Rorty como alguien que, consciente de los
limites de la socialdemocracia, en vez de afiorar nociones ahistdricas y trascendentales para
abordar su justificacion (estrategia que, si hemos logrado nuestro propdsito, podemos ya
reconocer en Habermas), toma conciencia de haber tocado techo y actda en consecuencia.
La democracia, para Rorty, no puede basarse en esa voluntad de justificacion indisociable de
la verdad. Si la justificacion se entiende como el correlato de una teoria de la racionalidad,
Rorty verd siempre en este enfoque la afloranza de una luz blanquecina mas pura y la bus-
queda de lo que Nietzsche llamara confort metafisico. Su estrategia, en cambio, apelard al
sentimiento y la utilidad en vez de a la razén; propondra un modo de defensa de los valores
democréticos que interpele a su cardcter inclusivo y a las consecuencias provechosas de su
asuncién. No es éste el lugar de exponer in extenso la filosofia politica del autor pragma-
tista; pero si serd conveniente explicar, aunque sea brevemente, aquellos puntos en los que
se opone a Habermas, pues ello nos servird para entender al fin su conviccién de que la
democracia tiene prioridad sobre la filosoffa (y, por lo tanto, la provocativa afirmacién de
que el fil6sofo tiene un papel irrisorio en la promocién de la misma).

Quizd una buena forma de adentrarnos en este punto sea rescatar un parrafo del jurista
Hans Kelsen, representante del positivismo juridico, que tematiza a la perfeccion el esce-
nario que acepta Rorty:

“Precisamente en ese punto donde se diria que se pierde toda posibilidad de justificar
la democracia (por no ser posible apelar a verdades practicas), justo en ese punto es
donde cabe iniciar su defensa. Precisamente quien considera cerrada al conocimiento
humano la verdad metafisica, es decir, la verdad absoluta y los valores absolutos,
tiene que tener por posibles no sélo la opinién propia, sino también la opinién ajena,
y la opuesta. De ahi que el “relativismo” sea la cosmovisién que la idea democrética
presupone. La democracia da igual valor a la voluntad politica de cualquiera, al igual
que respeta también toda fe politica, pues la voluntad politica no es sino la expresion
de ella. Por eso da a toda opinién politica la misma libertad de expresarse y de hacerse
valer gandndose en competencia libre la voluntad de los hombres™?3.

Es decir: abandonada la idea de Verdad Unica, la democracia ha de tolerar estructural-
mente cualesquiera alternativas y opiniones gestadas en su seno. El relativismo es, pues, el

27 “Habermas, Derrida...” op. cit. pdg. 341. La cursiva es nuestra.
28 KELSEN, H.: “Esencia y valor de la democracia”, citado en el prélogo de Manuel Jiménez Redondo a
Aclaraciones a la ética del discurso, op. cit.
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punto de partida de la democracia. El problema surge al pretender que este dato irrecusable
se articule en una teorfa de la democracia universalmente valida, pues entonces estaria ele-
vando a Verdad Unica éste su caracter relativista, y si asi ocurriera estaria renunciando a su
funcién mas valiosa. El de Habermas puede leerse como un intento de elevar a principio y
concepto esta funcién politica de la democracia, pero los peligros de dogmatizar esta fun-
cion y convertirla en un residuo metafisico que pudiera interferir en el principio de libertad
son, a juicio de Rorty, patentes. La democracia, para justificarse, no puede hacer otra cosa
que imponerse como este régimen de ausencia de Verdad Ultima, sostenido por la voluntad
(posiblemente, general) de sus ciudadanos de seguir viviendo en un régimen de libertades.
Por eso, Rorty opondré a la “fundamentacién” habermasiana una “autoafirmacién’: la demo-
cracia liberal se fundamenta a si misma — si queremos decirlo asi — sin necesidad de recurrir
a ningun tipo de teoria de la racionalidad, en tanto que régimen de libertad al que la mayoria
de ciudadanos da su tdcita aprobacién®. Una buena exposicion de esta autoafirmacion la
encontramos en las siguientes lineas:

“La idea de una nueva comunidad que se crea a si misma, unida no tanto por el cono-
cimiento de unas mismas verdades cuanto por el hecho de compartir unas mismas
esperanzas inclusivistas, generosas y democraticas”.

Si hay un modelo de sociedad estructuralmente inclusivo, por carecer de una Verdad
Ultima en la que validarse, ése es el liberal-democritico. Asi, ese régimen que se funda-
menta a si mismo por resultar satisfactorio y agradable ha sido un “mero y afortunado
accidente™! —porque no es expresion de la naturaleza racional de la especie humana, sino
una contingencia que podria no haber ocurrido— que conviene defender con ufias y dientes.
Pero su defensa no puede ser una mera reflexion teorética acerca del progreso y la univer-
salidad, puesto que ello no resultaria ni convincente ni beneficioso. La propuesta rortyana,
pues, consiste en reemplazar “la idea de obligacion moral universal de respeto a la dignidad
humana (...) por la idea de lealtad a un grupo muy amplio: la especie humana3?. Creemos
que el nicleo de su oposicién a Habermas se concentra en un fragmento de su articulo “La
justicia como lealtad ampliada”, de modo que lo reproducimos in extenso:

“La cuestién de si las demandas de reforma que las sociedades liberales occidentales
hacen al resto del mundo son hechas en nombre de algo no occidental (algo como la
moralidad, la humanidad o la racionalidad) o bien son simplemente expresiones de
lealtad a concepciones de la justicia occidentales y locales. Habermas dirfa que son
lo primero, yo dirfa que son mds bien lo segundo, pero no por ello son peores”.

29 En este punto, Rorty se apoya en la nocién rawlsiana de overlapping consensus, en tanto que el consenso
solapado de los ciudadanos de una sociedad democrdtica fundamenta y justifica por si solo el régimen
democratico-liberal.

30 “Universalidad y verdad”, en op. cit., pag. 85.

31 Ibid., pag. 112.

32 “La justicia como...” en op.cit. pag. 109.

33 Ibid. pag. 112.
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Lo que conviene, a juicio de Rorty, es ser “francamente etnocéntrico”™* y admitir que
defendemos nuestras posiciones porque somos leales a nuestra cultura y a nuestro juego de
lenguaje democratico. Vencer sin convencer, pero no a la fuerza: se trata de no intentar asi-
milar a los otros en funcién de un criterio de racionalidad que pretendidamente no alcanzan
a comprender por no disponer de la informacion o la educacion necesarias; por el contrario,
se trata de vencer ofreciendo al resto de sociedades que prueben el estilo de vida de un sis-
tema que se autojustifica sin reglas extrinsecas y se legitima como régimen de no-verdad.
Y no por ello esta sociedad seria menos racional que la habermasiana. Si seria, en cambio,
mucho mds sincera y honesta.

6. Corolario: Notas sobre la irrelevancia de la teoria

Todo este excurso se justifica en la medida en que su polémica con Habermas puede
hacernos capaces de entender su afirmacion de la irrelevancia de la filosofia en cuanto al
compromiso publico respecta. O, lo que es lo mismo, su consabida tesis de que la democracia
tiene prioridad sobre la filosofia. Hemos visto lo que no debe postular un intelectual a la hora
de validar las posiciones democrdticas; y hemos subrayado, ademds, que entre otras no debe
hacerlo porque la democracia no necesita una legitimacién ultima: basta con su constante
autoafirmacion. Si esto es asi, la funcién del filésofo ya no puede ser la que se deduce de
las afirmaciones habermasianas: el aporte tedrico de una justificacion capaz de aunar dos
aspectos que en el neopragmatismo de Rorty estan suficientemente demarcados, y que son la
naturaleza humana (o su comprension como seres racionales) y la justicia. Una vez roto este
vinculo — es decir: una vez demostrado que hablar de “naturaleza humana” presupone asun-
ciones metafisicas indeseables —, la busqueda intelectual de un puente que una ambas esferas
se revela como una actividad irrelevante, incapaz de conducir a consecuencias practicas.

El corolario de este cambio de perspectiva serd, como hemos dicho, la consagracién de la
democracia como un sistema para la perfectibilidad del cual la filosofia no tiene mucho que
aportar. Lo prioritario no es, pues, postular un esquema filos6fico acerca de la racionalidad
humana y después proyectar qué tipo de instituciones y précticas se derivarian del mismo; la
tnica forma responsable de defender filos6ficamente la democracia consiste en aceptar esta
dltima como primordial, y deducir de ella el tipo de filosofia (no entendida ya como “teo-
ria”, sino como “articulacién’) que debiera adoptarse. Una sociedad asi actuard como sigue:

“Se acostumbrard a la idea de que la politica social no necesita otra autoridad que
la que se establece por medio de un acuerdo exitoso entre individuos, unos indivi-
duos que se reconocen herederos de las mismas tradiciones histdricas y enfrentados
a los mismos problemas (...) Cuando una sociedad de ese tipo delibere (...) ten-
derd a prescindir de aquellos derivados de explicaciones filosdficas del yo o de la
racionalidad”3s.

34 Asi se expresa, por ejemplo, en “Habermas y Lyotard...”, en op. cit., pag. 261.
35 RORTY,R. “La prioridad de la democracia sobre la filosofia”, en Objetividad, relativismo... op. cit. pag. 251.
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La aceptacion de esta descripcion (la tnica plausible para Rorty si se desechan los inten-
tos habermasianos de fundamentar el sistema democratico) relega la préctica filoséfica a la
misma esfera que el desencantamiento del mundo destinara a la religion: la privatiza. La tesis
es lo suficientemente fuerte como para dar carpetazo definitivo a la imagen del intelectual
que comienza a resquebrajarse a principios del s. XX: la filosofia es irrelevante e innecesaria
para la politica social, esto es... jpara transformar el mundo! (a mejor, se entiende). Por
eso en otro lugar’® redondeard esta idea diciendo que el dambito de deliberacién publica y de
mejora de la justicia social ha de estar dominado por un vocabulario “banal” y “ateérico”,
centrandose en lo “concreto” y abandonando los “movimientos” para sustituirlos por las
“campaiias” (finitas, contingentes, parciales, y en absoluto determinadas por la imbricacién
entre la propia identidad y los objetivos politicos). Esta es la tnica forma que ve nuestro
autor de desprenderse de lo que, con Kierkegaard, llama la “pasion de infinito”, y su condi-
cion de posibilidad es la renuncia del fil6sofo a participar en la deliberacion publica preci-
samente qua fil6sofo (si podra hacerlo, como es obvio, en tanto que ciudadano). La filosofia
queda, en consecuencia, encarcelada en la esfera de la autocreacién irénica privada. Asi se
logrard dar cumplimiento a su desencantada concepcién y “abandonar la conviccién de que
los intelectuales estamos notablemente mejor capacitados que nuestros conciudadanos para
poner en pensamiento nuestro tiempo”?’. La ciudadania —en la forma preferible del ironista
autoconsciente — ha de sustituir al intelectual. Toda vanguardia, filos6fica o cultural, ha de
ser destruida.

Sea como fuere, antes de concluir es necesario matizar que estas dos esferas que Rorty
consagra como separadas no hay que entenderlas como dos compartimentos con limites bien
definidos; por el contrario, los limites entre lo ptiblico y lo privado son “borrosos” y estan
en “constante cambio”. De lo que se trata, pues, es de evitar que las confusiones filosé6ficas
acaben amalgamando dos dmbitos de creencia que conviene separar: 1) El compuesto por
las creencias y deseos compartidos por los miembros de una determinada comunidad (en
este caso, la liberal), y 2) aquellas creencias y deseos que son puramente idiosincrasicos. La
primera parte es la que prescinde de las ultimidades existenciales de cada individuo y cons-
tituye el dgora publica de toma de decisiones; el segundo, por tanto, es el que recoge aquel
entramado de creencias y deseos que el individuo, para conformar su identidad, considera
relevantes. Una vez demostrado que no hay ningtn puente necesario entre ambas esferas
(lo que no quiere decir, por cierto, que algunos individuos no actien como si ese vinculo
existiera e hicieran depender su accién politica de su idiosincrasia, y a la inversa), lo mds
productivo para la transformacién social es el tipo de cardcter recomendado —el irénico—
y la asuncién de un vocabulario compartido —el banal y ateérico— que reniegue de las
creencias y deseos personales a la hora de paliar las desigualdades e injusticias. S6lo asi las
rojizas luces de la habitacién democratica podran brillar con toda su fuerza.

36 Cf.“Movimientos y campaiias”, en RORTY, R. Pragmatismo y politica, ed. Paidés, Barcelona: 1998.

37 RORTY, R.: “El final del leninismo, Havel y la esperanza social”, en Verdad y Progreso [escritos filosdficos
111], ed. Paidés, Barcelona, 2000, pag. 286.

38 Cfr. al respecto su emocionante articulo autobiografico “Trotsky y las orquideas silvestres”, donde se matiza
la borrosidad de los limites en el binomio publico/privado, y se subraya la marca idiosincrasica del segundo
término.
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Abstract: The Schlegelian theory of irony
remains an unavoidable referent in the studies
concerning this concept. In the specific field of
Aesthetics and Art Theory, the notion of irony
developed by F. Schlegel occupies a privileged
position as a tool for both understanding and
exegesis within the analysis of a large amount of
modern and contemporary art practices. Given the
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the context and reception of the romantic irony
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Los albores de la Modernidad no fueron especialmente propicios para el desarrollo de
una nocién de ironia al menos tan rica como la esbozada por la filosoffa y la retdrica anti-
gua. Resulto preciso esperar, en este sentido, al impulso que, desde la teoria estética de la
Friihromantik y, muy especialmente, gracias a las consideraciones de Friedrich Schlegel, se
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le confiere a este procedimiento especulativo y discursivo. En efecto, el primer romanticismo
alemdn encontré en el concepto y la practica ir6nica algunas de las respuestas a su interés por
fundamentar, en palabras del propio Schlegel, una «poesia trascendental»!, esto es, capaz de
superar tanto los limites de lo objetivo, como de lo subjetivo. La poesia romdntica, en tanto
poesia irénica, entrafiaba la posibilidad de superar ese antagonismo: recuperar la objetividad
perdida, pero sin poner en juego la subjetividad moderna. Esta debia aunar, por tanto, lo bello
con lo interesante en un ideal-realismo o en un realismo-idealista’. Sobradamente conocido
es ya que en la base de este movimiento filos6fico temprano se encuentran tanto el sistema
de pensamiento kantiano, como el fichteano. La mayoria de los autores pertenecientes al
Circulo de Jena, o muy cercanos a éste, construyeron sus reflexiones a partir de ciertos pro-
blemas planteados por Kant —asi, Schiller’— o como correlato del tratamiento que Fichte
le estaba dando a cuestiones muy similares a las que interesaban a los primeros romanticos
alemanes, donde se ubicaria, por ejemplo, la propuesta schlegeliana*.

Por otra parte, si bien la ironia recobra en este punto de la tradicién occidental cierta
posicién dentro del campo de la filosoffa, como ocurria en la Antigiiedad clésica, lo cierto
es que ahora, ademds de circunscribirse en el dmbito de la estética, o mejor atin, de la
filosofia del arte, y no de la ética, Unicamente conservard algunos ecos de la asi llamada
“ironia socratica” o filosofica. De esta forma, de Socrates tomardn los romanticos la idea
de disimulo o fingimiento, es decir, de ficcion como modo de cuestionar lo aparente, los
juicios ingenuos o la soberbia. Se trata, por tanto, de una metodologia que si en Sécrates se
encontraba al servicio de una verdad preexistente y, en dltimo término, accesible —buscaba
evidenciar el error de aquellas opiniones o juicios aparentemente verdaderos para asi lograr
acceder a un conocimiento firme sobre lo real —, en el romanticismo adquirird mds bien un
cardcter dialéctico indefinido y progresivo, casi infinito:

La ironia socrdtica es el inico fingimiento absolutamente involuntario y, sin embargo,
absolutamente reflexivo. Tan imposible resulta simularla como revelarla. Para quien
carece de ella seguird siendo un enigma atn después de la mds abierta confesion.
Su cometido no es engafiar a nadie, exceptuando a aquéllos que la consideran un
engafio y que, o bien se complacen con la magnifica travesura que consiste en tomar
el pelo a todo el mundo, o bien se enojan al sospechar que podria aludirlos. En ella
todo debe ser broma y todo debe ser serio, todo debe resultar cindidamente sincero
y profundamente simulado a la vez>.

1 «Existe una poesia cuyo uno y todo consiste en el vinculo de lo ideal y lo real, y que, por consiguiente, en
analogia con la jerga filosdfica, tendria que llamarse poesfa trascendental», Schlegel, F., «Fragmentos del
Athenaeum, 1798» (238), en: Fragmentos, seguido de Sobre la incomprensibilidad, Barcelona, Marbot, 2009,
p. 114 (de ahora en adelante, el nimero de fragmento serd citado entre paréntesis al comienzo de la referencia
bibliografica).

2 Cf.Szondi, P., Poética y filosofia de la historia I, Madrid, Visor, 1992, pp. 73-75.

3 Véase al respecto el excelente andlisis que José Manuel Cuesta Abad dedica a la asimilacién de la filosofia
kantiana en el pensamiento schilleriano: Cuesta Abad, J. M., «Dialéctica sentimental. Schiller agonista», en:
La transparencia informe. Filosofia y literatura de Schiller a Nietzsche, Madrid, Abada, 2010, pp. 13-77, en
especial, pp. 29-44.

4 Cf.D’Angelo, P., La estética del romanticismo, Madrid, Visor, 1999.

5  Schlegel, F., «Fragmentos criticos, 1797» (108), en: Fragmentos, ed. cit., pp. 48-49.
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Sin embargo, la idea y funcién de la ironfa propuestas por Friedrich Schlegel, a quien
pertenecen las palabras aqui recogidas, irdn mucho mds alld del planteamiento epistemold-
gico socrdtico. La ironia va a ser para éste una estrategia discursiva y de pensamiento con
la que poner en cuestién los vinculos entre lo objetivo y lo subjetivo, lo finito y lo infinito,
lo real y lo ideal. Este enfoque serd en buena medida compartido, aunque con algunas
diferencias, por otros de los autores pertenecientes a la Friihromantik que, en sintonia con
Schlegel, dieron un tratamiento especial a la ironia en sus escritos. Conviene, por tanto,
detenerse en ellos para comprender de un modo mds preciso el origen y alcance de la teoria
schlegeliana sobre la ironia.

August Wilhelm Schlegel, a diferencia de Friedrich, entenderd la ironfia mds como una
técnica artistica que como una actitud cognitiva. En sus Lecciones de literatura y arte dra-
mdtico de 1808 y 1809, el mayor de los Schlegel ve en la ironfa un elemento privilegiado
del género cémico y excluido del tragico. Mantiene, eso si, al igual que hardn Schelling o
Novalis, la idea de que aquélla es una forma de autoconciencia artistica:

Consiste la ironfa en «comprender, de forma mas o menos clara, que la representacion
es parcial y exagerada y que en ella hay una gran parte de sentimiento y fantasia».
Con la ironfa demuestra el artista su superioridad sobre los materiales de que se
sirve, «y que, si asi lo deseara, podria aniquilar sin piedad esa hermosa ilusién, de
tan irresistible atractivo, que él mismo hizo nacer con sus conjuros»°.

También para Tieck y Jean Paul la ironfa constituye una ruptura de la ilusién y, por
tanto, hace referencia a la capacidad del sujeto (tanto del creador como del puiblico) para
sobreponerse y mantener una postura distanciada ante la representacién. Ambos la circuns-
criben al género o la actitud cémica, desde donde le otorgan un papel eminentemente critico.
En el caso del primero, y dada su condicién de escritor, se hace especialmente evidente el
uso de lo irénico en tanto que mecanismo de interrupcion. Algunas de sus obras de teatro,
como El gato con botas o El mundo al revés, constituyen una verdadera puesta en practica
y tematizacién de las teorias romdnticas:

—Rey: Me encanta extender la vista libremente a través de la hermosa naturaleza.
—Princesa: ;Y llega muy lejos la vista?

—Rey: {Oh, si! Y si no fuera por todas esas fatidicas montafias, se veria ain mas
lejos. jAy que dolor, el drbol estd lleno de orugas!

—Princesa: Es que se trata de una naturaleza todavia sin idealizar; primero ha de
ennoblecerla la fantasia.

—Rey: Ahora desearia que td, con tu fantasia, me pudieras librar de las orugas’.

6  Wellek, R., Historia de la critica moderna (1750-1950). Tomo II. El Romanticismo, Madrid, Gredos, 1962,
p. 66 (las palabras entrecomilladas pertenecen a August Wilhelm Schlegel, las cuales reproducimos aqui a
partir de Wellek a falta de una traduccién al castellano).

7  Tieck, L., El gato con botas, Madrid, Abada Editores, 2003, p. 104.
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Por su parte, Jean Paul insistird nuevamente en el cardcter humoristico de la ironia, puesto
que, mas alld de sus escritos literarios, es éste el tema que ocupa su reflexion estética, es decir,
las particularidades de lo cémico romdntico y lo humoristico. Para Jean Paul, el humor consti-
tuye una suerte de «sublime invertido», un encuentro entre lo romdntico (infinitud del sujeto)
y lo cémico (lo finito del mundo material) donde se objetiva la distancia entre lo necesario y
lo contingente®. Tal perspectiva sobre lo humoristico, que pareceria discurrir en paralelo a las
ideas expuestas por Schlegel acerca de la ironfa, rechaza sin embargo el valor de cualquier
actividad caracterizada como irdnica. Asi, la ironfa no recibe aqui un tratamiento positivo, y
es valorada, por el contrario, en tanto que apariencia de seriedad y fendmeno estrictamente
retdrico-lingiiistico. Se trata pues de un mecanismo que, para Jean Paul, a pesar de tener cierta
relacién con lo que él mismo entiende por humor, no alcanza las cotas de universalidad logra-
das por éste’. En este sentido, no fue Jean Paul el unico autor de la época en menospreciar la
centralidad que algunos de sus coetdneos le habian otorgado a la ironia. Quiza, el caso mds
conocido y exagerado de rechazo absoluto respecto a los planteamientos schlegelianos, y de
otros romadnticos, fuera el de Hegel. Segtin este fildsofo, la disolucién artistica propia a la
forma romadntica, celebrada por estos autores, implica a su vez una desustancializacién cons-
ciente y voluntaria de todo lo que deberia ser esencial en la obra de arte. Entiende, por ello, que
el ejercicio de la ironfa no es mds que otra de las férmulas con las que propagar la inadecua-
cién entre «figura» e «idea», presente en las artes de su tiempo, es decir, la pérdida del ideal:

Contra la exigencia de colocar en lo mds alto algo substancial, ético, verdadero en y
para si, en segundo lugar se dirige ante todo la consideracién formal, cuya alma es la
ironia. Lo substancial no se convierte en lo principal, sino que otros puntos de vista
son antepuestos con agudeza e ingenio ingeniosamente —algo incorrecto, aunque
haya que prestarles atencidn. [...] La ironia trae consigo que nada pueda tomarse en
serio, y cuando comienza lo serio nada resulta; los bribones se convierten en gente
excelente, y los honestos en bribones!®.

Obviamente, aquello que mas molesta a Hegel de la ironfa romdntica es su gusto por
la ambigiiedad, que nada sea lo que parece y que la indefinicién reine en toda propuesta
formal y temadtica. La estética hegeliana se fundamenta en la unién entre realidad y con-
cepto, esto es, la idea, y la apariencia de lo sensible que hay en ella. Por tanto, el hecho
de que se “juegue” con todo tipo de ilusiones y disimulos es considerado por el filésofo
como una muestra de imperfeccién. Asimismo, si se tratara de situar todo este entramado
de desequilibrios en relacién al conjunto del pensamiento hegeliano, la ironfa no saldria
mucho mejor parada, ya que la defensa de la paradoja, el caos o la pardbasis realizada

8  «Consistiendo lo cémico en la destruccion del contraste que existe entre los dos principios, el subjetivo y el
objetivo, y segtin hemos dicho, debiendo ser el principio objetivo un infinito del que deseamos apoderarnos, no
puedo imaginar ni poner este principio fuera de mi, sino que lo coloco en mi mismo, donde lo sustituyo con el
principio subjetivo. [...] divido mi yo en dos factores, el finito y el infinito, y hago emanar éste del primero»,
Richter, J. P., Introduccion a la estética, Madrid, Verbum, 1991, p. 101.

Cf. Ibid., p. 94.

10 Hegel, G. W. E.,, Filosofia del arte o Estética. Verano de 1826, Madrid, Abada Editores / UAM Ediciones, 2006,

p.531.
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por Schlegel no sélo irritarfa a Hegel por ser una amenaza contra su sistema, sino por ser
una amenaza contra cualquier sistema'’.

A pesar de todo ello, si existe una ironia con la que Hegel logra ponerse de acuerdo. Se
trata, en concreto, de la concepcion mantenida por otro romantico: Karl Wilhelm Ferdinand
Solger'2. Para este autor lo ideal en la obra de arte no seria un producto del artista, sino
«la revelacién sensible de algo divino»'3; postura con la que evita cualquier acusacién de
subjetivismo relativista, tal y como Hegel hacia con Schlegel. En su Erwin. Cuatro didlogos
sobre lo bello y el arte, Solger describe la ironia como una suerte de transitoriedad artistica
—«naderia» — donde, gracias al cardcter simbdlico del arte, lo universal y lo singular, lo
esencial y lo real, quedan unidos en la ilusién estética. El artista, consciente de las fuertes
contradicciones de su mundo, trata de que éstas queden superadas mediante el uso de la
ironfa. Por tanto, esta ultima deberia ser, desde la perspectiva de Solger, la aspiracion y
principio rector de todo arte, pues s6lo mediante el empleo de tal disposicion resultaria
posible lograr una adecuada armonizacién de contrarios y, de este modo, la superacién de
las limitaciones propias a la existencia humana en contraposicion a la divina'4. Asf, la ironia,
que en este escrito queda vinculada a una de las formas con las que el hombre se relaciona
con el mundo, a saber, el arte —a la que habria que afadir, segin Solger, la religion, la
moral y la filosofia— se postula como un modo de conocimiento: «el temple de dnimo que
ilumina esa presencia inmediata de lo divino en las cosas humanas»'>. No obstante, si bien
en Solger la ironfa se hace con un papel protagonista dentro de su teorfa, tal significacién
no llevard de ningin modo a que ésta termine por emparentarse con la ironia schlegeliana,
la cual también constituia el centro de las reflexiones del joven Schlegel. Nada tendrian que
ver, en este sentido, la propuesta de Solger, quien defiende la conciliacién de contrarios, con
la infinita suspension dialéctica a la que aspiraba Schlegel. De ahi que, por otra parte, al
igual que hiciera Hegel, Solger ataque la ironia de F. Schlegel por considerarla «bufonesca,
subjetivista, cinica e irresponsable»'®, ignorando con ello su parte objetiva y, por tanto, el
movimiento de superacién del individualismo. Unas criticas al concepto desarrollado por
Schlegel que parecen extenderse mds alld de su contexto mds inmediato y que han determi-
nado tanto la lectura que muchos otros autores han realizado del fil6sofo aleman, como el
alcance de la propia nocién de ironia en nuestra tradicién.

11 Véase: Hernandez Sanchez, D., La ironia estética. Estética romdntica y arte moderno, Salamanca, Ediciones
Universidad de Salamanca, 2002, p. 66.

12 «mi difunto colega Solger presenta en su Erwin a la ironfa como la suprema determinacién del arte. Con res-
pecto a lo en €l peculiar, a sus escritos postumos, quiero insistir en que €l partié de la necesidad especulativa, y
que desde la filosoffa auténtica alcanzé el punto que yo llamo infinita, absoluta negatividad. Ese punto cuenta,
sin duda, como momento absoluto en la idea misma; el punto al que lleg6 es, por tanto, un verdadero momento
en la idea, pero una cosa es [ser] momento de la idea y otra que exprese la determinidad de toda la idea. Hay
que sefialar, ademads, que la vida de Solger se ha quebrado demasiado pronto como para que pudiera llegar a una
formacion concreta; alcanzé tinicamente el punto abstracto de la negatividad, sin poder desarrollarla», Hegel,
G. W.E, Filosofia del arte o Estética. Verano de 1826, ed. cit., p. 95.

13 Séanchez Meca, D., «Friedrich Schlegel y la ironia roméantica», Er. Revista de Filosofia (Barcelona), n® 26, 1999,
p. 110.

14 Cf. Wellek, R., Historia de la critica moderna (1750-1950). Tomo II. El Romanticismo, ed. cit., pp. 334-340.

15 Solger, K. W. F., Erwin. Vier Gesprdche iiber das Schone und die Kunst, traduccion citada en Henckmann, W.,
«El concepto de ironfa en K. W. F. Solger», Enrahonar (Barcelona), n® 14, 1988, p. 22.

16 Wellek, Rene, Historia de la critica moderna (1750-1950), ed. cit., p. 337.
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2. Los (des)acuerdos

Dejando para mds adelante las especificidades de la ironia del primer Schlegel, quien en
un segundo momento de su carrera abandonard la mayor parte de los presupuestos adoptados
en sus investigaciones iniciales, para consagrar su estudio al mundo oriental y, después, al
cristianismo, se hace preciso ahora constatar que la mayoria de tratamientos sobre la ironfa
posteriores a €l basardn su reflexién en el rechazo de aquélla, como ya hicieran algunos
de sus coetdneos. Asi, por ejemplo, Kierkegaard criticard la ironfa de Schlegel y Tieck por
su frivolidad y arbitrariedad!”. Siguiendo en este punto los reproches de Hegel a la ironia
romdntica, el filésofo danés afirma que:

Con Fichte, la subjetividad habia llegado a ser libre, infinita, negativa. Sin embargo,
para salir de ese movimiento inconsciente en el que se agitaba en infinita abstraccion,
debia ser negada; para hacerse real, el pensamiento debia hacerse concreto. Con esto
surge la pregunta concerniente a la realidad metafisica. Schlegel y Tieck tomaron el
principio fichteano segtin el cual la subjetividad o el Yo posee valor constitutivo y
es el tnico omnipotente, y a partir de alli operaron en el mundo's.

Y asi, continda Kierkegaard, estos autores confundieron el yo empirico con el eterno o
ideal y la realidad metafisica con la histérica, dando como resultado una realidad «autoen-
gendrada» que, a pesar de haber surgido como resultado de la critica —de la negacién
irénica—, reduce todo lo existente a la pura nada y se convierte en una ficciéon (dmbito en
el que, como se verd, cifra Schlegel el poder de la ironia), que deja sin resolver el conflicto
entre lo real y lo ideal; lugar de donde precisamente surge el impulso irénico. Frente a esta
ironia «abstracta, metafisica y estética»'?, Kierkegaard trata de recuperar, al igual que hiciera
Hegel, las virtudes de la ironia socrdtica y, en particular, su apuesta por la negatividad como
modo concreto y efectivo de modificacion de la realidad. Para ello, se refiere a un tipo de
«dialéctica negativa»® que mantiene en suspenso el conflicto real-ideal y que, gracias a esta
no resolucién, logra una aproximacién mds consecuente entre ambos polos que la aportada
por la superacién del momento negativo. Sin embargo, a pesar de esta revalorizacién de la
ironia socratica, Kierkegaard propone ir mds alld de la negatividad y subjetividad propias a
esta ultima mediante la prictica de cierta «simpatia»?!'. De este modo, terminard por oponer
a la ironfa el humor cristiano y un tipo de «dialéctica cualitativa» basada en la afirmacion y
multiplicacién de respuestas positivas posibles, en relacion a la existencia??. Por tanto, ante
la imposibilidad de una puesta en practica constante de la ironfa, el filésofo danés optara por
que el humor haga patente la ironia de la realidad, es decir, el hecho de que ésta no coincida

17 Kierkegaard, S., «Sobre el concepto de ironia», en: Escritos, vol. 1, Madrid, Trotta, 2000, pp. 307-324.

18 Ibid., p. 298.

19 Ibid., p. 305.

20 Ibid., p. 196.

21 Ibid., p.235.

22 Para un tratamiento concreto de estas cuestiones, véase: Llevadot, L., «Negatividad: La figura de Sécrates
en la obra de Kierkegaard», Contrastes. Revista Internacional de Filosofia (Malaga), n® 14, 2009, pp. 269-
280.
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nunca con la idea. A su vez, Kierkegaard insiste en proponer una cantidad ilimitada de afir-
maciones, por muy contradictorias que sean, con las que no sucumbir ante la «negatividad
infinita y absoluta»?, esto es, la nada.

Se ha apuntado aqui una linea que comienza en la Antigiiedad clésica, y que permanece
casi intacta a lo largo de la Modernidad, donde muchas de la aproximaciones a la nocién de
ironia resaltan su parentesco con lo cdmico o humoristico. Si al continuar con el desarrollo
filoséfico de este concepto se llegaba a la figura de Kierkegaard y sus matizaciones al plan-
teamiento socrdtico, de Schlegel o Hegel, resulta igualmente necesario referirse ahora a otro
detractor del hegelianismo, aunque anterior al danés, y defensor del cardcter cdmico de la
ironia: Arthur Schopenhauer. En su «Sobre la teorfa de la risa», este autor destaca la funcién
perturbadora de aquélla, relaciondndola, de este modo, con el ya mencionado conflicto entre
idea y realidad, subjetividad y objetividad o, como dice el propio Schopenhauer, «lo pen-
sado y lo intuido»?*. El objetivo de este fildsofo no es otro que el de localizar el origen de
la risa que, segin su interpretacion (de raiz kantiana), reside en «la paraddjica y, por tanto,
inesperada subsuncién de un objeto bajo un concepto por lo demds heterogéneo a él [...] la
repentina percepcién de una incongruencia entre tal concepto y el objeto real pensado con
él, es decir, entre lo abstracto y lo intuitivo»?.

Enmarcada en su teoria del conocimiento, Schopenhauer entiende la risa como un indica-
dor mds de las diferencias entre representaciones intuitivas y abstractas. Por ello, el filésofo
establece dos direcciones en lo risible, en funcién de si la representacién va del objeto al
concepto o del concepto a lo real. Dentro de esta sistematizacion, la ironia no es mds que
otra de las férmulas con las que incitar a la risa, como ocurre con la paradoja, el chiste, etc.
Ahora bien, existen dos rasgos destacables en la caracterizacién que Schopenhauer hace de
la ironfa. Por un lado, y como especie de lo risible que se produce cuando la representacién
se establece de lo intuido a lo pensado, el autor habla de un tipo de conceptualizacién inten-
cionada en la que el sujeto coloca «una cosa real e intuitiva directamente bajo el concepto
de su contrario», destacando que con ello «surge entonces la trivial y vulgar ironia»*°. Es
decir, Schopenhauer establece aqui un juicio de valor negativo sobre la ironia; en concreto,
sobre la ironfa que se limita a establecer una relacién de contrarios entre lo percibido y lo
conceptualizado. Aunque, por otra parte, y ahora ya bajo la forma opuesta de representacién
—la que va del concepto a la cosa—, el fildsofo se refiere a otra ironia sin duda mas com-
pleja que la anterior, y mas cercana al concepto de Schlegel, que descansa en una alteracién
o desequilibrio mayor. Asi, en su comparacién con lo humoristico, Schopenhauer destaca
la seriedad fingida propia a la ironia, en detrimento de la alegria con la que se asocia el
humor, pero precisamente para hacer constar que al igual que la seriedad de la ironia es
s6lo aparente, también la risa conduce en tltima instancia a un estado de 4&nimo mucho mds
grave o pesaroso que el de despreocupacidn inicial®’.

23 Kierkegaard, S., «Sobre el concepto de ironfa», en: Escritos, vol. 1, ed. cit., p. 287.

24 Schopenhauer, A., El mundo como voluntad y representacion, vol. 2, Madrid, Trotta, 2000, p. 123.

25 Ibid., pp. 122-123.

26 Ibid., p. 126.

27 «Lo intencionadamente irrisorio es la broma: es el empefio por abrir camino a una discrepancia entre los con-
ceptos de otro y la realidad, dislocando una de las dos cosas; mientras que su opuesto, la seriedad, consiste en
una exacta concordancia entre ambos, al menos pretendida. Mas cuando la broma se esconde tras la seriedad,
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Por tanto, nos encontramos de nuevo con que el humor se impone a la ironfa —como
ocurria, por ejemplo, en Jean Paul o Kierkegaard—, pues a pesar de ser entendido aqui
como un procedimiento mucho mads subjetivo que la ironia (se vuelve contra el sujeto que
lo practica, no como la ironfa que, para el filésofo, se dirige siempre hacia los demds), apa-
rece definido como «el doble contrapunto de la ironfa». En todo caso, sobresale esa positiva
consideracién de la practica irdnica, al entender que todos estos procedimientos cdmicos
(Schopenhauer aboga por la identidad entre lo comico y lo humoristico®®) contribuyen a
poner limites a una razén extremadamente especulativa: «ver por una vez a la razén, esa
mentora estricta, infatigable y cargante, ser declarada culpable de insuficiencia»®. Sin duda,
esta caracterizaciéon de la ironfa como incongruencia risible, ya presente en Aristételes,
experimentard una gran aceptacién en buena parte de las posteriores consideraciones sobre
el fendmeno, influyendo en otros autores como Baudelaire o Bergson, los cuales centraron
su reflexién en torno a lo cémico y la risa®.

Finalmente, uno de los ultimos acercamientos filoséficos a la ironia, emparentado con
las teorfas romdnticas®', y casi contempordneo a los nuevos enfoques gestados en la Lin-
giifstica y la Teoria de la literatura, es el encarnado precisamente por un discipulo de Henri
Bergson: Vladimir Jankélévitch. Como buen conocedor de la filosofia romdntica (en especial
de Schelling), este autor rescaté algunas de las acepciones que aquéllos habfan dado a la
ironia (ambigiliedad expresiva, fragmentariedad, contencién, etc.), si bien no dudé en criticar
muchas de sus posturas. Asi, siguiendo la linea interpretativa que se abria en funcién del
rechazo a la teorfa schlegeliana —la cual aparecia como una constante en los acercamientos
anteriores — , Jankelevitch tampoco renunciard a cuestionar los excesos del joven aleman, por
mucho que sus consideraciones estén en deuda con él. Por otra parte, vuelve a surgir aqui
la dialéctica o conflicto entre el ser y el parecer donde opera la ironia, que ahora ademads se
extiende hasta otros binomios:

la ambigiiedad de la Apariencia, siempre a mitad de camino entre el Ser y el No Ser,
nos inspira una saludable desconfianza que, como veremos, es el ABC de la ironia.
[...] por supuesto, la apariencia no es la realidad, y sin embargo contiene algo que es
relativamente verdadero; participa de lo real; mds exactamente: es algo distinto de lo
que anuncia; pero... algo distinto sigue siendo algo. [...] Este equivoco del Parecer

entonces nace la ironia [...] Lo inverso de la ironia seria entonces la seriedad oculta tras la broma, y eso es el
humor. Se lo podria designar como el doble contrapunto de la ironfa. [...] Si la ironfa comienza con un gesto
serio y acaba riendo, en el humor ocurre lo contrario», Ibid., p. 131.

28 Para un andlisis de las relaciones entre los conceptos de comicidad y humor, véase: Critchley, S., Sobre el
Humor, Torrelavega, Qudlea, 2010, pp. 96-99.

29 Schopenhauer, A., El mundo como voluntad y representacion, ed. cit., p. 130.

30 En relacién al papel de la ironfa en estos autores, véase: Ballart, P., Eironeia. La figuracion irénica en el dis-
curso literario moderno, Barcelona, Quaderns Crema, 1994, pp. 119-136.

31 Obviamente, no serd el tnico pero si quizd uno de los que haga de ella la piedra angular de su propuesta moral.
Otros tratamientos importantes en el siglo XX, aunque desde muy diversas perspectivas y que, en algunos
casos, serdn tratados con posterioridad, serfan los de Lukdcs, G., Teoria de la novela, Barcelona, Edhasa, 1971;
Benjamin, W., El concepto de critica de arte en el Romanticismo alemdn, en: Obras, libro I/vol. 1, Madrid,
Abada, 2007; Rorty, R., Contingencia, ironia y solidaridad, Barcelona, Paidds, 1991; Barthes, R., Critica y
verdad, Madrid, Siglo XXI, 2005 o Man, P. de, La ideologia estética, Madrid, Catedra, 1998 y Vision y ceguera.
Ensayos sobre la retorica de la critica contempordnea, Rio Piedras, Universidad de Puerto Rico, 1991.
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y el Aparecer posibilita los escamoteos de la conciencia. La conciencia explota con
virtuosismo la disociacién de la apariencia y el ser: asi como las cualidades percibidas
no se parecen a la esencia noética, tampoco las ideas se parecen a las palabras, o el
dicho al hecho. jDesacuerdo del pensamiento con el lenguaje, desacuerdo del pensa-
miento con la accién, y, por tltimo, desacuerdo del pensamiento consigo mismo!*.

La ironia constituye para Jankélévitch una forma de conciencia superior, a la que califica
de «buena» por poseer un marcado caracter moral®?, y que viene determinada por su condi-
cion desinteresada y distanciada. Al sustraerse a la urgencia o necesidad de alcanzar un fin,
establecer fronteras o abarcarlo todo, logra superar algunas de las limitaciones propias al
modo en que el hombre conoce su realidad; le permite tomar distancia de los objetos pero
también de su propia mente, en un proceso en el que la conciencia se contempla a si misma.
A pesar de las similitudes que esta descripcion pareceria guardar con ciertos planteamientos
romdnticos, Jankélévitch rechaza rotundamente el subjetivismo achacado a aquéllos. Asi-
mismo, y a diferencia del resto de interpretaciones expuestas hasta aqui, este autor establece
una radical separacién entre arte e ironia y afirma que al primero le faltaria el momento
critico, aquel movimiento que vuelve sobre sus propios pasos para deshacer parte de lo
alcanzado. El arte es, para Jankélévitch, una conciencia extremadamente tranquila que no
consigue revocar o destruir lo aparente como si harfa la ironia’. Por tltimo, y en sintonfa
con otros autores como Jean Paul, Schopenhauer o Kierkegaard, también Jankélévitch hara
hincapié en la superioridad del humor frente a la ironia, o al menos de una «ironfa humo-
ristica» en detrimento de la simplemente mordaz®.

De este modo, la ironia no serd para este autor ni trdgica, ni cémica, sino mas bien
tragicomica y, por tanto, «lo-uno-y-lo-otro mds que ni-lo-uno-ni-lo-otro»*¢. Ademds, como
en las antiguas retdricas, vuelve a relacionar ironia y alegoria al rechazar una teoria realista
de la expresion y subrayar la distancia que media entre pensamiento y lenguaje’’. También
defiende una concepcién antifrdstica®® de la ironfa mucho mads radical que la promulgada
por las teorias cldsicas y que, sin duda, entra en conflicto con la versatilidad de cierta ironfa
romantica.

32 Jankélévitch, V., La ironia, Madrid, Taurus, 1986, p. 49.

33 Para este autor conocer lo verdadero y conocer lo bueno representaria un mismo movimiento de la conciencia.
Asi lo ha apuntado, por otra parte, Pierre Schoentjes: «Jankélévitch, que intenta hacer coincidir la conciencia
intelectual y la conciencia moral, no dejard de explotar esta ambigiiedad», Schoentjes, P., La poética de la iro-
nia, ed. cit., p. 40.

34 Jankélévitch, V., La ironia, ed. cit., pp. 50-51.

35 «Es una ironia a la segunda potencia y que en ella la relacién “alegdrica” se muestra doblemente indirecta; es
una suprema reflexion de la conciencia. Si la ironfa simple oculta una verdad simple tras la apariencia transpa-
rente de la seriedad, la ironfa humoristica, en cambio, alude a la impalpable seriedad de la apariencia [...] El
ironista sin humor empieza gravemente, después se echa a reir y deshace todo lo que ha hecho: o sea, que basta
una lectura directa para descifrar, a contrario, su verdad; el ironista humorizante, en cambio, se hace el que nos
engafia, porque simula la simulacién e ironiza sobre la ironfa», Ibid., p. 151.

36 Ibid.,p. 116.

37 Ibid., p. 40.

38 Jankélévitch lo denomina antegoria: «Entre las diversas posibilidades que le presenta la inteligencia, la ironfa
elige la alteridad mds extrema: no expresa, como cualquier alegoria, algo distinto de lo que piensa, sino lo con-
trario de lo que piensa, o sea, lo distinto, lo distinto por excelencia. En eso es antegoria», Ibid., p. 65.
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Ahora bien, a pesar de esta cuasi-constante oposicion a las teorias de los integrantes de
la Friihromantik, en especial a las de F. Schlegel, lo cierto es que la mayoria de los enfoques
desarrollados tras estos pensadores mantienen una deuda tal con aquellos planteamientos
que obliga a continuar entendiéndolos como elementos definitorios, incluso, en la compren-
sién actual de la ironfa. No en vano, fue la recuperacién obrada por los romdnticos la que
permitié comenzar a hablar, de un modo mds preciso, del cardcter literario o artistico de la
ironia; de su vinculo con lo tragico o lo cémico; de la capacidad para estructurar nuevas
vias cognoscitivas en las que se fundamenta o de su cardcter ambivalente. Por tanto, si
efectivamente las perspectivas generadas desde ese dmbito de reflexion filoséfica ayudaron
a interpretar determinadas estrategias ir6nicas que escapaban o iban mads alld de la simple
inversion de contrarios o el disimulo (interpretaciones mds habituales desde los inicios de la
reflexién sobre el concepto), y se situaron, ademads, en un plano de andlisis completamente
dependiente del hecho artistico, necesariamente habran de servir como base para comprender
ese campo de complejas tensiones que ciertos usos de la ironfa continian manteniendo en
la actualidad.

3. Laironia schlegeliana

Como se apuntaba, las estéticas de Novalis, Schelling o F. Schlegel basan buena parte
de sus principios en la concepcién fichteana del «saber absoluto» como reflexién, la cual
entiende esa autoconciencia del sujeto en tanto que forma primordial, inmediata y cierta del
pensamiento: «referida al sujeto, la reflexién expresa, por un lado, su aislamiento, al hacer a
este sujeto objeto para si mismo ahondando en su separacion. Pero, por otro lado, el sujeto se
contempla a la vez que contempla el mundo, superando asi, en esta contemplacién, la esci-
sién que la reflexién misma introduce»**. No obstante, y siguiendo aqui la interpretaciéon de
Walter Benjamin sobre sus planteamientos —que, en cierto modo, desacredita los reproches
de Kierkegaard, recientemente resefiados—, resulta preciso hacer notar que los integrantes
del Circulo de Jena sustituyeron el «yo» de Fichte, como centro de la reflexién (o pensa-
miento del pensamiento), por el arte: «La intuicién roméntica del arte estriba en el hecho de
que por pensar del pensar no se entiende ninguna conciencia del yo. La reflexi6n libre del
yo es una reflexién en el absoluto del arte»*°. De este modo, para los mencionados autores,
tal ejercicio de reflexion, en el que el sujeto logra liberarse (aunque sea momentaneamente)
de toda determinacion, ha de entenderse dentro de un ambito estrictamente creativo. Asi,
en Schlegel, la forma en la que el yo accede al conocimiento absoluto debe circunscribirse
dentro del medio artistico y no puramente intelectual o de la l6gica, como en Fichte. Anota,
asi, en el Didlogo sobre la poesia de 1800:

LUDOVICO. La representacion (Vorstellung) interior sélo por la representacion
(Darstellung) exterior puede hacerse mds clara a si misma y enteramente viviente.

39 Sédnchez Meca, D., «Friedrich Schlegel y la ironfa romdntica», art. cit., p. 90.
40 Benjamin, W., El concepto de critica de arte en el Romanticismo alemdn, en: Obras, libro I/vol. 1, ed. cit., p.
41.
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MARCOS. Y la representacion (Darstellung) es cosa del arte, si se quiere como si
no se quiere*!.

Para aquél, entonces, es el arte el que permite al espiritu desarrollarse libremente gracias
aun proceso de creacion y autodestruccion constante*?. En palabras de Diego Sanchez Meca:
«Si para Fichte, la mediacién entre el yo y el mundo es la conciencia, para Schlegel es el
arte, con lo que el yo, en vez de ponerse como conciencia absoluta, como absoluta subjeti-
vidad, se exterioriza, sale de s mediante la comunicacién y la creatividad, cuyo médium es
el lenguaje como arte, es decir, la poesia»*3. Es importante tener en cuenta que, por un lado,
el lenguaje estd siendo entendido aqui no como simple vehiculo que trasmite una realidad
dada, sino como agente productor de sentido. Pero, por otro lado, resulta igualmente nece-
sario resaltar que ese medio lingiifstico es, asimismo, el que procura al sujeto la posibilidad
de mantener una posicién dialéctica con respecto a lo real, en la que se atinan el momento
subjetivo de la expresion, con el objetivo de la reflexion sobre €l mismo (el espiritu es a la
vez productor y producto). Es éste el sentido de la conocida sentencia de Schlegel segtn la
cual «La poesia romdntica es una poesia universal progresiva», fragmento donde unas lineas
mds adelante se especifica que ésta

puede flotar, con las alas de la reflexién poética entre lo representado y lo represen-
tante, queddndose suspendida entre ambos, libre de todo interés real o ideal, y elevar
a la potencia una y otra vez esa reflexion, multiplicdndola como una serie infinita
de espejos. Al organizar todo aquello que en sus productos debe constituir un todo,
es capaz de la forma mds elevada y universal (y no sélo de dentro hacia fuera, sino
también de fuera hacia adentro), por lo que abre la perspectiva de un arte cldsico
capaz de crecer sin limites. [...] se encuentra todavia en devenir; y precisamente en
esto consiste su verdadera esencia: en que sélo puede devenir eternamente, nunca
puede consumarse*.

Con tales planteamientos de fondo, se evidencia que, para Schlegel, la poesia —y poesia
ha de entenderse aqui en un sentido similar al que actualmente le damos a la literatura y no
tnicamente como género lirico— representa el vinculo mds genuino del hombre con la rea-
lidad, puesto que en ella el sujeto cumple con la exigencia de ser, al tiempo, quien determina
y el determinado. Pero, también, se comprende que para que la balanza no se incline del lado
subjetivo, ni del objetivo, la creacidén poética ha de estar en continuo devenir, en un proceso
de afirmacion y negacién constante. Siguiendo la propuesta schlegeliana, s6lo este devenir
reflexivo entre lo condicionado y lo incondicionado permite al yo eludir los peligros de caer
bien en un subjetivismo relativista, o bien en un informe heterénomo no menos limitado que

41 Schlegel, F., Poesia y filosofia, Madrid, Alianza, 1994, p. 115.

42 Asi lo resumia Schleiermacher en uno de los fragmentos del Athendum no atribuidos a Schlegel: «Sélo quien
se pone a si mismo puede poner a otros. Del mismo modo, sélo quien se aniquila a si mismo tiene derecho a
aniquilar a cualquier otro», Schleiermacher, F., «Fragmentos del Athenaeum, 1798» (328), en: Schlegel, F.,
Fragmentos, ed. cit., p. 114.

43 Sanchez Meca, D., «Estudio preliminar», en: Schlegel, F., Poesia y filosofia, ed. cit., p. 15.

44 Schlegel, F., «Fragmentos del Athenaeum, 1798» (108), en: Fragmentos, ed. cit., pp. 81-82.
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el anterior. La correcciéon de ambos excesos —el de la biografia y el de la crénica, dentro
del ambito literario, por ejemplo— esta encarnada, aqui, por la autolimitacion:

Para poder escribir bien sobre un asunto es necesario que ya no tenga ningun interés
para nosotros; aquel pensamiento que debemos expresar reflexivamente ha de ser
agua pasada y no debe seguir ocupdndonos. Mientras inventa y estd inspirado el
artista se encuentra con respecto a la comunicacién en un estado, cuando menos,
iliberal. Entonces lo querra decir todo (lo cual constituye una tendencia equivocada
propia de genios jévenes, cuando no un justo prejuicio de viejos ineptos), y no apre-
ciard el valor y la dignidad de la autolimitacién, que para el artista, igual que para el
ser humano en general, constituye lo primero y lo dltimo, lo mds necesario y lo més
elevado. Lo mas necesario, pues cuando no nos ponemos limites a nosotros mismos,
es el mundo el que nos limita y acabamos, asi, convertidos en esclavos. Y lo mds
elevado, porque s6lo podemos limitarnos en aquellos puntos y en aquellas facetas en
los que poseemos un fuerza infinita, la facultad de autocreacién y autoaniquilacién.
[...] Sélo hay tres peligros de los que tenemos que guardarnos. Primer peligro: lo
que parece y debe parecer arbitrariedad incondicionada y, por ende, irracionalidad
o ultrarracionalidad, debe ser, no obstante y en el fondo, absolutamente necesario y
racional; de lo contrario, el estado de 4nimo degenera en capricho, surge la ilibera-
lidad y la autolimitacién acaba convertida en autodestruccién. Segundo: debemos
procurar no apresurarnos demasiado con la autolimitacién y dejar primero espacio
a la autocreacion, esto es, a la invencidn y el entusiasmo, hasta que haya concluido.
Tercero: no debemos excedernos en la autolimitacion®.

Se alude aqui a uno de los puntos cardinales de la estética de la Frithromantik, ademds

de su gran desconocido o, al menos, de su componente peor interpretado. En efecto, el
romanticismo ha pasado a la Historia de la cultura como un movimiento artistico entregado
a la expresion de una subjetividad genial, que pretendia asumir el papel de guia sentimental
para la sociedad*. Y, aunque en buena medida, tal caracterizacién podria aplicarse a ciertas
actitudes estéticas de determinadas corrientes romadnticas, lo cierto es que el primer roman-
ticismo alemdn aspiraba a mantener un complejo equilibrio entre entusiasmo y contencién o,
en palabras del propio Schlegel, a que lo ingenuo —recurriendo aqui a la conocida distincién
propuesta por Schiller’— fuera «al mismo tiempo instinto e intencién»*. Tal como se vio,

45 Schlegel, F., «Fragmentos criticos, 1797» (37), en: Fragmentos, ed. cit., pp. 32-33.
46 Contra esta concepcion ya se manifestaba Schlegel en su «Didlogo sobre la poesia» del afio 1800: «segin mi

47

48

parecer y mi terminologia, romdntico es lo que nos representa una materia sentimental en una forma fantdstica.
Olvida por un instante el usual y peyorativo significado de sentimental, en el que, bajo esta denominacion, se
entiende todo lo que es vulgarmente conmovedor y lacrimégeno, impregnado de aquellos sentimientos fami-
liares, en la conciencia de los cuales, hombres sin cardcter se sienten tan indeciblemente dichosos y grandes»,
Schlegel, F., Poesia y filosofia, ed. cit., p. 133.

Schiller, F., Sobre poesia ingenua y poesia sentimental, Madrid, Verbum, 1995. Para un andlisis de la asimilacion
de estos términos en la teorfa de Schlegel, véase: Szondi, P., Poética y filosofia de la historia I, ed. cit., pp. 70-71.
«Si se trata de mero instinto, entonces es pueril, infantil o bobo; en cambio, si se trata de pura intencién lo que
surge entonces es la afectacion. Para que sea bello, poético e ideal, lo ingenuo debe ser al mismo tiempo instinto
e intencién», Schlegel, F., «<Fragmentos del Athenaeum, 1798» (51), en: Fragmentos, ed. cit., p. 68.
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las causas que explican la atribucién de un tépico como aquél descansan, por una parte, en
la lectura que Hegel hiciera de las teorias de sus coetdneos*’. Pero, también, en la dificultad
que autores como F. Schlegel encontraron para poner en practica tesis como ésta (aspecto
por el que siempre se critica a este autor al tratar su concepto de ironia). En cualquier caso,
de las palabras recogidas mds arriba se deduce que, por un lado, para eludir las limitaciones
propias a lo real, el escritor debe sobreponerse a éste y, asi, hacerse duefio de su expresion.
Y, por otro, que para llevar a cabo dicha tarea, el espiritu (o sujeto reflexivo) cuenta con
la capacidad de aunar autocreacién y autoaniquilacion; una oscilacién permanente entre lo
propio y lo extrafio como estrategia de asedio ante la «imposibilidad y la necesidad de una
comunicacién completa»®. Se trata, pues, de un proceso en el que los sentidos terminan por
permanecer en suspenso, siempre a la espera de una nueva inversién. Y son esta ambigiiedad
e interrupcion sin limites las particularidades que constituyen el niicleo de lo que el joven F.
Schlegel entendia por ironia: un recurso con el que el escritor mantiene la obra en perpetuo
devenir entre lo subjetivo y lo objetivo; la necesaria correccién del entusiasmo creativo.
En su estudio sobre El concepto de critica de arte en el Romanticismo alemdn, Walter
Benjamin distingue dos modos de comprender la ironfa de la Friithromantik. Por un lado,
habla de una «ironia del material» con la que el poeta se impone sobre el sistema lingiifs-
tico, es decir, el material con el que trabaja, y destruye lo ya creado para tomar distancia
y potenciar la raiz critica —o reflexiva— de la obra. Por otro, se refiere a una «ironfa de
la forma» en la que se cuestiona la aparente unidad de la obra, afirmando asi su inevitable
fragmentariedad con respecto a la idea de arte general. En relacidn a esta dltima especifica:

En esta clase de ironia, que nace de la relacion con lo incondicionado, no se trata por
tanto de subjetivismo y de juego, sino de asimilacién de la obra limitada a lo absoluto,
de su plena objetivacion al precio de su ruina. Esta forma de la ironia procede del
espiritu del arte, no de la voluntad propia del artista. Se entiende por si mismo que,
al igual que la critica, s6lo puede exponerse en la reflexion. Reflexiva es asimismo la
ironizacién del material, pero ésta estriba en una reflexion subjetiva, lidica, del autor.
La ironia del material aniquila a éste, y es negativa y subjetiva; positiva y objetiva
en cambio es la ironfa de la forma'.

A pesar de que se convocan aqui importantes cuestiones relacionadas con la teoria
estética romdntica —como el concepto de critica, de obra artistica, de ideal, etc.— que
extenderian este estudio demasiado lejos, si resulta posible, no obstante, extraer algunas
ideas aisladas sobre el proceder irénico que permitan comprender su especificidad. Segin la
exposicién benjaminiana, la ironfa alberga en si misma un proceso de afirmacién y negacién

49 Domingo Herndndez Sanchez ha descrito esta situacion de un modo fundamental: «Hegel solamente incidi6 en
esta parte subjetiva, olvidando la segunda, la de la autolimitacion. [...] Parece como si Hegel hubiera pecado
precisamente de ausencia de hegelianismo, de no percibir la dialéctica en su conjunto. Y esto resulta demasiado
sospechoso. Lo que realmente parece molestar a Hegel es la traduccién a temas estéticos, artisticos y literarios
de la teoria fichteana por parte de Schlegel», Hernandez Sanchez, D., La ironia estética, ed. cit., p. 69.

50 Schlegel, F., «Fragmentos criticos, 1797» (108), en: Fragmentos, ed. cit., p. 49.

51 Benjamin, W., El concepto de critica de arte en el Romanticismo alemdn, en: Obras, libro I/vol. 1, ed. cit., pp.
84-85.
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idéntico al que con ella se ejerce, pues, por un lado, la subjetividad del artista se enfrenta a
la objetividad de lo creado mediante la ironia del material y, por otro, el cardcter singular de
toda obra es puesto en relacion a la totalidad del arte, gracias a la ironfa de la forma. Ademads,
esta discriminacién propuesta por Benjamin contribuye a localizar de un modo mds preciso
los mecanismos con los que el escritor se sirve de la reflexion irdnica, ya que, de un lado,
esa ironia del material aparece aqui asociada a los juegos, negaciones o arbitrios que el poeta
practica sobre el sentido de lo representado y, de otro, la ironfa de la forma se vincula con
la destruccién de la ilusoria unidad encarnada por la obra. No se trata, por tanto, de simple
expresion de una interioridad, sino de reflexion del yo a partir de lo creado. Y esa toma de
conciencia que el autor ejerce en el medio del arte poseia, de acuerdo con Benjamin, dos
momentos o posturas frente a la obra que implicaban bien la destruccién del material, o bien
la destruccién de la forma.

A diferencia de la tradicional ironfa retérica, la antifrastica, o de las propuestas de Solger
y Kierkegaard, esta ironfa no opera con una serie definida de opciones contrarias sobre las
que sea imprescindible efectuar una eleccidn, sino que se sitia mds bien en una indefinicién
constante, donde lo afirmado y su negacién nunca se disuelven en una sintesis o respuesta
clara. La apuesta por la ambigiiedad lingiiistica instala a la poesia en un perpetuo devenir
que hace imposible clausurar sus sentidos, manteniéndolos como algo inagotable. El objetivo
primordial seria, pues, hacer que el material lingiiistico crezca hasta lo infinito y que los sen-
tidos vayan aumentando en una progresion sin fin, gracias a la anfibologia de la palabra. Por
ello, la ironia constituye una apuesta incondicional por la ambigiiedad. No se busca, pues,
resolver el conflicto, sino contribuir a su expansion al presentar, al menos, dos opciones en
un mismo plano: «Una idea es un concepto perfecto y acabado hasta la ironfa, una sintesis
absoluta de antitesis absolutas, la alternancia que se genera a si misma constantemente de
dos pensamientos en conflicto»?, afirmaba Schlegel en los «Fragmentos del Athendeum».

Por otra parte, este tipo de practica expresaria la voluntad del poeta ir6nico por mani-
festar la dependencia que el propio lenguaje mantiene en relacién a la actividad creadora
del sujeto, y afirmar, con ello, el caricter equivoco de todo contenido lingiifstico, dada
su condicién productiva y no mimética con respecto a lo real. Ciertamente, como sugeria
Schlegel, la libertad del artista aqui es maxima, llegando incluso a dar la sensacién de
haberse entregado a una actividad plagada de arbitrio, s6lo obediente a su entusiasmo. Sin
embargo, esa fuerza creativa infinita encuentra su limitacion al exteriorizarse y adoptar una
determinada forma escrita. De ahi que el movimiento no se detenga en la pura destruccion
0 negacidn perpetua como se sefialaba con Kierkegaard, pues Schlegel era muy consciente
de que «resulta tan letal para el espiritu tener un sistema como no tener ninguno. Asi pues,
probablemente tendrd que optar por combinar ambas cosas»>3.

A partir de tales pautas, logra intuirse facilmente que aquella ironfa de la forma que
Benjamin vinculaba a la destruccidn de las estructuras artisticas, guarda cierta relacion con
este modo de desbaratar el principio de no contradiccidn, practicar la paradoja y mantener al
poeta y a su creacion en una superacion constante de las limitaciones. Por ello, si la ironia del
material se practica contra el sujeto, la de la forma se dirige contra la propia obra, a través

52 Schlegel, F., «Fragmentos del Athenaeum, 1798» (121), en Fragmentos, ed. cit., p. 84.
53 Ibid. (53), p. 69.
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del cuestionamiento continuo de su unidad. En este sentido, serd la pardbasis la que asuma
ahora esa tarea de expansion y critica incesante. Se trata, precisamente, de aquella ruptura
de la ilusién que se anunciaba con Tieck, A. Schlegel y Jean Paul y que, en el seno de la
estética romdntica, remite al concepto de obra de arte en general, es decir, a la forma de refe-
rir la obra de arte particular al conjunto de la creacion artistica. No obstante, en este punto,
interesa su condicién de procedimiento discursivo o recurso vinculado a la autolimitacion:

el poeta romdntico se caracteriza por la conciencia critica de la limitacién y, por lo
tanto, de la insuficiencia de toda invencién poética singular respecto a la infinita
plenitud de la que querria ser expresion. [...] La ironia no es otra cosa que el recurso
con el que el poeta mantiene su obra en perpetuo devenir, de modo que pueda ser
una obra universal y progresiva’*.

Y para ello, somete a critica cualquier estructura estable, negandola y afirmandola de un
modo insistente, con el fin de aumentar su capacidad para abarcar la riqueza semdantica de
lo real. Schlegel calificé la ironia de «bufonerfa auténticamente trascendental», aunando en
esta caracterizacion tanto su momento subjetivo e infinito de autoposicién del sujeto, como
el objetivo y limitado de aniquilacién, que constituye, «en el exterior, aquella ejecucidon que
presenta el estilo mimico de cualquier buen bufén italiano corriente». Por su parte, Paul
de Man ha interpretado esta «ejecucion» en tanto que recurso estilistico con el que el autor
rompe la ficcidn y, por tanto, la apariencia de totalidad de una obra particular. Tal interrup-
cion es lo que, para este tedrico, debe entenderse como pardbasis —término procedente de
la comedia griega—, en la estética romdntica, o «desplazamiento en el registro retérico»°.
En efecto, esta ironfa queda asi vinculada, para Schlegel, a la comedia y, por tanto, al humor
que él mismo identificaba en las obras de sus compaiieros Tieck o Jean Paul. Sin embargo, su
parentesco con lo cémico no debe hacer pensar que se trata inicamente de un recurso humo-
ristico que pone en evidencia el juego de la representacién, pues como ya se ha apuntado la
ironfa en F. Schlegel va mds alld, «su auténtica patria» es la filosofia y «constituye la forma
de lo paraddjico»”’; es una estrategia de pensamiento basada en la contradiccién, en la conti-
nua superaciéon de momentos opuestos. Paolo D”Angelo lo ha resumido del siguiente modo:

este cambio continuo entre la pertenencia absoluta y el distanciamiento, entre la
subsuncién completa y el completo alejamiento, es precisamente el movimiento
caracteristico de la ironia, cuyo sentido mds auténtico reside precisamente en la
conviccion de que tanto en la produccién o en el goce de la obra de arte, como en la
reflexion filoséfica, no es posible, sin mds, fundirse con el objeto, perderse en €1, o
distanciarse absolutamente de él, como si se observara desde fuera, sino que hay que
moverse sin cesar de uno a otro polo, sin que sea posible detenerse en uno u otro’.

54 Sanchez Meca, D., «Friedrich Schlegel y la ironfa romdntica», art. cit., p. 92.

55 Schlegel, F., «Fragmentos criticos, 1797» (42), en: Fragmentos, ed. cit., p. 35.

56 Man, P. de, «El concepto de ironfa», en: La ideologia estética, ed. cit., pp. 251-252.

57 Schlegel, F., «Fragmentos criticos, 1797» (42 y 48), en: Fragmentos, ed. cit., pp. 34 y 36, respectivamente.
58 D’Angelo, P., La estética del romanticismo, ed. cit., p. 131.
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Por eso, Schlegel la alejaba de la ironia socratica y la retérica, afirmando que «en ella
todo debe ser broma y todo debe ser serio, todo debe resultar cdndidamente sincero y pro-
fundamente simulado a la vez»*. La pardbasis, entonces, mantiene la obra en suspenso,
no resuelve el conflicto como si haria lo cémico, por ejemplo. De ahi que resulte tremen-
damente complejo atribuir un significado univoco a esta ironfa de la forma, al igual que
ocurria con la ambigiiedad cultivada desde la palabra poética. Se trata de un planteamiento
que evita clausurar los sentidos y mantiene al sujeto en dialéctica constante con su creacion,
poniendo cotas a su posicionamiento. Por ello, se exije seriedad y humor a un tiempo y no
s6lo una seriedad fingida como creia Schopenhauer. Pareceria, entonces, que al asociar lo
que este fildsofo entendia por ironia, con lo que describe como humor, la ironia de Schlegel
quedaria mucho mejor caracterizada, pues ésta es, como si supo ver Jankélévitch, tragicé-
mica o, recordando sus propias palabras, «lo-uno-y-lo-otro mas que ni-lo-uno-ni-lo-otro».
Una «constante autoparodia» que las «personas armdénicamente banales» no saben cémo
interpretar y que hace que «vayan constantemente de la creencia a la desconfianza hasta
marearse y acaben tomando en serio lo que es broma y en broma lo que es serio»®. Ya que,
como se decia, ese ponerse por encima de lo creado implica desconcierto e inestabilidad
de sentidos; algo asi como la condicién y el peligro de la ironia. Y este riesgo inherente al
ejercicio de la ironia se traduce en muchos casos en una interpretacién parcial de los plan-
teamientos artisticos que se sirven de ella.

En definitiva, lo que estos romdnticos estarian tratando de nombrar con este concepto es
una critica y extrema autoconciencia —por parte del sujeto— de lo limitado de su creacidn,
asi como su intento por trascenderlo. Aquel «conflicto indisoluble entre lo condicionado y lo
incondicionado, de la imposibilidad y la necesidad de una comunicacién completa»®' que se
veia con Schlegel. Una postura que este autor limita a la poesia moderna, a la que calificaba
de quimica, en clara oposicién a la naturaleza orgdnica de la Antigiiedad®?, y que sin lugar a
dudas ha determinado igualmente a un amplio sector de la actividad artistica contempordnea.

No obstante, todos estos mecanismos empleados para el fomento de la alusién, la conno-
tacion, la ambivalencia y la apertura, que en la mayoria de esas poéticas romdnticas deten-
taban una valoracién altamente positiva, han sido puestos en entredicho por buena parte de
los estudios literarios que, tras el primer romanticismo alemdn, han investigado la practica
irénica. Lo que alli se vio como deseo de violentar las exégesis mds cémodas, va a encon-
trar una marcada oposicion en la Critica y la Teoria literaria internacional, que no aceptara
mantener tales espacios de indeterminacién en la literatura®. En este sentido, y tras esa larga

59 Schlegel, F., «Fragmentos criticos, 1797» (108), en: Fragmentos, ed. cit., p. 49.

60 Ibid.

61 Ibid.

62 Cf. Schlegel, F., «<Fragmentos del Athenaecum, 1798» (426), en: Fragmentos, ed. cit., pp. 179-180. Por su parte,
Peter Szondi ha vinculado esta visién de la Modernidad como conjunto artificial, antes que un todo natural,
con la nocién de ironfa schlegeliana, en Szondi, P., Poética y filosofia de la historia I, ed. cit., p. 82. Asimismo,
es bien conocido que Peter Biirger relacioné esta nocién de obra “inorgédnica” con las précticas artisticas de
vanguardia y determinados procedimientos alegdricos, en oposicion a la idea de obra “orgdnica” y simbdlica,
que asume una adecuacion total entre el todo y las partes (cf. Biirger, P., Teoria de la vanguardia, Barcelona,
Peninsula, 2000, p. 112).

63 Cf. Muecke, D. C., The compass of Irony, London-New York, Methuen, 1980 (reimpr. de 1969) y Irony and
the ironic, London-New York, Methuen, 1982; Booth, W. C., Retdrica de la ironia, Madrid, Taurus, 1989 o
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etapa de reflexion filoséfica en torno al origen, valor y funcién de la ironia, la especulacién
tedrica de mediados y finales del siglo XX se centrard mds bien en aquellos indicadores
lingtiisticos (verbales y no verbales) que evidencian la presencia de este fendmeno y menos
en los propésitos asociados a tal procedimiento. Por tanto, lo esencial en estos nuevos enfo-
ques no serd sefialar la naturaleza de la ironfa, como hiciera Schlegel, sino lograr establecer
unos criterios estables para su correcto reconocimiento e interpretacion. A pesar de ello, lo
cierto es que gran parte de las practicas artisticas contemporaneas no han querido renunciar
a esa idea de indeterminacién impulsada por Schlegel y han seguido fomentando un uso
perturbador y no conciliatorio de lo irénico. Dejando a un lado, pues, determinados discursos
asociados a cierto relativismo posmoderno, que también quiso apropiarse de una nocién de
ironia demasiado tranquilizadora como para ser asimilada a la schlegeliana, continda siendo
necesario preguntarse por el alcance —y la filiaciéon romantica— de este procedimiento,
en algo tan actual dentro del campo artistico como es la expansién de sus propios limites.

Brooks, C., The Well Wrought Urn: Studies in the Structure of Poetry, New York, Harcourt, Brace & World,
1947 y «Irony as a Principle of Structure», en: Rick Rilance (ed.), Debating texts. A reader in twentieth-century
Literary Theory and Method, Toronto, University of Toronto Press, 1987.
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Abstract: There are reviewed the three essays
and the abundant notes of work that Ortega y
Gasset dedicated to Hegel’s thought, specially to
his philosophy of the history. It is about a rather
concise question in the set of Ortega’s work, but
not insignificant at all since it illuminates several
aspects of his reflection on the history. Between
others, his notion of ‘Historiology’ and his criti-
ques of Historicism, Eurocentrism and, of course,
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1. La presencia de Hegel en el pensamiento de Ortega es relativamente escueta, pero mayor
de la que pudiera parecer a primera vista. Si bien el nombre de Hegel —cldsico ineludible
del pensamiento moderno y autor de referencia, por tanto, para cualquier pensador de la
posteridad— aparece en los indices analiticos de las obras completas de Ortega de manera
constante, su referencia en el universo filoséfico de este tltimo es menos significativa que la
de otros “cldsicos” como —por supuesto— Leibniz o el propio Kant. Sin dejar de constituir
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una referencia obligada en cualquier cultura filoséfica amplia y madura, como la de Ortega
en este caso, Hegel nunca llegé a influir de una manera substancial en su pensamiento, por
razones obvias. Si nos fijamos en la tépica division establecida por Dilthey en su teoria de la
concepcién del mundo, Hegel aparece como un autor prototipico del “idealismo objetivo™!;
es decir, de aquella “Weltanschauung” que considera el universo una totalidad en la que cada
parte se halla determinada por un nexo ideal que todo lo recorre, en la que todas las cosas
se hallan interrelacionadas entre si y en la que sujeto y objeto, razén y realidad, terminan
por identificarse en virtud de una conexién necesaria y en ultima instancia divina. Bien
diferente es el perfil del “idealismo de la libertad” o “de la personalidad”, con algunos de
cuyos aspectos Ortega quizd podria congeniar y que Dilthey entiende como “necesidad de
libertad frente al determinismo™? —ya sea éste de cardcter naturalista o metafisico—, como
primacia de la accidn, originada en la vitalidad espontdnea, y como afirmacion de los hechos
de la conciencia en el orden del conocimiento.

Esta lejania cosmovisional puede apreciarse en la escasez de escritos que Ortega dedicé
de manera monogréfica a Hegel y que se reducen a tres ensayos mds o menos breves: en
primer lugar, “La Filosofia de la historia de Hegel y la historiologia”, publicado en la
Revista de Occidente en febrero de 1928 y escrito con la intencién inicial de prologar la
traduccion de José Gaos de las Lecciones sobre la filosofia de la historia universal del
pensador alemdn?, con la que Ortega inauguraba una “Biblioteca de historiologia”. En
segundo lugar, “Hegel y América”, fechado también en 1928 y publicado en El espec-
tador VII (1930)*. Finalmente, “En el centenario de Hegel”, publicado por primera en
La Nacion de Buenos Aires a comienzos de 1932, formando parte después de Ideas y
creencias (1940)°, y que se trataba en realidad de una nueva version de una conferencia
pronunciada en el Instituto Internacional de Seforitas el 14 de diciembre de 1931 bajo
el titulo “Hegel y la filosoffa de la historia”, reproducida en El Sol el dia siguiente®. Se
trata ademds de articulos mds bien expositivos, en los que incluso se puede apreciar un
cierto tono de homenaje, en detrimento del tono polémico, y en los que puede echarse
de menos, por tanto, el desahogo critico que cabria esperar de una lectura del idealismo
hegeliano en clave raciovitalista.

Ahora bien, a esos articulos habria que afiadir un abundante material de trabajo, editado
por Domingo Herndndez en 20077, en el que ese tono critico se hace mds palpable. Lo
conforman notas de lectura y comentarios del propio Ortega que después serdn parcial-
mente revisados y “pulidos” para su publicacién, y que, de acuerdo con dicha edicidn,

1 Dilthey, Wilhelm: Teoria de la concepcion del mundo. Traduccién, prélogo y notas de Eugenio fmaz. México,
FCE, 1978 (1" ed. en 1945), p. 141.

2 Ibid. p.138.

3 Cf. Ortega y Gasset, José: Obras completas. Madrid, Fundacién Ortega y Gasset-Taurus, 2006, tomo V, pp.
229-247.

4 Cf. Ortega y Gasset, José: Obras completas. Madrid, Fundacién Ortega y Gasset-Taurus, 2004, tomo II, pp.

667-679.

Cf. Ibid., tomo V, pp. 687-704.

Cf. Ibid., tomo VIII, pp. 521-533.

7 Ortega y Gasset, José: Hegel. Notas de trabajo. Ed. de Domingo Herndndez Sdnchez. Madrid, Fundacién
Ortega y Gasset-Abada editores, 2007. Incluye ademds, a manera de apéndice, el texto original de la mencio-
nada conferencia sobre Hegel en el Instituto Internacional de Sefioritas (pp. 183-203), reproducido después (con
muy ligeras variaciones) en el tomo VIII de las Obras completas.
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pueden encuadrarse en tres momentos de la trayectoria intelectual de Ortega: el primero, el
mds amplio y también el mds difuso en cuanto a temas, abarcaria sus afios de juventud; el
segundo, acaso el mds significativo, el intervalo que comprende los tltimos afios veinte y
los comienzos de la década siguiente, coincidiendo con la elaboracién de los articulos arriba
mencionados y con su segunda estancia en Buenos Aires (1928), durante la que impartié
algunas lecciones de historiologia y dialéctica (1928); el tercero, finalmente, la década de
los cuarenta, en la que Ortega dedicard abundantes notas al problema de la dialéctica.

Pero, como ya hemos adelantado, esta pequefia constelacién de escritos sobre Hegel,
sin dejar de ser escueta y mucho menos relevante que la de otros cldsicos del pensamiento
moderno en el universo intelectual de Ortega, resulta mds significativa de lo que pudiera
parecer en primera instancia, por dos razones:

Primero, porque conecta con dreas y cuestiones diversas del pensamiento orteguiano,
especialmente aquellas relacionadas con el problema de la historia. Hegel asoma asi, de
diversas maneras, en la reflexion de Ortega sobre la historia.

Segundo, y englobando lo anterior, porque el pensamiento de Ortega en su conjunto
cabria ser interpretado como una suerte de reduccién del idealismo hegeliano, encaminada
a liberar la experiencia vital de la tirania conceptual y del determinismo dialéctico del Espi-
ritu, a devolverle su autenticidad y su radical inseguridad, finalmente escamoteada por la
arquitectura colosal de Hegel. Obviamente, no se trataria de una reduccién premeditada o
sefialada por Ortega como un objetivo, un propdsito o un hilo conductor de su pensamiento,
pero si de algo implicito a lo largo de su larga meditacion sobre las relaciones entre la razén
y la vida. Una reduccién, por tanto, de la especulacién ideal a la experiencia vital, del Espi-
ritu como autoconciencia de un saber absoluto a la vida como imposibilidad de saberse a si
misma, lo cual bien podria desgranarse en numerosas reducciones particulares: del “noso-
tros” entendido como un macrosujeto o un sujeto autorreflexivo que subsume lo colectivo
bajo una identidad comtn, al “nosotros” de un sujeto trans-individual o socioldgico, a la
modesta subjetividad del individuo afanoso por convivir con los otros partiendo de su radical
soledad —véase EIl hombre y la gente—. Del estado como eticidad o como una totalidad
que alcanza la libertad en la autodeterminacién negativa del individuo, al estado como un
constructo liberal que preserva, por tanto, la entidad irreductible e inalienable de ese mismo
individuo —véase La rebelion de las masas— . De la trabazén dialéctica a la tensién, siempre
inconclusa y celada por la incertidumbre, entre inmanencia y trascendencia. De la Historia
Universal o la filosoffa de la historia en su expresién mds canonica, en clave de progreso
lineal al modo de la Ilustracién y el idealismo, a una fenomenologia de la realidad histérica
o una “historiologia”, tal y como leemos en el encabezamiento de uno de los ensayos que
Ortega dedica a Hegel.

En definitiva, una reduccién multiple al término de la cual la vida deja de ser destino para
recuperar su genuino cardcter de aventura. Vida sin Espiritu, lo cual, lejos de agotarse en
un conjunto mds 0 menos inconexo, irracional, contradictorio y opaco de hechos, vivencias
y acontecimientos, encuentra en si misma, en su propio trajin, en su propia actividad inma-
nente aunque siempre proyectiva y dotada de recursos conceptuales y aprioristicos, su razén
de ser. Vida cuya actividad natural no es la navegacidn sino el naufragio, como tampoco es
la explicacién resolutiva, casi tautoldgica, sino la interpretacién problemadtica de si misma,
en busca de un sentido y una justificacién siempre esquivos. “En vez de espiritu” —escri-
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bird Ortega en una de sus notas- “pongamos ‘vida’ en mi sentido. La vida es un buscarse a
si misma —una lucha por su propia autenticidad. Esto es buscar ‘el sentido de la vida’”.#

Ortega no es, sin embargo, un anti-hegeliano sin mds, ya sea en clave existencialista
—a pesar de sus concomitancias con la fenomenologia existencial —, o —menos ain—
materialista. Por eso su reduccion del idealismo hegeliano no adopta en ningtin momento
—ni lo pretende— el cariz radicalizado de una hermenéutica de la sospecha o de una teoria
critica —aun a pesar de haber leido a un critico de Hegel tan penetrante como inadvertido
en Espafa, como Franz Rosenzweig®—, reconduciéndolo mds bien hacia el terreno de sus
propias preocupaciones e incluso adaptdndolo a la horma de ellas. La critica convivird asf,
en algunos momentos, con la complicidad.

2. Para Ortega, vida sin Espiritu no es lo mismo que vida sin ideas. “La Filosofia de la
historia de Hegel y la historiologia” gira, en buena medida, en torno a esta distincién. Que
entre la historia racional y la razén histdrica haya una distancia insalvable es algo que este
ensayo parece dar por descontado y que se hard explicito en los otros dos ensayos de Ortega
sobre Hegel, asi como en sus notas de trabajo. Por ahora, Ortega incluso parece buscar cierta
complicidad con Hegel —precedente de la historiologia, a pesar de sus excesos—, para
desmarcarse de otras maneras de reducir la concepcidn idealista de la historia, algo toscas o
excesivamente simples a su juicio, y, al hilo de esto mismo, esbozar una concepcioén propia
de la historia y algunas claves para su interpretaciéon. Se desmarca asi, en concreto, de la
historiografia dominante en su época, la reconstruccidén supuestamente cientifica del pasado
amparada bajo la “escuela histérica” de Ranke. Ortega, bien es cierto, comparte la rebelién
historicista contra el despotismo hegeliano:

(...) ante todo es preciso reconocer que la escuela histérica comienza por tener razén
frente a la escuela filoséfica, frente a Hegel. Si la filosofia es, en uno u otro riguroso
sentido, 16gica, y opera mediante un movimiento de puros conceptos 16gicos y pre-
tende deducir 16gicamente los hechos a-16gicos, no hay duda de que la historia debe
rebelarse contra su intolerable imperialismo. (...) Por lo tanto, nos unimos con los
historiadores en su jaquerie contra la llamada filosoffa del espiritu, y, aliados con
ellos, tomamos la bastilla de este libro hegeliano'¢.

Ahora bien, a partir de esta declaraciéon de intenciones los caminos se bifurcan: que la
vida del pasado, tal y como Ortega la entiende, sea irreductible a concepto o a la logica
deshumanizada del Espiritu no significa que se reduzca a hechos muertos y datos empiricos.
Estos tltimos son sélo el sintoma de una vitalidad que, aun cefiida al 4mbito de la expe-

8  Hegel. Notas de trabajo, o.c., p. 48. En una nota a pie de esa misma pdgina, el editor trae muy oportunamente
a colacion una larga cita de Ortega, extraida de su libro Notas de trabajo. Epilogo (ed. de José Luis Molinuevo.
Madrid, Alianza-Fundacién Ortega y Gasset, 1994, pp. 348-349), que concluye de la siguiente manera: “La vida
es el lugar de los problemas y no el de las soluciones como el Geist de Hegel”.

9  Ortega alude a su libro Hegel und der Staat (Munich-Berlin, Oldenbourg, 1920) en una de sus notas de trabajo
(p. 131). Un ejemplar de dicho libro formaba parte de la biblioteca personal de Ortega, de la que Domingo
Hernédndez ofrece una pequefia seleccion en la Introduccién a su edicion de estas notas de trabajo (pp. 22s).

10 “La Filosofia de la historia de Hegel y la historiologia”, Obras completas, tomo V, p. 233.
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riencia, exige la elucidacion de categorias, estructuras y elementos analiticos —es decir,
una historiologia— para ser interpretada. Por eso —dird Ortega, a veces con expresiones
muy contundentes e irénicas— la presuncién de ciencia que los historiadores profesionales
quieren ostentar al hilo del historicismo rankeano es en realidad ingenua y arrogante, pues
reduce la historia a critica filol6gica, despreciando cualquier desviacion heterodoxa del culto
al dato y al documento. El historiador echa en cara al fil6sofo, “casi siempre con pedanteria,
su falta de documentos. Desde hace un siglo, gracias a la documentacién, se siente como
un chico con zapatos nuevos”!'. Para Ortega, este historicismo obedeceria a una mera —y
deficiente— imitacién del paradigmas cientifico caracteristico de la fisica moderna, que
confunde el andlisis con la observacién y olvida que Galileo necesité plantear hipétesis
a priori para interpretar los datos de la naturaleza. Obvia, en definitiva, que el andlisis es
una disciplina “ultraempirica” y que la ciencia empieza mas alld del dato. Confunde, en
este sentido, la ciencia histdrica con la hermenéutica filolégica, es decir, con un estrato de
su metodologia, “el llamado estudio de las fuentes, que blanden con ingenua agresividad
los historiadores de profesién”'?. De ahi —dird Ortega en una de sus notas de trabajo— el
contraste, en la historiografia actual, entre “la precisién en el manejo de los documentos
y la imprecisién y miseria en el uso de las ideas constructivas.”!* Contra esta concepcion
meramente descriptiva “se levanta la historiologia”!*, que es ‘“historia en construccién’'>
desde una perspectiva “orgdnica y estructural”!® y hasta una “ontologia”!’, capaz de eluci-
dar elementos invariables o dimensiones primarias sin las que el conocimiento del pasado
careceria de objetividad. El propio Ortega plantea los elementos siguientes:

Un ndcleo a priori, la analitica del género de realidad que se intente investigar - la
materia en fisica, lo historico en historia.

Un sistema de hip6tesis que enlaza ese ntcleo a priori con los hechos observables
Una zona de inducciones dirigidas por esas hipédtesis

Una vasta periferia rigurosamente empirica —descripcion de los puros hechos o
datos!$.

A este respecto, Ortega reconoce el provecho de ciertos elementos categdricos hegelianos
tales como el espiritu objetivo, el estado, la religién y los individuos histérico-universales'®
por la legibilidad que infunden en el conocimiento del pasado; pero no por ello deja de
marcar diferencias entre la historiologia y la filosofia de la historia —bajo su culminante
acepcion hegeliana, al menos—. Lo primero no es asimilable a lo segundo, tal y como

11 Enuna de sus notas de trabajo sobre Hegel afirma en este sentido que del historiador que asegura necesitar sélo
documentos se puede decir que “es como el arriero que al contar los burros no hallaba uno, aquel en que iba
montado” (pp. 62s.)

12 “La Filosofia de la historia de Hegel y la historiologia”, o.c., p. 236.

13 Hegel. Notas de trabajo, o.c., p.79.

14 “La Filosofia de la historia de Hegel y la historiologia”, o.c., p. 236.

15 Hegel. Notas de trabajo, o.c., p. 102.

16 Ibid., p.64.

17 “La Filosofia de la historia de Hegel y la historiologia”, o.c., p. 243.

18 Ibid., p.236.

19 Cf. Hegel. Notas de trabajo, o.c., p. 68.
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apunta a menudo en sus notas de trabajo. A Hegel —afirma en este sentido— “no le seria
nada simpadtico este propdsito de historiologia”, pues a su juicio “historia no es ciencia sino
Darstellung, representacion”? y hasta “pantomima de la 16gica”?'. Obviamente, para Ortega
la reconstruccién del pasado no puede discurrir conforme a ninguna légica preestablecida,
ya que ello anularia su misma sustancia, a saber, la expresion vital inalienable e intransferi-
ble de cada momento y cada época, a partir de sus actores contingentes y sus experiencias
concretas. Por eso la racionalidad historiolégica no puede ser “légica” sino “ilégica” —es
decir, “vital”?>—, en el sentido de que estd llamada a afrontar la irracionalidad que a menudo
impregna la realidad histdrica, sin recurrir a la argucia tautolégica del gran relato ni al
artificio meta-histérico de la negacién dialéctica. En base a esto ultimo, Hegel expropia a
la historia su misma historicidad, reduciéndola a “la proyeccién en el tiempo del proceso
l16gico, de la evolucién légica”?. La historiologia discurre en un sentido bien diferente, si
es que no inverso. No es “logica de la historia, sino ratio rerum gestarum, el logos de lo
histérico, de la realidad, no del pensamiento que se aplica a lo histérico”?*, entendiendo
esto dltimo como “el lugar o drea de la aventura” y hasta como la “naturaleza” o el lugar
natural de “lo espiritual?.

Esto no significa, obviamente, que Ortega abogue por un historicismo positivo, lo cual le
conduciria al otro extremo del arco, es decir, a aquellos mismos planteamientos rankeanos
cuya insuficiencia hacfa muy “edificante” el didlogo con Hegel; pero si por un uso herme-
néutico y no inhibidor de ese “ntcleo a priori” y esa “analitica” a que se referia, capaz de
liberar a la realidad histérica de toda contradiccion excluyente entre naturaleza y espiritu,
0, dicho de otra manera, de liberarla de la l6gica de la representacién. Frente a esta dltima,
Ortega plantea una légica de la interpretacion, que restituya la significacion histérica que
por si mismas poseen todas aquellas experiencias vitales y dimensiones culturales anegadas
bajo las diversas mediaciones dialécticas del Espiritu. “Variacién, “rejuvenecimiento” y
“razén”, entre otras categorias dialécticas apuntadas por Hegel en la Introduccién de sus
lecciones, forman parte de una especie de representacion tautoldgica de la que Ortega quiere
desprenderse para liberar la complexién vital, heterogénea e inmanente del hecho histdrico.
Por eso lo que le interesa no es, por ejemplo, “qué representa el pueblo griego en el universo
histérico”, sino “qué y cdmo fue y se produjo en su textura interior’”’; no que el chino crea
al Emperador “un hijo del Cielo sino cémo y por qué puede creer semejante cosa”?¢. Lo que
le interesa, en definitiva, es “en qué medida el ‘espiritu’, o sea, el sentido, es interpretacion
y justificacion de la vida”?’. Al paradigma de la representacion y sus objetivaciones espe-
culativas, opone asi Ortega el de la interpretacién y sus mediaciones subjetivas, las cuales
persiguen una elaboracién del pasado capaz de integrar todo aquel acontecer supuestamente
irreflexivo y opaco que Hegel confinaba al mundo de la Naturaleza.

20 Ibid., p.55.

21 Ibid., p.149.

22 Ibid., p.70.

23 Ibid., p.78.

24 Ibid., p.79.

25 Ibid., p.143.

26 Hegel. Notas de trabajo, o.c., pp. 82s.
27 Ibid., p.49.
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La respuesta de Ortega a la reduccién hegeliana de la historia conecta asi con las dimen-
siones narrativas de su pensamiento y con las prolongaciones hermenéuticas de su razén
histérica y fenomenolégica. En sintonia con un anti-hegeliano ejemplar como Unamuno,
pero siguiendo derroteros muy diferentes, apelard a la intrahistoria. A la gran falacia de la
historia universal contrapondrd el “proceso intrahistérico”?® o la “causalidad intrahistérica”.>
Obviamente, dar cuenta de la historia por dentro no significa para Ortega descubrir bajo sus
manifestaciones grandilocuentes y superficiales una supuesta tradicién eterna y sumergida,
silenciosa y relegada, anénima y auténtica, activa en su quietud, y sustancia verdadera de
las mismas, tal y como habia planteado el Unamuno de En forno al casticismo (1895) —a
contrapelo, ademds, del tradicionalismo, mucho mds que del idealismo-. Significa mds bien
descubrir, interpretar y narrar las tramas de pequefias historias que, en torno a ciertas conste-
laciones —y, por supuesto, generaciones- de individuos, se van entrelazando y complicando
hasta gestar un determinado suceso epocal. Tampoco significa reconstruir el pasado “desde
abajo” o a partir de sus voces excluidas o supuestamente insignificantes, tal y como plan-
teardn algunas décadas después la microhistoria o la historia social britdnica, por ejemplo.
Ortega es mds hermeneuta que critico y pone el acento en la capacidad transformadora de
las minorias selectas, mucho mds que en la de los sujetos anénimos y desplazados.

En cualquier caso, el papel histérico atribuido a los individuos es precisamente uno
de los elementos que mayormente separa a Ortega de Hegel, tal y como anota aquel de
manera explicita. “Mi contraposicién a Hegel: para €l el individuo es la exterioridad del
proceso real (lo insignificante) — para mi, al revés”*. Para Ortega, el individuo es el gran
relegado de la llamada historia universal, con la sola e insuficiente excepcién del héroe o
individuo histérico-universal, el cual no deja de tener “algo de mufiequeria, de fantoche’!
por los hilos de los que pende y que dirigen su movimiento a la manera de un titere del
Espiritu. Desde el revés orteguiano, la tnica instancia que trasciende la accion histérica del
individuo es su propia convivencia dramdtica con otros individuos, dando lugar a sujetos
trans-individuales®?, pero en ningtin caso supra-individuales. O como dird explayadamente
en El hombre y la gente, a “relaciones interindividuales”, las cuales no son, por cierto,
asimilables sin mds a las relaciones sociales, pues éstas no dejan de estar lastradas por una
condicién impersonal, convencional y anénima, propia del “hombre deshumanizado”® o
“inhumano’, que incluso se torna coercitiva y opresiva cuando se institucionaliza en el
poder del estado legitimado por el derecho. Lo social, bajo sus expresiones convenciona-
les, se hace valer entonces no sélo en el amparo entre humanos, sino también en el poder
anénimo, en la inanidad coactiva de “la gente”, de sus usos automatizados y sus cdédigos
lingiiisticos impersonales. En El hombre y la gente, en donde Ortega logra proyectar en un
sentido dcrata su siempre impreciso liberalismo, hasta el punto de sugerir, incluso, la tesis

28 Ibid., p.82.

29 Ibid., p. 84.

30 Ibid.,p.161.

31 Ibid., p.96.

32 “La estructura de lo subjetivo individual es la psicologfa, pero la de lo subjetivo transindividual la da precisa-
mente la historiologia”, Ibid., p. 59.

33 Obras completas, o.c., tomo X, 2010, p. 257.

34 Ibid., p.264.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 67,2016



64 Antolin Sdnchez Cuervo

de la violencia como fuente del derecho® que tan suya hardn mucho después Agamben
o Derrida, entre otros, la sociedad es “nadie”. Y algo de este poderio andnimo y tirdnico
advierte Ortega, a propdsito de su propuesta historioldgica, en las figuras hegelianas del
Espiritu, especialmente cuando alcanzan su plenitud objetiva bajo la forma del estado. Para
Ortega, el Espiritu también es un todo que por dentro es nadie, o un “alma colectiva” que
“aparece como algo infinitamente superior, infinitamente mds humano que el hombre” vy,
por lo tanto, como “lo humano sin el hombre” o, paradéjicamente, “lo humano sin espiritu,
lo humano sin alma, lo humano deshumanizado™. Por eso para él la historia por dentro es
la narracién de las relaciones interindividuales que en una determinada época abrieron un
espacio vital entre la soledad radical y la convencion social.

3. En “Hegel y América”, Ortega expondrd, con un tono moderadamente critico, la dimen-
sion enajenante de la historia universal, “dimensién de ingenuidad y de crueldad imperial ™3
que reduce lo histérico a una “emanacién de la razén3$; a una proyeccién ideal en el tiempo
de categorias preestablecidas que, al desplegarse ademds en términos de progreso y auto-
rreflexion, condiciona y limita la plenitud de cada época en funcién de su télos; y que se
clausura a si misma una vez que ese télos se consuma en un presente definitivo, identificado
con la cultura cristiano-germadnica de la que el propio Hegel es fiel depositario e intérprete.
Ortega aquilatard esta aproximacion al absolutismo légico que preside la filosofia hegeliana
de la historia sefialando un doble reduccionismo, en el origen y en el fin.

En el origen porque, de acuerdo con Hegel, la historia universal s6lo puede comenzar en
aquellos pueblos que han sido capaces de construir un estado: si la historia es la epifania o la
representacion del Espiritu, cuya substancia es la autorreflexion o el saber de si, y por tanto
la libertad o la gestacién de una identidad “insumisa a mandatos ajenos, duefia y sefiora de
si misma”, su plasmacién habra de ser necesariamente politica. El estado, en tanto que figura
de autodeterminacién y autolegislaciéon méaximas es entonces la realizacién mds perfecta del
Espiritu. Con el estado comienza asi, para Hegel, “una realidad nueva, sobrenatural; es el
anuncio de que nace un orbe cuya sustancia es Libertad.”*, reveldndose irracional y barbara,
natural y prehistérica, toda vida anterior. De ahi que el pasado, para Hegel, sea exclusivo de
“aquellos pueblos que formaron claramente un Estado. La vida pre-estatal es irracional, y
Hegel, en su racionalizacion de la historia, no llega a la generosidad de salvarla y justificarla
toda.” La historia universal de Hegel no es, por tanto, universal, pues sélo puede originarse
donde hay un estado. Hegel construye asf una historia excluyente al amparo de su concepto
de “eticidad” o de una universalidad particularista, identificada con la esfera concreta del
estado, que es ademds la forma en que Europa ha codificado la politica.

35 “La coaccién mdxima es la fisica y el contorno social la practica cuando se contraviene a un tipo de usos muy
caracteristico que se llama ‘Derecho’”, afirma en este sentido en la p. 293.

36 Ibid., p.257. Otra alusién critica a Hegel en este libro puede encontrarse en la p. 227, a propésito del “movi-
miento dialéctico” donde cada nuevo paso consiste sélo en la mecdnica negacion del anterior, y de la “inspira-
cién dialéctica” que Ortega define como “la forma mds esttpida de la vida humana, aquella en que precisamente
andamos mds cerca de comportarnos con un automatismo casi fisico”.

37 Obras completas, o.c., tomo II, p. 670.

38 Ibid., p.669.

39 Ibid., p.672.
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Pero también en el fin, ya que la historia universal, en la medida en que s6lo puede ser
reconstruida desde la lucidez del presente absoluto que la culmina, cierra toda proyeccién
transformadora hacia el futuro. “El presente, para Hegel, no es un tiempo cualquiera; es éste
y sélo éste. Y por eso nuestro presente no cambiard en nada esencial, perdurard idéntico (...).
Asi acaece que esta filosoffa de la historia no tiene futuro, no tiene escape”. La historia
termina en el presente, el fin excluye el futuro.

Y qué mejor ejemplo para ilustrar este doble reduccionismo que la reflexion de Hegel
sobre América, un continente que, habiendo carecido de un estado antes de ser conquistada
por los europeos y habiéndolo construido después de una manera precaria y periférica, bajo
el soplo tardio de la cultura europea, ha permanecido en realidad ajena al Espiritu y, por
lo tanto, también a la historia. Por eso su tiempo es el de la Prehistoria, en la que todo es
Naturaleza o ineptitud para libertad. América, para Hegel, no tiene pasado porque pertenece
a la Prehistoria y, consecuentemente, tampoco tiene presente, pues éste no es mas que la con-
ciencia plena y total de la totalidad de aquél. En su barbarie congénita, es pretérito absoluto
y presente imposible, y si tiene algtin futuro, ello es irrelevante porque la historia termina en
el presente y al filésofo no le compete hacer profecias, sino reconstruir los caminos que han
llegado a la cima en la que €l se encuentra. Su esencia es por tanto la novedad, entendida
como inmadurez. “Como para Hegel sélo es verdaderamente el Espiritu, la realidad de la
Naturaleza consiste en algo que va a ser Espiritu, pero que ain no lo es™!, y ese “todavia
no” permanente y casi fosilizado es precisamente el rasgo definitorio del Nuevo Mundo en
la historia universal. Salvando una paradoja aparente, la Prehistoria es novedad, en el sentido
de que todavia no es historia y de que podria estar llamada a serlo, si bien ese hipotético
porvenir no forma parte de la razén, ya que ésta se extiende unicamente a lo que ha sido y
lo que es.

Pero inmadurez también significa, para Hegel, debilidad. La propia conquista del con-
tinente habria mostrado la inferioridad de su cultura y su condicién natural, la cual “habfa
de perecer tan pronto como el Espiritu se acercara a ella. América se ha revelado siempre
y sigue reveldndose impotente, en lo fisico como en lo espiritual. Los indigenas, desde el
desembarco de los europeos, han ido pereciendo al soplo de la actividad europea”?. En lo
fisico, por su reciente conformacion geoldgica. En este punto, Hegel -podriamos afiadir a la
exposicién orteguiana de su visién de América-, no hace sino reproducir cierta caracteriza-
cion pseudo-cientifica de la naturaleza americana ya acufiada a lo largo de la modernidad,
para fundamentar seguidamente, en base a ella, la supuesta inferioridad antropolégica del
indigena: éste es inferior por su constitucién biolégica, su tendencia congénita al servilismo,
su carencia de destreza técnica y su minoria de edad, lo que le incapacita para la lucha por
la libertad o para afrontar toda dialéctica entre amos y siervos. Hegel lleva a su plenitud este
discurso abiertamente racista y legitimador de colonialismos de toda indole, que ya habfa
empezado a circular en el siglo XVI de la mano de Ginés de Septlveda, en el contexto de
los debates sobre la conquista, adaptdndose después a la modernidad cientifica inaugurada

40 Ibid., p. 670.

41 Ibid., p.673.

42 Hegel, G.W.E.: Lecciones sobre filosofia de la historia universal. Citado por Ortega y Gasset en Obras comple-
tas, o.c. tomo II, p. 673.
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por Bacon y actualizdndose a lo largo de todo el Enciclopedismo y la Ilustracién, Kant
inclusive, obviamente con numerosos y diversos contrapuntos®.

Hegel recogerd e integrard esta discreta tradiciéon de pensamiento racista en el anda-
miaje conceptual de su filosoffa de la historia universal, en el que tampoco tiene buen
encaje, por cierto, la América del Norte. Pese a su mayor benevolencia con los estados
surgidos en esta region —apunta Ortega—, influida sin duda por la afinidad de Hegel con
el patriotismo protestante y por su desprecio hacia las naciones catélicas del sur, aquellos
tampoco cumplian a su juicio las condiciones objetivas necesarias para ingresar en la
historia universal. El cardcter federal y republicano de dichos estados, su proteccién de
la propiedad y de la libertad de individuo y el principio de la industria, sin otros princi-
pios de unidad superior que los organice internamente, orienta a los individuos “hacia la
ganancia y el provecho” y hacia “la preponderancia del interés particular, que si se aplica
a lo universal es s6lo para mayor provecho del propio goce”. Es decir, les orienta hacia
“una legalidad sin justicia”* o un estado sin una vida verdaderamente orgénica, algo a lo
que ademds contribuyen otros factores como la ausencia de contradicciones agudas entre
clases sociales, mitigadas por las migraciones internas, y la dificultad de concentrar la
vida espiritual debido a la escasa densidad de poblacién y las grandes extensiones de los
territorios.

En “Hegel y América”, Ortega sefialaba asi uno de los lugares mas discretos y al mismo
tiempo mds elocuentes de la “ingenua crueldad” hegeliana. Sin embargo, al igual que “La
filosofia de la historia de Hegel y la historiologia”, su exposiciéon es mds bien descriptiva
y cuando se torna critica lo hace de manera tibia y moderada. Incluso prevalece el tono
laudatorio, aun cuando el implicito de su ensayo es esa ingenua crueldad o cuando objeta
al pensamiento hegeliano una “ceguera para el futuro” nada inocente, motivada por su
“afdn imperialista” de sistema frente a todo “apetito frenético de verdad”, o por su cerrazén
dogmatica ante la amenaza de “nuevas posibilidades luminosas™#. Cabria algiin comentario
critico mds incisivo. Ingenua o no, la crueldad hegeliana se hace muy patente en su visién
de América. Pudiera parecer que Hegel se limita a levantar acta del pasado y de cdmo éste
ha condicionado el presente. En el caso de América, es indiscutible que las culturas aborige-
nes fueron dominadas y reducidas, que la posterior creacién de los estados libres, salvo en
América del Norte, ha estado muy condicionada por miltiples debilidades, o que su pasado
y su presente se ha acotado y definido siempre en funcién de los intereses de Europa. El pro-
blema surge cuando se pretende justificar esa dominacién con argumentos pseudo-cientificos
o pseudos-antropoldgicos, cuando se quiere reducir la historia universal —en caso de que
exista— a la historia de sus figuras dominantes o la universalidad a un asunto exclusivo de
Europa —de una cierta Europa, ademads, de la que no forman parte los pueblos del sur—;

43 Cf. el clésico libro de Antonello Gerbi La disputa del Nuevo Mundo. Storia di una polemica. 1750-1900
Milano-Napoli, Ricardo-Ricciardi, 1955. Primera edicion en espafiol: La disputa del Nuevo Mundo. Historia de
una polémica. 1750-1900. México, FCE, 1960. Segunda edicion, corregida y aumentada: México, FCE, 1982.
Cf. también el estudio de Mario Casalla América en el pensamiento de Hegel. Admiracion y rechazo. Buenos
Aires, Catdlogos, 1982.

44 Hegel, G.W.E.: Lecciones sobre filosofia de la historia universal. Citado por Ortega y Gasset en Obras comple-
tas, tomo II, p. 676.

45 Obras completas, o.c., tomo I, p. 676.
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o cuando se confunde la razén con el éxito y el plano descriptivo con el plano normativo.
Entonces no sélo se estd levantando acta de lo ocurrido, sino que ademads se estd diciendo
que ocurrié como debié porque hay una necesidad l6gica, racional e inexorable, que ordena
el devenir y a la que tenemos que ajustarnos para ser libres.

La visién de América de Hegel es buena muestra del despotismo entre ilustrado y tota-
litario de su pensamiento. América no tiene pasado ni presente, carece de historia y “Lo
que hasta ahora acontece alli no es mas que el eco del Viejo Mundo y el reflejo de ajena
vida”. Es naturaleza fracasada en su intento por devenir espiritu y por eso estd condenada
a la prehistoria o, dado el caso, a un ficticio e inocuo porvenir. Por lo pronto, el mejor de
sus destino posibles es la extincién bajo el influjo civilizador de Europa y la asimilacién a
los procesos dialécticos que alli acontecen. Hegel propiciaba asi argumentos al colonialismo
contemporaneo mientras que su visioén peyorativa de América pervivird y sobrevivird larga-
mente bajo multiples transformaciones y herencias.

En todo caso, cabe mencionar alguna reflexiéon de Ortega en la que, aun de manera
puntual y fragmentada, se muestra mds critico a propdsito de estas cuestiones. Una de ellas
la encontramos en sus notas de trabajo y apunta hacia un cierto desenmascaramiento de la
oposicién cultura-barbarie que subyace a la visién hegeliana de América:

como Hegel ha expulsado de la historia a los salvajes, no advierte que todo pueblo
cldsico emerge de un intimo salvajismo y de una barbarie, los cuales aun superados
perduran y hace posible la plenitud. Mientras no se llegue a ver en qué sentido y
c6mo el pasado se conserva en historia y que hoy ademds de tan hipercultos somos
salvajes y barbaros y sin ese residuo de ambos estados no podriamos vivir, no se
entenderd bien la historia*’.

Aun cuando la barbarie, tal y como Ortega la menciona en esta breve anotacién, sea un
residuo de algo arcaico mds que un momento mismo de la cultura, tal y como plantearia una
filosofia netamente critica, ese residuo es inextinguible y cuestiona la imagen que Europa
se ha construido de si misma cuando se ha confrontado con otros pueblos. En este sentido
discurrian, y de manera méds explayada, algunos planteamientos de Las Atldntidas (1924)
y de otros escritos breves de ese afio. Ortega sefialaba entonces la relevancia actual de la
etnologia por su relativizacién, precisamente, de conceptos como el de barbarie y por su
visién pluralista de la cultura, en detrimento de su horma eurocentrista y su sentido norma-
tivo. Por eso —apunta Ortega— si la cultura europea fuera portadora de alguna superioridad,
ésta habria de consistir inicamente en reconocer su “esencial paridad”® con la china o la
malaya, o en “creer que no lo es” y en volverse “problemadtica”. La realidad histérica que
conforman unas y otras culturas es por tanto plural. Ortega también procura desenmascarar el
particularismo de la supuesta historia universal que los europeos han construido falazmente

46 Hegel, G.W.E.: Lecciones sobre filosofia de la historia universal. Citado por Ortega y Gasset en Obras comple-
tas, o.c., tomo I, p. 679.

47 Hegel. Notas de trabajo, o.c., pp. 86s. “La civilizacion es hija de la barbarie y nieta del salvajismo”, habia dicho
Ortega en “Notas del vago estio” (1925). Citado Por Domingo Herndndez en ibid., p. 87, nota 179.

48 Obras completas, o.c., tomo III, 2005, p. 757.

49 “El sentido histérico”, en El Sol, 10 de julio de 1924, en Obras completas, o.c., tomo III, p. 698.
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bajo el punto de vista exclusivo y excluyente de su propia cultura, previamente erigida en
“un ideal sobrehistérico™. Durante tres siglos —prosigue— la ciencia histérica europea
“ha pretendido deliberadamente tomar un punto de vista universal, pero, en rigor, no ha
fabricado sino historia europea”, tratando “los destinos no-europeos que habian llegado a su
noticia (...) como formas marginales de lo humano, como accidentes de valor secundario,
sin otro sentido que subrayar mds el cardcter substantivo, central, de la evolucién europea’™!.
Evolucién que, por medio de la teoria del progreso —plasmada de manera ejemplar en
las lecciones de Hegel, precisamente, y perpetuada en Marx y otros hijos prédigos como
Comte o Darwin— convertia ademds a “la cultura europea actual” en “el recipiente en que
queda recogido” todo aquello “verdaderamente culto”? que haya habido en las culturas
oriental, griega o romana, negando “positiva existencia histérica™? a todo pueblo que no
pareciera contribuir a ese progreso. Frente a todo ello, Ortega abogaba por la distancia, la
discontinuidad y la pluralidad histdricas; o lo que es en definitiva lo mismo, por la razén
histérica o por una hermenéutica capaz de “entender el sentido de lo que para nosotros no
tiene sentido™* por su disparidad cultural. Quedaba asi abierta la expectativa de “una his-
toria universal policéntrica” cuyo “horizonte total se obtendrd por mera yuxtaposicién de
horizontes parciales, con radios heterogéneos que hacinados formardn un panorama de los
destinos humanos bastante parecido a un cuadro cubista™>.

Por otra parte, los apuntes criticos de Ortega a propésito de la visién hegeliana de Amé-
rica tendrdn, pese a su tibieza, una larga aunque indirecta y seguramente inesperada proyec-
cion. A través de su gran discipulo en el exilio, José Gaos, serdn asimilados, reconducidos y
desarrollados bajo nuevos y mds criticos enfoques por algunos de los discipulos mexicanos
de este ultimo, en concreto por los integrantes del grupo “Hiperién” y especialmente por
Leopoldo Zea. Este tltimo publicaba su conocido estudio sobre el positivismo en México
en 1943% como resultado de la tesis doctoral que habia desarrollado bajo la direccion de
Gaos. Como apunta Tzvi Medin, para entonces Zea atin seguia siendo “orteguiano”, en el
sentido de que en su estudio cabe reconocer la impronta del circunstancialismo y del pers-
pectivismo®” —ademds, podriamos afiadir, de la teoria de las ideologias de Manheim—.
Una impronta que, en realidad, no abandonard nunca, si bien bajo sesgos diferentes y hasta
opuestos a los de Ortega. En su caso, salvar la circunstancia —ya sea mexicana o latinoa-
mericana— no se traducird en la necesidad de incorporarla en el concierto de la gran cultura
y ciencia europeas sino, mds bien al contrario, en el cuestionamiento de esta dltima por su
proyeccién enajenante y anegadora hacia el exterior. De ahi, precisamente, su radicalizacion
del giro mexicano e hispanoamericano que Gaos habia imprimido al historicismo de Ortega,

50 Las Atldntidas, en Obras completas, o.c., tomo III, p. 772.

51 Ibid., p.765.

52 “El sentido histérico”, en Obras completas, o.c., tomo III, p. 696.

53 Las Atldntidas, en Obras completas, o.c., tomo III, p. 765.

54 Ibid., p. 770.

55 1Ibid., p.766. Este fragmento es citado por Domingo Herndndez en Hegel. Notas de trabajo, o.c., p. 43, nota 365.

56 El positivismo en México: nacimiento, apogeo y decadencia. México, FCE, 1943-44 (2 vol.).

57 Cf. Medin, Tzvi: Entre la jerarquia y la liberacion. Ortega y Gasset y Leopoldo Zea. México, UNAM-FCE,
1998, pp. 49s.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 67,2016



Ortega y Hegel. La interpretacion de la historia y sus trampas 69

sobre todo durante los primeros afios de su exilio®. A partir de los afios cincuenta —comenta
Medin— reconducird el sentido de la razon circunstancial hacia la semantica de la liberacion,
en detrimento de la semdntica de la jerarquia. Asumir y encarar la circunstancia mexicana o
latinoamericana significard entonces adquirir conciencia critica de su marginalidad y de los
diversos y sucesivos encubrimientos que ha soportado desde la conquista hasta el presente,
bajo figuras como la utopia cristiana y el progreso o conceptos como el liberalismo. Zea
observard en este sentido cémo la interpretacion lineal y ascendente de la historia propia
de la inteligencia europea coincide con el ascenso social y politico del sujeto burgués y
con su expansion colonialista, erigiéndose a si mismo en sujeto universal y prototipo de
humanidad. Es éste el contexto en el que abundardn las referencias a Hegel, a su diviniza-
cion de dicho sujeto y a su visién de América, obviamente criticas, si bien Zea se apropia
al mismo tiempo de su método dialéctico para confrontar la conciencia latinoamericana con
sus propias “yuxtaposiciones” europeas, y liberar asi su negatividad latente. Su visién del
historicismo se encaminard por tanto hacia el rescate y la reivindicacién de la realidad his-
térica encubierta bajo las grandes construcciones europeas de la universalidad. Ortega habia
sospechado de estas tltimas y se habfa desmarcado de sus expresiones hegelianas, pero sélo
hasta cierto punto a juicio de Zea, en la medida en que su historicismo no podia desligarse de
su contraposicién entre pueblos-masa y pueblos creadores. Por eso la representacion cubista
de la historia se antojaria insuficiente para Zea, quien encontré mds bien en el muralismo
mexicano un claro ejemplo de expresién cultural propia, consciente de su circunstancia y
rebelde frente a su marginalidad y dependencia®.

4. “Hegel y la filosofia de la historia” y su posterior versiéon, “En el centenario de Hegel”,
finalmente, mantienen el tono mds bien expositivo de los ensayos anteriores, centrandose
también en la filosofia de la historia del pensador aleman. No obstante, ésta ya no es enfo-
cada a propésito de cuestiones mds o menos particulares como el problema de la historio-
logfa o la significaciéon de América en el contexto de la racionalidad moderna, sino que lo
hace a partir de su inquietud fundamental, a saber: el caos y la contradiccién que, al menos
aparentemente, envuelven al acontecer histdrico, cuestionando su sentido y su racionalidad.
O dicho de otra manera, el problema de identificar un substrato comun a los hechos inco-
nexos y en tropel que constantemente se suceden en el escenario de la historia, desafiando
a toda inteligencia que pretenda reducirlos sin traicionar la vitalidad de los mismos. En

58 Cf. El pensamiento hispanoamericano. El Colegio de México, 1944; Pensamiento de lengua espariola. Stylo,
1947; sus antologias Pensamiento espaiiol. SEP, 1945 y Antologia del pensamiento de lengua espariola en la
edad contempordnea. Séneca, 1945; En torno a la filosofia mexicana. Porrda y Obregén, 1952-53) y Filosofia
mexicana de nuestros dias (UNAM, 1954). Gaos concebird la razén circunstancial como un rasgo genealdgico
del pensamiento de lengua espafiola, palpable por ejemplo en la reflexion de los jesuitas criollos novohispanos
del siglo XVIII y previo, por tanto, a su elaboracion orteguiana. Asimismo, si para Gaos el pensador de lengua
espafiola —entendiendo también por tal al americano— es, como en Ortega, un “espectador” de la cultura de
raiz europea, estd 1lamado a apropiarse de ella no sélo para responder a las necesidades profundas de su cir-
cunstancia, sino también para regresar a esa cultura cargado de interpelaciones. Con Gaos, el “l6gos del Man-
zanares” adquirird una proyeccion americana que no habia llegado a desahogarse en la experiencia argentina de
Ortega y que se tradujo, ademads, en una amplia exploracion de autores, periodos y acotaciones hermenéuticas
de la filosoffa en lengua espafiola.

59 Cf. Medin, Tzvi: o.c., especialmente el cap. IV (pp. 77-137).
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definitiva, el problema de responder a la pregunta, no ya por lo que pasa en la historia, sino,
mds aun, por quién la soporta y la hace, por quién es su sujeto, mdxime cuando se aspira a
una reconstruccioén universal de la misma. “;Quién es el ‘alguien’, el ‘mismo’ de la Historia
que salta y late bajo sus sucesos?’®.

Ortega identifica asi dos problemas fundamentales, que en realidad son las dos caras
de uno solo: por una parte, la justificacién de la historia y la consecuente elucidacién de
una racionalidad subyacente a los hechos aparentemente inconexos que la conforman; por
otra, la definicién de una identidad o un sujeto universal, capaz por tanto de trascender las
limitaciones facticas del yo individual y de dar cuenta de la convivencia humana en toda
su plenitud, mds alld de difusas acotaciones sociales. La contradiccién entre unos hechos
histéricos y otros, y aquella otra entre unos sujetos y otros es, en realidad, la misma con-
tradiccién sujeto-objeto que recorre todo el pensamiento de Hegel, y para resolverla es
preciso hallar una perspectiva omnicomprensiva: “es preciso mirar el Universo, no desde
dentro de €1, sino coincidiendo con él, cuando tal universo sea nuestro punto de vista —no
el nuestro sino precisamente el suyo, lo universal, lo absoluto—""'. Desplegar esa mirada
no es otra cosa, para Hegel, la tarea misma de la filosoffa, que, en lo que a la realidad
histérica se refiere, apunta hacia una plenitud inalcanzable para otras interpretaciones que
no han logrado despegarse de un punto de vista parcial, consistente “en elegir una clase de
hechos como realidad fundamental de que todos los demds son consecuencia®. Tal serfa
el caso —apunta Ortega— de la interpretacion empirista, la cual se limita a ordenar los
hechos positivos en base a la observacion de sus regularidades, o la econémica, que pivota
sobre los hechos de este orden, u otras menos comunes como la bélica e incluso la hidro-
l6gica. Los ejemplos serian innumerables y el problema radica en hallar un punto de vista
que contenga todos los demds. Hegel —prosigue Ortega, identificando uno de los grandes
argumentos del idealismo— lo encuentra en el pensamiento, pues “es la tinica realidad que
estd siempre delante de si misma, que consiste, precisamente, en verse a si misma.” Es pura
“reflexividad”, entendida como un proceso a lo largo del cual el sujeto lucha por apropiarse
de lo otro de si y se hace autoconsciente a medida que se torna legible todo aquello que
piensa. Es un “darse cuenta de s{ mismo”® cuya mismidad se extiende mucho mads alld de
la condicién individual o colectiva de un sujeto particular, identificindose con el sistema de
ideas, normas y valores objetivos que lo determina y envuelve, hasta alcanzar su plenitud
s6lo en la condicién universal. Tal es el proceso dialéctico del Espiritu, “realidad que se
da luz a si mismo” y por tanto unica realidad como tal, que, al ser idéntica a si mismo y
depender solamente de si misma, es la sustancia de la libertad.

He aqui lo que verdaderamente pasa en la Historia. He aqui el ‘alguien’, el ‘mismo’
—a quien la Historia universal le pasa: Es el Espiritu, el Pensamiento. La Historia
es la biografia del espiritu universal. Durante toda ella lucha consigo misma para
conquistarse, para descubrirse, para reconocerse —y como el Espiritu no es sino ese
conocerse— para llegar a ser con plenitud ‘si mismo’. Pero conocerse el espiritu a

60 “En el centenario de Hegel”, Obras completas, o.c., tomo V, p. 690.
61 “Hegel y la filosofia de la historia”, Ibid., tomo VIII, p. 526.

62 “En el centenario de Hegel”, ibid., tomo V, p. 692.

63 “Hegel y la filosofia de la historia”, ibid., tomo VIII, p. 527.
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si mismo como unica realidad es una misma cosa, saberse libre. Para Hegel sélo es
propiamente libre lo que sea tnico. Por eso es la Historia, segtin €I, el progreso en
la idea de libertad: porque la Historia es el proceso en que el espiritu descubre que
él es la unica realidad que existe. Descubre, pues, al cabo de la Historia, su soledad,
su unicidad, su libertad®.

La libertad no se juega por tanto en el arbitrio de los actos individuales, sino en la iden-
tificacién de €stos con el sistema de instancias objetivas que los determina y que en cada
momento de la historia escenifica y materializa la progresion autorreflexiva universal del
Espiritu. No se juega por tanto en la pluralidad negativa o en la negacién de lo otro de sf,
sino en la identidad o en la reconciliacién con lo otro de si. Como ya adelantara Ortega en
“Hegel y América”, la expresion hegeliana de esta identidad reconciliada es el estado, el
cual evoluciona desde la libertad exclusiva del déspota asidtico hasta el reconocimiento de
la libertad en todo hombre alcanzado en el mundo germadnico.

Al igual que en sus anteriores ensayos sobre Hegel, en medio del tono general
expositivo y casi descriptivo se entreabren algunas perspectivas criticas, los cuales se
enriquecen, nuevamente, con la lectura de algunas de sus notas de trabajo. Ortega hace
explicita su obvia distancia de la filosofia hegeliana de la historia, a la que define como
“método autoritario”® (192/419) por una razén fundamental nada dificil de adivinar:
Hegel interpreta la historia antes de siquiera conocerla o de sumergirse en sus hechos
singulares, adaptdndola a la l6gica abstracta del Espiritu que previamente ha construido
especulativamente, y de la que no es mds, en definitiva, que un desarrollo parcial. De ah{
la necesidad de reducir el Espiritu a la vida, término este dltimo, por cierto, que el propio
Hegel —recuerda Ortega— habia empleado en sus escritos de juventud. “Si yo hubiera
tenido derecho a suponer en el auditorio algiin conocimiento previo sobre Hegel” —afirma
a propdsito del desdén de este ultimo hacia el papel histérico del individuo— en lugar
de espiritu “habriamos hablado entonces de ‘vida’, que fue el vocablo con que el mismo
Hegel, joven atin, bautizé primero lo que luego, y a mi juicio con error, iba a denominar
‘espiritu’’%. Hablar de vida en lugar de espiritu implicaria entonces entender la realidad
histdrica a partir de la accién de los individuos y de la incertidumbre que siempre la
envuelve. Al igual que el Espiritu, bien es cierto, la vida es conocimiento de si misma,
lucha por comprender su propia incomprensién y problema para si misma. “;No es esto
lo caracteristico de la vida humana? ;No es nuestro vivir sentirse cada cual sumergido en
un absoluto problema?”¢” Ciertamente, entre el Espiritu y la vida cabe una cierta analo-
gia, pero la distancia entre ambos conceptos se torna abismal cuando entendemos nuestro
vivir en un sentido orteguiano, a saber, como radical inseguridad y naufragio, enigma y
constante interpretacién de si misma, sin ningtin asidero posible a un relato preestablecido
que resuelva sus dilemas e ilumine sus oscuridades o la haga transparente a s{ misma. Sin
ese relato, la vida es s6lo parcial realizacion de si misma, “afdn de transparencia, parcial
iluminacién, constante descubrimiento y averiguacién, mas por lo mismo nunca plenaria

64 Ibid., p. 530.

65 “En el centenario de Hegel”, ibid., tomo V, p. 695.

66 “Hegel y la filosofia de la historia”, ibid., tomo VIII, p. 533.
67 “En el centenario de Hegel”, ibid., tomo VIII, p .695.
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claridad™®. Aun es mas, “la vida es lo contrario del Espiritu —que es inmanente y consiste
en saberse”, pues “no se sabe nunca a si misma, se supone de supuestos que no sabe y
lo que sabe lo sabe desde esos supuestos. Por esto es vida ejecucion, novedad siempre
inesperada.”®, “un buscarse a si misma” o “una lucha por su propia autenticidad”7°.

68 Ibid., p. 697.
69 Hegel. Notas de trabajo, o.c., p. 110.
70 Ibid., p.48.
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1. Pluralismo sobre el seguimiento de reglas

El pluralismo a que hace referencia el primer sustantivo del titulo de este texto estd
contenido en una tesis minima que se atribuye habitualmente al segundo Wittgenstein. Una
posible formulacién de dicha tesis pluralista débil seria la siguiente proposicion, a la que
voy a denominar Pluralismo (sobre Seguir una Regla):

(PSR):  No es posible que una determinada regla, R, sea seguida por un tnico
sujeto y una Unica vez'.

Aunque este Pluralismo, PSR, constituye una tesis débil, es factible concebir alguna tesis
pluralista mas débil todavia (una tesis implicada por PSR pero que no implica PSR). Por
ejemplo, dicha tesis pluralista mds débil podria ser un Pluralismo Genérico (sobre Seguir
una Regla) que estableciera esto:

(PGSR): No es posible que haya una tnica ocasion en que un tnico sujeto sigue
alguna regla’.

Para cada regla R, Pluralismo (PSR) establece un pluralismo respecto a R (un pluralismo
especifico respecto a R, podriamos decir): no es posible seguirla en una tinica ocasion (y por
un unico sujeto). Pero la segunda tesis, Pluralismo Genérico (PGSR), establece meramente
algo sobre la generalidad de las reglas: lo que no puede ocurrir es que sélo una regla sea
seguida y sélo una vez (y por un tnico sujeto). Asi, seria falso el Pluralismo pero verdadero
el Pluralismo Genérico si cierta regla R se siguiera s6lo en una ocasién pero otras reglas se
siguieran también (y quizd, tipicamente, en varias ocasiones).

Un pardgrafo de las Investigaciones Filosoficas sugiere que Wittgenstein respalda la tesis
comparativamente fuerte Pluralismo:

(Es lo que llamamos “seguir una regla” algo que pudiera hacer s6lo un hombre sélo
una vez en la vida? [...] No puede haber s6lo una tnica vez en que un hombre sigue
una regla. [...] (Wittgenstein 1953, § 199).

Sin embargo, algin otro fragmento puede llevarnos a pensar que tal vez Wittgenstein se
comprometeria sélo con el Pluralismo Genérico. Por ejemplo, prestemos atencion a esta cita:

Puedo tal vez, tal y como estan las cosas, inventar un juego que nunca sea jugado
por nadie.—;Pero serfa también posible esto: La humanidad nunca ha jugado nin-
glin juego; pero una vez alguien invent6 un juego —que luego en verdad nunca fue
jugado? (op. cit., § 204).

1 Por si algin lector quisiera atenerse a una version mas formalizada de Pluralismo, éste es otro modo en que
podemos representar dicha tesis (PSR): No es posible [Hay un sujeto, S, una regla, R, y una ocasion, t, tales que:
S sigue laregla R en t y (si un sujeto, S*, sigue la regla R en la ocasion t*, entonces S = S* y t = t¥)].

2 He aqui una version semi-formalizada de ese Pluralismo Genérico (PGSR): No es posible [Hay un sujeto, S,
una regla, R, y una ocasion, t, tales que: S sigue la regla R en t y (si un sujeto, S*, sigue la regla R* en la ocasion
t*, entonces S = S*, R =R* y t =t¥)].
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Para poner en relacién ese fragmento con la cuestiéon de seguir una regla, conviene
tener en cuenta que aunque Wittgenstein considerase que algunos juegos no estan regidos
por reglas, nada hace suponer que la reflexion que estd proponiendo deba restringirse a
ese tipo de juegos. Supongamos, entonces, que dicha reflexion se aplica también —segtin
Wittgenstein— a aquellos juegos regidos por reglas (en los cuales jugar comporta seguir
alguna regla). Eso no basta para interpretar el fragmento en un sentido favorable al Pluralismo
Genérico y quizd compatible con la negacién del Pluralismo. Harfa falta suponer también
que ese juego que tal vez puede inventarse y no ser jugado nunca, podria alternativamente
inventarse y ser jugado una Unica vez (contrariamente al Pluralismo). Por otra parte,
reinterpretando andlogamente la pregunta de la cita, tendriamos este resultado: ;seria posible
esto: la humanidad nunca ha jugado ningtin juego; pero una vez alguien inventd un juego
—que luego fue jugado en una tdnica ocasiéon? Si aceptamos que Wittgenstein también
contestarfa negativamente a esta pregunta (como sugiere que debe contestarse su pregunta
original), obtenemos su compromiso con la tesis débil del Pluralismo Genérico.

Sostener la tesis Pluralismo Genérico sin comprometerse con Pluralismo podria estar
motivado por la creencia de que aunque pueda haber —excepcionalmente— un caso tinico
de seguir cierta regla R, ese seguimiento deriva de otros casos de seguir una regla, si bien
estos son casos en que la regla seguida no necesariamente es R, sino alguna otra regla (tipi-
camente, algunas otras reglas).

2. Comunitarismo

El tema principal que quiero resaltar no es el contraste entre el Pluralismo y su conse-
cuencia Pluralismo Genérico, sino el contraste entre cualquiera de ellas y tesis pluralistas
mds fuertes. Una version mdas comprometida del pluralismo es el comunitarismo (sobre
seguir una regla), que también ha sido atribuido usualmente a Wittgenstein, aunque dicha
atribucion no resulta tan trivial. Una formulacién del Comunitarismo (sobre Seguir una
Regla) seria CSR:

(CSR):  No es posible que una determinada regla, R, sea seguida por un tinico sujeto’.

Segin el Comunitarismo, algunas de las otras ocasiones en que una regla es seguida
serdn casos en que otros sujetos la siguen. El Comunitarismo implica el Pluralismo (y por
tanto implica el Pluralismo Genérico), pero la inversa no es cierta.

Existirfa también una versién genérica del Comunitarismo: una tesis que se relaciona
con el Comunitarismo como el Pluralismo Genérico se relaciona con el Pluralismo. Ese
Comunitarismo Genérico (sobre Seguir una Regla) rezarfa asi:

(CGSR): No es posible que un sujeto sea el inico que sigue alguna regla®.

3 FEsta es una version semi-formal del Comunitarismo (CSR): No es posible [Hay un sujeto, S, y una regla, R,
tales que: S sigue la regla R y (si un sujeto, S*, sigue la regla R, entonces S = S *)].

4  La version semi-formal del Comunitarismo Genérico (CGSR) seria la siguiente: No es posible [Hay un sujeto,
S, y una regla, R, tales que: S sigue la regla R y (si un sujeto, S*, sigue la regla R*, entonces S =S *)].
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El Comunitarismo implica el Comunitarismo Genérico pero no viceversa. El Comunita-
rismo Genérico implica el Pluralismo Genérico pero no viceversa. Pero tampoco serd tema
prominente aqui el contraste entre Comunitarismo y Comunitarismo Genérico.

3. Pluralismo basado en la vaguedad

Mi tema principal en este articulo concierne al adjetivo, plural, contenido en el titulo.
Mediante €l pretendo referirme a la pluralidad de motivaciones presentes en el segundo
Wittgenstein para sostener una posicién al menos débilmente pluralista en el sentido del
Pluralismo o del Pluralismo Genérico. De una de esas motivaciones se ha escrito mucho,
especialmente desde la publicacion de Kripke (1982); procede precisamente del Comuni-
tarismo o del Comunitarismo Genérico. Seglin esa interpretacion kripkeana, Wittgenstein
sostendria al menos el Pluralismo, o el Pluralismo Genérico, basandose en consideraciones
comunitaristas, que le comprometen por tanto también con alguna de las tesis mds fuertes, el
Comunitarismo o el Comunitarismo Genérico. Mi tesis principal es que existen motivaciones
en Wittgenstein para sostener el Pluralismo o el Pluralismo Genérico con independencia (al
menos aparentemente) de tales consideraciones comunitaristas.

Justamente porque propongo una pluralidad de motivaciones wittgensteinianas para
sostener el Pluralismo o el Pluralismo Genérico no niego que sea correcto atribuir a Witt-
genstein también el Comunitarismo o el Comunitarismo Genérico. Ni siquiera niego que
las razones principales de su pluralismo (sobre seguir una regla) estén contenidas en ese
comunitarismo. Esa es una controversia que no abordaré. Afirmo, no obstante, que hay tam-
bién al menos ofra motivacion. Sostengo también que es aceptable asumir que convivieran
en Wittgenstein esas diversas tesis (fundamentadas en consideraciones independientes entre
si) que implican, cada una de ellas, el Pluralismo o el Pluralismo Genérico. Ese pluralismo
de motivaciones, por otra parte, estd plenamente en consonancia tanto con el estilo de los
textos del Wittgenstein de esa época como con sus posiciones metodolégicas.

Las otras razones a las que me refiero proceden, principalmente, de la vaguedad, o la
gradualidad, del proceso por el cual un sujeto adquiere la condicién de ser alguien que
puede seguir una determinada regla. En general, la vaguedad, o la gradualidad, respecto a
cualquier fenémeno claramente parece implicar pluralidad. Por ejemplo, la vaguedad (real
o potencial) involucrada en ser alto, aplicado a personas, implica que hay una pluralidad de
alturas que las personas tienen (o pueden tener). Si todos midiésemos 1’80 cm. no habria
vaguedad respecto a esa propiedad. Nuestras intuiciones pre-tedricas respaldan también este
juicio mds concreto: no hay una altura minima m, tal que un sujeto es alto si y sélo si mide
al menos m cm’.

5 Diferentes tedricos sobre la vaguedad (epistemicistas, supervaluacionistas y otros; cf., por ejemplo, William-
son 1994 y Fine 1975) negarian ese juicio. Muy probablemente, Wittgenstein rechazaria tales posturas (que
podriamos clasificar como) negacionistas respecto a la vaguedad. Yo me inclino a creer que el negacionismo es
erroneo. Seria deseable, sin embargo, que mi analisis no dependiera de ello. Creo que las teorias negacionistas
también postulan cierta pluralidad como la que estoy sefialando, derivada de la vaguedad, de modo que, en lo
sustancial, podrian reformularse mis reflexiones sin prejuzgar nada contra esas teorias. Pero, por simplicidad,
continuaré con las formulaciones menos neutras. Ademas, en sentido estricto mi propuesta no depende del
rechazo del negacionismo, pues mi propuesta es principalmente una interpretacion de Wittgenstein. (Estoy en
deuda con Mario Gémez-Torrente y con Dan Lopez de Sa por sus comentarios en relacion con estos asuntos.)
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Veamos un caso mds similar al seguimiento de reglas: para cualquier tipo de accién F,
tener el hdbito o la costumbre de (hacer) F es un tipo de accién que involucra cierta gra-
dualidad. Aqui ‘hédbito’ y ‘costumbre’ admiten ser interpretados en un sentido meramente
estadistico, por decirlo asi, que no implica ningtin aspecto social o comunitario. S tiene la
costumbre de (hacer) F s6lo implicaria (conforme a esa lectura meramente estadistica) que
S suele (hacer) F. La tesis clave sobre tales habitos (andloga a la tesis sobre la altura) seria
ésta: no existe un primer caso de soler (hacer) F, incluso aunque exista un primer caso de
(hacer) F. Es decir, no existe una primera ocasion, t, tal que S hace F en t y adquiere en t la
condicién de tener la costumbre de hacer F.6

Wittgenstein identifica seguir una regla con una costumbre. También sefiala, respecto a
ciertos casos de seguir una regla, que no existe una primera ocasién en que se sigue la regla.
En relacién con lo primero, son relevantes fragmentos como éste:

[...] Seguir una regla, hacer un informe, dar una orden, jugar una partida de ajedrez
son costumbres (usos, instituciones) [...] (op. cit., § 199).

Asi, seglin Wittgenstein seguir una regla seria actuar conforme a una costumbre. (No
deduzcamos de ello que, inversamente, todo caso de actuar conforme a una costumbre sea
un caso de seguir una regla.) Cabe suponer que Wittgenstein estd apelando ahi a aspectos
sociales del concepto de costumbre (que mencione también instituciones apoya esa idea).
Eso apuntaria a tesis comunitaristas como el Comunitarismo o el Comunitarismo Genérico.
El punto clave que quiero destacar es el siguiente: aunque Wittgenstein sélo invocara un
sentido mds neutro (y mds débil) de ‘costumbre’ (el sentido meramente estadistico al que
me referfa), eso bastaria para sostener el pluralismo minimo de Pluralismo o de Pluralismo
Genérico.’

La vaguedad o gradualidad en el seguimiento de reglas conllevaria una tesis, Gradua-
lismo (sobre Seguir una Regla), que podria formularse asi:

(GSR):  No es posible que exista una primera vez en que alguien sigue una deter-
minada regla, R .8

6  Las construcciones ‘tiene la costumbre de hacer F’ y ‘suele (hacer) F’ frecuentemente van acompafiadas de
algin modificador, del tipo ‘en (las circunstancias) Q’ (en verano, cuando era nifo, los fines de semana, si
voy a Madrid, por la noche, cuando su padre le mira, etc.). Por ello, la gradualidad puede proceder también de
otra fuente: puede no haber tampoco un primer verano a partir del cual S adquiriera la condicion de tener la
costumbre de ir a la playa en verano. Pero pudo haber un primer verano con esa propiedad. En cualquier caso
—conforme a la tesis indicada en el texto principal— no hubo una primera ocasion t, tal que S fue a la playa en
ty adquirio en t la condicion de tener la costumbre de ir a la playa en verano.

7  En cualquier caso, no cabe identificar estos dos conceptos: S actiua conforme a su costumbre de hacer R (que
implica que S tiene la costumbre de hacer R) / S actua conforme a /a costumbre de hacer R (que implica que
existe la costumbre de hacer R). Por otra parte, aunque la costumbre en cuestion sea una regla, ese contraste no
debe confundirse con el contraste entre Pluralismo y Pluralismo Genérico ni con el contraste entre Comunita-
rismo y Comunitarismo Genérico.

8 Una version semi-formal de este Gradualismo (GSR): No es posible [Hay un sujeto, S, una regla, R, y una
ocasion, t, tales que: S sigue la regla R en t y (si un sujeto, S*, sigue la regla R en la ocasion t*, entonces t* no
es anterior a t)].
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Existirfa también una version genérica de ese gradualismo. Este Gradualismo Genérico
(sobre Seguir una Regla) estableceria:

(GGSR): No es posible que exista una primera vez en que alguien sigue alguna
regla®.

El Gradualismo y el Gradualismo Genérico mantienen entre si y con, respectivamente,
el Pluralismo y el Pluralismo Genérico relaciones andlogas a las del Comunitarismo y el
Comunitarismo Genérico. Es decir: el Gradualismo implica el Gradualismo Genérico pero
no viceversa. El Gradualismo implica el Pluralismo pero no viceversa. El Gradualismo
Genérico implica el Pluralismo Genérico pero no viceversa.

Tal y como he sostenido, el Gradualismo y el Gradualismo Genérico proporcionan
motivaciones para el pluralismo (para el Pluralismo o para el Pluralismo Genérico) aparen-
temente independientes del Comunitarismo (sea CSR o CGSR). Creo que, aparentemente, el
Gradualismo y el Gradualismo Genérico son tesis correctas. De todos modos, en la préxima
seccién aporto indicios adicionales sobre por qué el Gradualismo y el Gradualismo Genérico
podrian ser verdaderas.

Algunos lectores tal vez se pregunten qué significa que un concepto sea vago'?. Es esa
una interrogacién que podria abordarse con diferentes niveles de detalle. Simplificando
mucho, habria al menos dos estrategias de respuesta posibles: (a) ilustrar la nocién con
algunos casos suficientemente representativos de lo que se quiere decir al hablar aqui de
vaguedad; (b) hacer eso mismo, pero reforzar la respuesta con una descripcién adicional de
lo que las principales teorias sobre ese fenémeno (la vaguedad) sostienen, indicando cudl
me parece preferible y por qué. Voy a seguir solo la estrategia (a), porque considero que
los objetivos de este trabajo no requieren seguir la segunda estrategia, si bien también haré
algunos comentarios (adicionales a lo indicado en la nota 5) en el sentido de esa estrategia
(b). Conceptos paradigmaticamente vagos serian, por ejemplo, los siguientes: alto, lejano,
importante, calvo, simpdtico, joven.Y la vaguedad en cuestion estd intimamente conectada
con el siguiente hecho (si es que no consiste precisamente en eso): para cada uno de esos
conceptos, podemos concebir una pluralidad de items a los cuales se aplica el concepto
en diferentes grados, de tal modo que para algin item no parece estar determinado si el
concepto se le aplica o no. Mi tesis principal en este articulo (la vaguedad presente en
los procesos cuyo resultado es tener la condicién de poder seguir una regla proporciona
a Wittgenstein una motivacién favorable al pluralismo, incluso si Wittgenstein no hubiera
sido comunitarista) depende de esta otra tesis: el concepto de seguir una regla también
parece ser un concepto vago. Su vaguedad se pondria de manifiesto (como he indicado)
en que las tesis Gradualismo y Gradualismo Genérico resultan muy plausibles (cf. también
la préxima seccion).

9  Laversion semi-formal del Gradualismo Genérico (GGSR): No es posible [Hay un sujeto, S, una regla, R, y una
ocasion, t, tales que: S sigue la regla R en ty (si un sujeto, S*, sigue la regla R* en la ocasion t*, entonces t* no
es anterior a t)].

10 Las consideraciones en este parrafo y en el siguiente vienen motivadas por diversas cuestiones planteadas por
un anénimo evaluador de Daimon.
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En relacién con la estrategia (b), en la literatura filoséfica contemporanea encontramos
teorizaciones sobre la vaguedad muy diferentes entre si. Tal vez el supervaluacionismo sea
la teoria menos problemdtica de entre todas esas propuestas (cf., por ejemplo, Fine 1975 o
Varzi 2001). Pero tiendo a simpatizar con quienes consideran (no me refiero solo a Witt-
genstein) que en este terreno la teoria menos mala probablemente no sea suficientemente
buena.

4. Consideraciones en favor del gradualismo: gramatica y aprendizaje

(Qué motivaciones no comunitaristas podria tener Wittgenstein en favor de ese plura-
lismo representado por el Gradualismo y el Gradualismo Genérico? Voy a distinguir dos
razones, o dos tipos de razones.

Existirfa una posible razén meramente l6gico-conceptual (gramatical, en terminologia
de Wittgenstein). Podria sostenerse que ‘seguir la regla R’ implica de forma no obvia algo
similar (el pluralismo) a lo que ‘tener la costumbre de hacer R’ o ‘soler hacer R’ implican
de forma manifiesta. La implicacién serfa un rasgo o caracteristica 16gico-gramatical de
dicha expresion. La segunda parte de esta cita irfa en ese sentido (en la continuacién de ese
pardgrafo Wittgenstein da una respuesta negativa a la pregunta planteada):

(Es lo que llamamos “seguir una regla” algo que pudiera hacer sélo un hombre sélo
una vez en la vida? —Y ésta es naturalmente una anotacién sobre la gramdtica de la
expresion “seguir una regla”. [...] (op. cit., § 199).

Conforme a esa primera razén, l6gico-conceptual-gramatical, lo que sucederia —repi-
tdmoslo— es que la expresién lingiiistica ‘seguir la regla R’ compartiria con ‘tener la cos-
tumbre de hacer R’ o con ‘soler hacer R’ un rasgo l6gico-gramatical (aunque su posesion de
ese rasgo seria menos obvia): el rasgo que implica (en relacion a esas otras dos expresiones)
que es imposible tener la costumbre de hacer R o soler hacer R mediante un tnico acto.

Quiero referirme también a otra razén o motivacién, mds especifica. Concierne a los
procesos de aprendizaje de reglas. Wittgenstein la menciona en relacién con ciertos casos de
seguir una regla: los que involucran tareas de “lectura” (en un sentido concreto de ‘leer’, que
no implica la comprensidn del sentido de lo leido, sino una actividad bajo la cual se incluyen
transformar en sonidos lo escrito o impreso, escribir al dictado, transcribir lo impreso, tocar
siguiendo una partitura y otras cosas por el estilo; cf. op. cit. § 156).

Cuando un sujeto, S (un nifio, por ejemplo), hace pruebas de tanteo (quiza instruido por
un experto) hasta que puede comprobarse que ha captado y aplica correctamente determinada
regla no hay una linea divisoria clara —al menos segin la opinién de Wittgenstein; cf. mi
nota 5— entre los casos en que S todavia no seguia la regla y los casos en que S ya sigue
la regla. Ejemplificado con casos de leer:

Considera el siguiente caso: Seres humanos, u otros seres, son utilizados por nosotros
como maquinas de leer. Son adiestrados para este fin. Quien los adiestra dice de uno
que ya puede leer y de otros que atin no pueden. Toma el caso de un alumno que
hasta ahora no ha participado: si se le muestra una palabra escrita producird a veces
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algun tipo de sonido y aqui y alld sucede ‘casualmente’ que es mds 0 menos exacto.
Una tercera persona oye a este alumno en un caso asi y dice: ‘El lee’. Pero el maes-
tro dice: “No, no lee; fue s6lo una casualidad.” —Pero supongamos que este alumno
cuando se le presentan otras palabras, contintia reaccionando a ellas correctamente.
Después de un tiempo el maestro dice: “jAhora puede leer!”—;Pero qué pas6 con
aquella primera palabra? ;Debe el maestro decir: “Me habia equivocado, €l lefa a
pesar de todo”? —o: “El s6lo ha comenzado a leer realmente después”?— ;Cuéndo
ha comenzado a leer? ;Cudl es la primera palabra que ha leido? Esta pregunta es
aqui carente de sentido. [...] (op. cit., § 157. Cf. también Wittgenstein 1958, p. 159).

[...] hay una serie continua de transiciones entre el caso en que alguien recita de
memoria lo que debe leer y aquél en que lee cada palabra letra por letra sin ayudarse
de la conjetura por el contexto ni del saber de memoria. [...] (Wittgenstein 1953, §
161. Cf. también Wittgenstein 1958, p. 161).

Otros pasajes aluden a casos similares (pero no equivalentes) en que también es gradual
la diferencia entre seguir correctamente una regla y no hacerlo. Asi, por ejemplo:

[...] Pero supongamos ahora que, tras algunos esfuerzos del maestro, €l continda la
serie correctamente, es decir, como lo hacemos nosotros. Pues bien, ahora podemos
decir: él domina el sistema.—;Pero hasta dénde tiene €l que continuar la serie
correctamente para que tengamos derecho a decirlo? Estd claro: no puedes indicar
aqui limite alguno. [...] (Wittgenstein 1953, § 145).

Hago explicita la conexion entre estos datos concretos textuales y la tesis general de
este articulo. Esa tesis general es que la vaguedad presente en los procesos cuyo resultado
es tener la condicién de poder seguir una regla proporcionan a Wittgenstein una motivacién
favorable al pluralismo, incluso si Witgenstein no hubiera sido comunitarista. La tesis se
veria apoyada por datos favorables a las tesis pluralistas precisas Gradualismo y Gradua-
lismo Genérico. Pues bien, las consideraciones de Wittgenstein en estos pasajes indican
que la reflexién atenta sobre los procesos de aprendizaje de reglas apoya las tesis pluralistas
Gradualismo y Gradualismo Genérico, basadas en el cardcter gradual de los procesos que
conducen a poder seguir una regla (incluyendo tales procesos de aprendizaje). Y, mas con-
cretamente, dada la naturaleza de cada proceso individual de aprendizaje, seria muy poco
plausible suponer que Wittgenstein aceptaria s6lo la tesis débil Gradualismo Genérico y
contemplara la posibilidad de casos incompatibles con el Gradualismo!!. En definitiva, creo
haber aportado razones de peso para sostener mi tesis principal.

11 Fogelin (1976-1987) ha defendido que el proceso de aprendizaje de reglas debe ser comunitario. Si fuera
asi, el pluralismo derivado de la gradualidad de tales aprendizajes no seria independiente del comunitarismo.
Pero creo que esa tesis de Fogelin es muy controvertida y me parece insuficiente la justificacion que ofrece
en su favor.

Por otra parte, algunos autores (cf., por ejemplo, Schulte 2010, pp. 32-33) rechazan que los pasajes de Wittgens-
tein sobre leer anticipen sus reflexiones sobre seguir una regla. No obstante, incluso si esos pasajes no anticipa-
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of Justice and Ethics of Care.
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vencional contextualista.

1. Introducciéon

En este articulo abordamos el debate feminista suscitado en torno a la obra de Kohlberg!,
ya que dicho debate conforma uno de los ejes centrales de la critica feminista contempordnea
a la teorfa moral universalista. La nocién de una naturaleza humana universal asi como de un
modelo de individuo que responde a principios generalizables, forma parte del pensamiento
politico y filoséfico propio de la teorfa politica moderna. Desde Aristételes hasta Kant y el
imperativo categorico?, el discurso ético clasico se ha caracterizado por fuertes pretensiones
de universalidad. Autores como Habermas y Rawls? han proseguido en los intentos de definir
una ética de la justicia y el deber de corte universal que homogeniza las diferencias entre
ciudadanos/as (raza, riqueza, género, etc.) en pro de un supuesto modelo de ciudadano neu-
tral. Asi, “en su aspecto negativo, esta homogeneidad al considerar las diferencias, obra en
favor de la ocultacién de las mismas, pues supone que no existe relacion entre diferencia y
desigualdad, cuando de hecho asi es*. En consecuencia, se tiende a ocultar las desigualdades
sociales que se dan entre los géneros, asi como entre diversos grupos sociales. Frente a esta
moral de pensamiento politico se han levantado diversas autoras feministas, que ponen en
entredicho la nocién de universalidad, promotora de un modelo masculino que es aplicado
a la vida politica y perpetda las desigualdades, ignorando las particularidades de género,
entre otras muchas.

A lo largo de este escrito se intentard subrayar la obra de Gilligan’ y su cuestionamiento
sobre los estudios realizados por Kohlberg. Ademds, al final de este trabajo, se destacard la
propuesta aportada por Seyla Benhabib, en referencia a la posibilidad de una complemen-
tacion entre la ética de la justicia y la ética del cuidado. Asi, la reivindicacién de Gilligan
para la incorporacién de la experiencia femenina en la teorfa moral, la llevard a proponer una
ética del cuidado que ponga el énfasis en las cuestiones de afecto y cuidado entre los seres
humanos. En compenetracion con la ética de la justicia heredera de las teorfas cldsicas, la
ética del cuidado servird para no excluir a ninguna persona del proceso de desarrollo moral.

En definitiva, el interés que nos mueve al estudio de dicha problemdtica reside en la
capacidad que tuvo Gilligan de destacar dentro del mundo de la teorfa moral el hecho de que

Kohlberg, L., The Philosophy of Moral Development, San Francisco, Harper & Row, 1981.

Kant, I., Fundamentacion de la metafisica de las costumbres, Madrid, Editorial Espasa-Calpe, 1967.

Rawls, J., A theory of justice (Revised edition), Cambridge, Harvard University Press, 1999.

Teimil, I., «Criticas feministas a la democracia liberal», Eikasia Revista de Filosofia, n° 39, julio 2011, pp.
13-37,p.25.

5 Gilligan, C., In a Different Voice: Psychological Theory and Women's Development, Cambridge, Harvard Uni-
versity Press, 1982.
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cuando la visién y experiencia de las mujeres se incorpora en cualquier dmbito, los signifi-
cados que parecian inmutables, se tornan difusos. Esta es una idea que permite cuestionar
las estructuras de nuestra sociedad para definir caminos que nos faciliten la construccién de
conceptos realmente justos y mds igualitarios.

2. Aproximacion a la teoria del desarrollo moral de Kohlberg

En el periodo comprendido entre la década de los cincuenta y setenta, Kohlberg desa-
rrolla sus estudios sobre el razonamiento moral a través de la formulacion de una serie de
dilemas, presentados posteriormente a un grupo de nifios varones. A través de la metodologia
correspondiente a la entrevista semiestructurada o mds concretamente denominada como
Moral Judgement Interview, dicho autor se reunia con cada uno de los participantes, a
quienes exponia los dilemas entendidos como “relatos de situaciones, generalmente hipoté-
ticas, que presentan un conflicto de valores y la necesidad de tomar una decisién ante €1”7.
El principal objetivo de la investigacion recaia en desentrafiar las bases de la moralidad
humana, definiendo las estructuras mentales de razonamiento logico y moral compartidas
por los seres humanos.

Kohlberg toma como punto de partida la idea piagetiana® en su nocién mds general de
la teoria del desarrollo cognitivo. Dicha teoria sostiene que el desarrollo de la inteligencia
humana se da en cuatro etapas sucesivas que todos/as los/as nifios/as pasan en el mismo
orden. Por lo que cuando se entra en una nueva etapa de razonamiento, la persona ya no
retrocederd a etapas anteriores. Asi, etapa tras etapa, el razonamiento tiende a ser mds
abstracto, ya que se aprende a manejar esquemas mds complejos, que permiten construir y
reorganizar el conocimiento acumulado. Desde una perspectiva estructuralista se establecen
una serie de estadios que van construyendo las estructuras de conocimiento, valoracién y
accién necesarias para constituirnos como seres morales. Al centrarse en las estructuras y
no en el contenido de los juicios morales, las mismas se considerarfan comunes a todas las
personas, independientemente de su etnia, nacionalidad, sexo, etc.

En esta linea, avanzamos uno de los problemas® mas discutidos en la obra de Kohlberg:
su pretensiéon de universalidad, que deja de lado las diferencias sociales, culturales, de
género, etc. que se dan entre las personas. Dicha cuestién serd abordada mds adelante.
Partiendo de esta idea, Kohlberg define una serie de dilemas que presenta a grupos de
personas a lo largo de veinte afios, inicialmente a nifios varones en diferentes etapas de
su crecimiento: infancia, adolescencia y edad adulta. Dichos dilemas hipotéticos suelen
contar con un personaje protagonista que se encuentra en la disyuntiva de tomar una deci-
sidén dificil y ha de escoger entre dos valores conflictivos e igualmente valiosos, como por
ejemplo, el respeto a la vida o el acatamiento de la ley. Para obtener una idea mads clara

6 Benhabib, S., «Una revisién del debate sobre las mujeres y la teorfa moral», Isegoria (Madrid), n° 6, 1992, pp.
37-63.

7 Linde, A., «La educacién moral seglin Lawrence Kohlberg: una utopia realizable», Praxis Filosdfica (Cali,

Colombia), n® 28, Enero-Junio 2009, pp. 7-22.

Piaget, J., El criterio moral en el niiio, Barcelona, Fontanella, 1974 [Original 1932].

9 Alonso, R.y J. Fombuena «La ética de la justicia y la ética de los cuidados», Portularia (Huelva), vol. 6 n° 1,
2006, pp. 95-107.

oo

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 67,2016



86 Maria Medina-Vicent

de los dilemas morales, se dispone a continuacién uno de los mds conocidos y extendidos,
el denominado “Dilema de Heinz”:

En Europa una mujer estaba a punto de morir de un extrafio cancer. Habia una medi-
cina que los médicos creyeron que podria salvarla, una forma de radio que un farma-
céutico de la misma ciudad habia descubierto recientemente. El farmacéutico cobraba
2.000 dodlares, diez veces mds de lo que le habia costado prepararla. El marido de la
enferma, Heinz, acudi6 a todo el que conocia para pedir dinero prestado, pero sélo
pudo conseguir la mitad de lo que la medicina costaba. Dijo al farmacéutico que su
esposa estaba muriendo y le rogd que se la vendiera mds barata o que se la dejara
pagar mas tarde. Pero el farmacéutico dijo que no. Asi que Heinz desesperado robd
la medicina de la farmacia para ddrsela a su mujer. ;Tenia el marido que haber hecho
eso? ;Por qué?'o.

Con este ejemplo se puede comprobar cémo lo interesante de los dilemas no se encuentra
tanto en la respuesta final a la que llegue cada sujeto, sino en las razones que le conducen
a la decision. Y es que la clave de la teoria del desarrollo moral no recae en la sustancia
de las normas morales, sino en la definicién de estructuras mentales de razonamiento que
serian comunes a todos los seres humanos. Sin embargo, contra los dilemas se dird que
“no reflejan problemas morales de interés universal”!!, sino que son un espejo de las con-
diciones de una cultura etnocéntrica desarrollada en el contexto norteamericano de los afios
cincuenta a setenta en que dicho autor realiz6 sus estudios. Por esta razén, con el paso del
tiempo pierden su cardcter conflictivo, ya que la evolucién de las sociedades provoca que
los dilemas dejen de impactar en los sujetos.

A partir del andlisis de los razonamientos morales de los grupos de estudio, Kohlberg
afirma que el desarrollo moral de los seres humanos avanza en paralelo al cognitivo. Bajo
esta concepcidn, el mismo estaria dividido en estadios que se alcanzan a medida que madura
la persona. En esta linea, los cuatro estadios de crecimiento piagetianos de los cuales parte
Kohlberg (periodo sensoriomotor, periodo preoperacional, periodo operacional concreto y
periodo de las operaciones formales)'?, resultan insuficientes, lo que provoca la definicién
de dos estadios mds. Los mismos se refieren a “estructuras cognitivas que determinan las
maneras de reunir y procesar informacién por parte del sujeto”'3, y van ligados a formas
concretas de asumir un papel frente al dilema (Role-taking). A continuacién, abordaremos
brevemente las caracteristicas de los estadios'“.

El primer estadio recibe el nombre de “moralidad heterénoma” y se encuentra orientado
al castigo y la obediencia, con lo que el acatamiento de las normas viene condicionado
por el miedo al castigo y la evitacién del dafio fisico. En segundo lugar, nos referimos

10 Kohlberg, L., Psicologia del desarrollo moral, Bilbao, Desclée de Brouwer, 1992, p. 198.

11 Linde, A., «Sintesis y valoracion de la teorfa sobre el desarrollo moral de Lawrence Kohlberg», Agora Papeles
de Filosofia (Universidad de Santiago de Compostela), vol. 29 n° 2, 2010, pp. 31-54, p. 43.

12 Piaget, J., El criterio moral en el niiio, op. cit.

13 Linde, A., «<La educacién moral segtin Lawrence Kohlberg: una utopia realizable», op. cit., p. 11.

14 Kohlberg, L., «<El nifio como filésofo moral», en: Delval, J., (comp.): Lecturas de psicologia del nifio, Madrid,
Alianza Editorial, 1978, pp. 303-314.
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al “individualismo, los fines instrumentales y el intercambio” (orientacién instrumental y
relativista), que nos remite a un reconocimiento de los propios intereses puestos en igual-
dad con los de los otros seres humanos, pero cada ser actia en base al cumplimiento de
sus propios intereses. Por lo que se refiere al estadio nimero tres, el de las “expectativas
interpersonales mutuas y conformidad interpersonal” (orientacién del nifio bueno), se basa
en el principio de actuar conforme deseamos que nos traten, no se tiene en cuenta al con-
junto de los seres humanos, sino a esas personas que forman parte de nuestros circulos mds
cercanos. En cuanto al estadio cuarto, el de “sistema social y conciencia” (orientacién de
la ley y orden), vemos que se orienta al cumplimiento de las leyes establecidas siempre y
cuando éstas no entren en conflicto con otras reglas sociales. En quinto lugar, encontramos
el estadio de “contrato social o utilidad y derechos individuales” (orientacién legalistica),
donde se toma conciencia de que cada persona tiene unos intereses relativos (referidos a
un grupo concreto) y otros no relativos, estos dltimos serfan los que se deben mantener en
todas las sociedades, ya que los relativos varian de situacion en situacién. El dltimo estadio
nos remite a una perspectiva de gran interés para el debate que aqui se desea tratar, ya que
se centra en la nocién y orientacién de principios éticos universales. Las personas guian sus
decisiones morales en base a principios €ticos escogidos de forma auténoma, dichos sujetos
respetan las leyes sociales en la medida en que no interfieran con sus valores.

Dichos estadios se enmarcan en tres niveles de desarrollo moral: nivel preconvencional,
convencional y postconvencional'”, que “representan perspectivas distintas que la persona
puede adoptar en relacién a las normas morales de la sociedad”!®. A continuacién se trataran
los tres niveles mencionados con mayor profundidad, viendo pues, lo que tienen en comtin
con los seis estadios morales anteriores.

El nivel preconvencional se refiere a que la persona aborda el problema moral desde sus
propios intereses, sin tener en cuenta las normas o expectativas morales de la sociedad en
la que se encuentra inscrita. Es decir, el sujeto tiene en cuenta sélo sus propias necesidades
y cudles serdn las consecuencias que la decisién o accién tengan para él/ella mismo/a, se
podria decir que se rige por la bisqueda del placer o la evitacién del dolor. Se trata de un
nivel moral propio de la infancia, pero también se puede encontrar durante la adolescencia y
atn en la edad adulta, aunque estos casos serian considerados por Kohlberg como aislados.

En el nivel convencional el individuo toma conciencia de su papel dentro de la sociedad y
de sus grupos de afiliacion, siente que forma parte de algo mds grande y sabe que el conjunto
espera algo de él/ella como individuo social. Por tanto, a la hora de tomar sus decisiones o
hacer frente a dilemas morales, este sujeto tendrd en cuenta los valores, intereses y deman-
das que se le lanzan desde el entorno, ya que desea participar en el mantenimiento de los
grupos y la perpetuacion de lo colectivo. Cabe destacar que Kohlberg sitia el comienzo de
este tipo de razonamiento moral en la etapa adolescente y su predominio durante la edad
adulta. La mayor parte de personas acceden a este nivel y generalmente no evolucionan al
siguiente, ya que el paso hacia el mismo requiere un desarrollo moral podria considerarse,
de corte superior.

15 Kohlberg, L., Psicologia del desarrollo moral, op. cit., pp. 187-195.
16 Barra, E., «El desarrollo moral: una introduccién a la teoria de Kohlberg», Revista Latinoamericana de Psico-
logia (Colombia), vol. 19 n° 1, 1987, pp. 7-18, p. 10.
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En dltimo lugar, el nivel postconvencional'” nos retrotrae a una especie de punto moral
superior en el que la persona construye y prioriza sus propios valores sobre los de la socie-
dad, pero no de forma egoista sino todo lo contrario. En otras palabras, el individuo ha
adquirido el nivel de desarrollo moral mds alto, aquel que le permite diferenciar sus propios
valores y principios morales de aquellos que le son exigidos desde la sociedad. Por tanto,
respetard todas aquellas normas y leyes que, segtn sus valores y principios morales propios,
estén basadas en principios morales humanos universales tales como el respeto a la vida
del préjimo. Este serfa el tltimo estadio del progreso moral que es alcanzado sélo por una
minorfa de los adultos, y que implica tener en cuenta otros puntos de vista para llegar a
acuerdos y normas universalmente aceptables por todos los afectados.

Una vez tratados tanto los estadios como los niveles de desarrollo moral, debemos abor-
dar la cuestién de qué componentes impulsan dicha evolucidn, y ésta se refiere a la accién
de “asumir un papel” (Role-taking) que nos permite comprender la posicién del otro sujeto,
entendido como otro generalizado y no concreto'. Dicha nocién del otro generalizado nos
remite inevitablemente a la “posicién original” rawlsiana'®, donde “los sujetos son racio-
nales, auto-interesados y conocen los hechos generales, pero no los particulares puesto que
estan sumidos bajo un «velo de ignorancia»”?. Se trata pues, de una posiciéon desnaturalizada
y supuestamente objetiva que apela a un individuo universal de corte deontolégico, frente a
una nocién del otro particular propia de la teorfa feminista y referida a las particularidades
humanas. Sin embargo, a pesar de no tratarse de un yo concreto, al igual que en la teorfa
habermasiana, Kohlberg concede vital importancia al reconocimiento que hacemos de noso-
tros/as mismos/as a través de la mirada del otro?!'; remitiéndonos al entorno como elemento
central a la hora de desarrollar nuestra moralidad, y es que “el desequilibrio o el conflicto
en la interaccién entre organismo y ambiente es el motor o condicién para reorganizaciones
estructurales hacia estadios superiores”??.

Para terminar, si nos paramos a analizar el hecho de que las personas que participaron en
los estudios de Kohlberg eran hombres, blancos y norteamericanos, nos podemos preguntar:
(varian las estructuras de razonamiento moral segin género, etnia, nacion...? Los discipulos
de este autor e incluso el mismo Kohlberg plantean cuestiones similares, realizando estudios
en diversas partes del mundo con el objeto de constatar la universalidad de las estructuras
definidas?. Sin embargo, en dichas investigaciones no se encuentran bases suficientes que
les hagan abandonar el universalismo propio de sus teorfas. Frente a estas posiciones ted-
ricas e incluso ideoldgicas, Gilligan es la encargada de realizar una critica feminista de la
teorfa del desarrollo moral de Kohlberg. Su trabajo resulta clave para la filosofia feminista
contempordnea ya que ha marcado un punto de inflexién en la forma de abordar la mora-

17 Ramos, S. «La ética del cuidado: valoracion critica y reformulacion», Laguna Revista de Filosofia (La Laguna),
n° 29, Octubre 2011, pp. 109-122, p. 112.

18 Benhabib, S. y D. Cornell, Teoria feminista y teoria critica: ensayos sobre la politica de género en las socie-
dades del capitalismo tardio, Valencia, Edicions Alfons el Magnanim, 1990, pp. 18-20.

19 Rawls, J., A theory of justice. op. cit., pp. 102-168.

20 Lis, C., «Justicia: entre la ética del deber y la ética del cuidado», Didlogos de Derecho y Politica (Universidad
de Antioquia), n® 6, Enero — Abril 2011, p. 5.

21 Habermas,J. La inclusion del otro: estudios de teoria politica, Barcelona, Paidés, 1999.

22 Barra, E., «El desarrollo moral: una introduccién a la teoria de Kohlberg», op. cit., p. 15.

23 Kohlberg, L., Moral stages: a current formulation and a response to critics, Basel, Karger Publishers, 1983.
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lidad por parte de muchos/as autores/as, y es que para Gilligan “las mujeres no son menos
maduras moralmente que los hombres, simplemente tienen una voz diferente?*, y dicha voz
debe ser escuchada.

3. La critica de Gilligan hacia la teoria del desarrollo moral de Kohlberg: definicion de
un nivel moral postconvencional contextualista

La importancia de las ideas de Gilligan en el marco de la filosoffa feminista resulta vital,
ya que fue dicha autora quien marcé el inicio del debate contempordneo sobre mujeres y
teorfa moral. Con la publicacién de su obra In a Different Voice (1982)%, mostré las conse-
cuencias sociales de plantear la cuestién de las mujeres dentro de los pardmetros del discurso
cientifico establecido®, y sefialé que tanto los tedricos morales como los de la psicologia
habian “adoptado implicitamente la vida del varén como norma, tratando de crear mujeres a
base de un patrén masculino”?’. De este modo, puso de relieve la necesaria incorporacion de
la experiencia femenina en la teoria moral y politica, histéricamente asociada a los hombres
y al dambito publico. La critica de Gilligan hacia la obra de Kohlberg se centra en sefalar
que dicha teoria es vdlida sélo para medir un aspecto de la orientacién moral focalizado
en la justicia y los derechos, dejando de lado las cuestiones particulares o de vida buena.
Sin embargo, al contrario de afirmar la existencia de una moralidad propia de las mujeres,
su critica muestra que otros caminos de desarrollo moral son posibles. Por tanto, Gilligan
trata de expandir el 4mbito de la moralidad proponiendo la nocién de ética del cuidado y
sentando las bases para su posterior didlogo y complementacién con la ética de la justicia.

A la hora de poner en prictica el test de Kohlberg en sus propias investigaciones, dicha
autora observé que las mujeres obtenian de forma general puntuaciones bajas y no solian
llegar al nivel moral final que habia categorizado el mismo autor, y que se supone, es de
corte superior. En un primer momento, dicha evidencia fue interpretada por Kohlberg como
una incapacidad de la mujer para emitir juicios morales superiores, provocada por su empla-
zamiento en la sociedad, referido al espacio privado-doméstico?®, donde se desarrollan los
temas del cuidado, afecto y responsabilidad. Asi pues, volviendo a la teoria del desarrollo
cognitivo de Piaget, se podria entender que las mujeres se hallaban en una especie de inma-
durez moral fruto de su experiencia en el dmbito privado. En un principio, dichas premisas
podrian resultar aceptables para un mundo basado en la dominacién masculina, por esta
razén, tuvo que ser una mujer la que sefialara el problema de desigualdad que implicaba
realizar dicha afirmacion.

En lugar de pasar por alto esta evidencia, Gilligan se adentrd en la problemadtica a partir
de dos premisas bdsicas de la teorizacion feminista: la realidad social se organiza en base

24 Gilligan, C., In a Different Voice: Psychological Theory and Women's Development, op. cit., pp. 7-9.

25 Ibid.

26 Benhabib, S., El ser y el otro en la ética contempordnea: feminismo, comunitarismo y posmodernismo, Barce-
lona, Gedisa, 2006, p. 203.

27 Gilligan, C., La moral y la teoria. Psicologia del desarrollo femenino, México, Fondo de Cultura Econémica,
1985, p. 21.

28 Benhabib, S., «Una revision del debate sobre las mujeres y la teorfa moral», op. cit.

29 Murillo, S., «Los peligros de asimilar privado a doméstico», Fisuras de la cultura contempordnea (Madrid), n®
6, 1998, pp. 158-163.
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a un sistema sexo-género® que define nuestra forma de percibir el mundo; y dicho sistema
se basa en la dominacién patriarcal’', en el que un grupo humano (los hombres) detenta
el poder sobre otro (las mujeres). Preguntandose el por qué de este hecho, y no dando por
sentado que se debia a una supuesta “inmadurez moral” de las mujeres, Gilligan mostr6
que en los estudios de Kohlberg no se tenian en cuenta las estructuras sociales de exclusién
sexo-género, ni el hecho de que las experiencias concretas de los sujetos condicionan los
modos que tienen de desarrollar sus razonamientos morales.

Desde la posicién de Gilligan, como aclarard en el prélogo del afio 1993 a su obra In a
different voice donde responde a las criticas y malentendidos de su trabajo, la posicién que
una persona ocupa en el mundo determina su modo de desarrollar la moral: “For example,
it seems obvious to me, as a psychologist, that differences in the body, in family relations-
hips, and in societal and cultural position would make a difference psychologically3?. En
esta linea, Gilligan pone en entredicho la justicia universalista contempordnea basada en un
modelo de ciudadania construido a través de lo comun y dejando de lado las diferencias’?,
priorizando pues una moralidad sobre otra y a un grupo humano sobre el otro: hombres por
encima de mujeres, esfera publica sobre esfera privada, justicia y deber sobre cuidado y
responsabilidad. Gilligan se afané en mostrar que no existe un modo dnico de entender la
moralidad, sino que “los caminos divergentes de desarrollo moral que siguen chicos y chi-
cas en términos de diferencias de experiencia (realidad vivida)**, marcan diferentes modos
de desarrollar la moral. Asi, en referencia a una de sus entrevistadas, Gilligan sefiala que:

Aunque parece clara la naturaleza postconvencional de la perspectiva de Diane, su
juicio de los dilemas morales no satisface las normas del pensamiento con principios
en la orientacién de la justicia. Sin embargo, este juicio refleja una concepcién moral
diferente, en que el juicio moral va orientado hacia cuestiones de responsabilidad y
cuidado®.

De esta afirmacién se desprende que no todas las personas en el nivel postconvencio-
nal de desarrollo moral, tienen porqué centrar su perspectiva en las cuestiones de justicia
universal, sino que pueden centrarse en las de cuidado. Asi, lejos de la teoria del desarrollo
moral de Kohlberg centrada en el monismo moral, en que se afirma que solamente existe

30 EI sistema sexo-género se refiere a las relaciones sociales entre mujeres y hombres dentro de un sistema de
poder que define condiciones sociales distintas para ambos grupos en funcién de sus papeles sociales asignados
y de su posicién de poder o desposesion sobre los principales recursos. Gayle Rubin lo define como “el sistema
de relaciones sociales que transforma la sexualidad bioldgica en productos de actividad humana y en el que se
encuentran las resultantes necesidades sexuales histéricamente especificas” (Rubin, G., «The traffic in women:
notes on the political economy of sex» en: R. Reiter (ed.): Toward an Anthropology of Women, New York,
Monthly Review Press, 1975, pp. 157-210).

31 Pateman, C., El contrato sexual, Madrid, Anthropos, 1995.

32 Gilligan, C., «Letter to readers, 1993», en: C. Gilligan: In a Different Voice: Psychological Theory and Women's
Development, Cambridge, Harvard University Press, 1993, p. XI.

33 Guerra, M. J., «;Subvertir o situar la identidad? Sopesando las estrategias feministas de Judith Butler y Seyla
Benhabib», Daimon (Murcia), n® 14, 1997, pp. 143-154, p. 153.

34 Scott, J.W., «<El género: una categoria util para el andlisis histérico» en: M. Lamas (comp.): El género: la cons-
truccion cultural de la diferencia sexual, México, PUEG, 1996, pp. 265-302.

35 Gilligan, C., La moral y la teoria. Psicologia del desarrollo femenino, op. cit.,p. 165.
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una maduracién moral correcta; el trabajo de Gilligan se enmarca dentro del pluralismo
moral, segtin el cual “puede existir mds de una forma de moralidad y de madurez moral
correcta”. En esta linea, Murphy y Gilligan*’ realizardn una distincién entre el “formalismo
postconvencional” y el “contextualismo postconvencional”’, donde ya no se trataria tanto
de definir estructuras morales universales, sino de explicar el desarrollo moral desde una
perspectiva que incluya las relaciones de cuidado. Dicha distincidn sirve de base a Gilligan
para defender una ética del cuidado postconvencional. En consecuencia, en el contextua-
lismo postconvencional,

(...) la persona define sus reglas de acuerdo con principios universales de justicia,
pero evaluando la accién en funcién de los derechos y valores de cada sujeto, i.e., se
apoya en las experiencias de cada persona. Sin embargo, en el nivel del formalismo
postconvencional, la persona argumenta su respuesta ante el dilema moral justifi-
céndola ante principios éticouniversales, como el derecho de cada uno a la igual
consideracién de sus demandas en cualquier situacién, fundamento de la sociedad
democratica®.

Para Kohlberg, el formalismo postconvencional era el estadio superior de razonamiento
moral, un estadio al que pocas mujeres llegaban, ya que ellas ofrecian otra linea de razona-
miento que incluia las relaciones y experiencias concretas de los involucrados. Asi, Kohlberg
arguyé que si las mujeres tuviesen una experiencia en la esfera publica, seguirian el mismo
esquema de razonamiento que los hombres, una estructura de justicia universal, fortaleciendo
asf la idea de que las mujeres atn tenian una madurez moral que alcanzar. Se priorizé la
justicia encarnada en el modelo de individuo moderno universal neutro. Sin embargo, no
todos/as pueden encajar en dicho modelo, ya que el principio de universalidad deja de lado
las diferencias de género, raza y otra indole, lo que implica una discriminacién sexual que
permite que el prototipo ideal de individuo libre entendido como hombre con unos recursos
y una posicién social determinada, se imponga y subordine a cualquier otro grupo®.

En esta linea, “la hipdtesis de la universalidad del desarrollo moral, tal como fue des-
crita por Kohlberg, es discutible”®, ya que existe otro modo de entender la moralidad, otro
proceso que puede llevarnos a establecer juicios morales verdaderamente justos. Y es que
“la idea de que un mundo en el que las familias u organizaciones hogarefas de tipo familiar
muestran su apoyo, preocupaciones y carifio entre si es preferible a un mundo en el que éste

36 Cruz, M., «Debates dentro de la psicologia del desarrollo moral», Revista de Psicologia Universidad de Antio-
quia, Vol. 6,n° 1,2014, pp. 113-124, p. 114.

37 Murphy, J.M. y Gilligan, C., «Moral Development in Late Adolescence and Adulthood: A Critique and Recon-
struction of Kohlberg’s Theory», Human Development (Cambridge), vol. 23 n° 2, 1980, pp. 77-104.

38 Martinez, I. y Bonilla, A., Sistema sexo/género, identidades y construccion de la subjetividad, Valencia, Publi-
cacions de la Universitat de Valéncia, 2000, p. 103.

39 Fraser, N., «;Qué tiene de critica la teorfa critica? Habermas y la cuestion del género», en: Benhabib, S. y
Cornell, D. (eds.): Teoria feminista y teoria critica, ensayos sobre la politica de género en las sociedades del
capitalismo tardio, Valencia, Edicions Alfons el Magnanim, Valéncia, 1990, pp. 49-88.

40 Linde, A., «Sintesis y valoracion de la teoria sobre el desarrollo moral de Lawrence Kohlberg», op. cit., p. 42.
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no es el caso, y esto tltimo es una afirmacién moral universalizable*!. Asi pues, se destaca
que las acciones que desarrollan los individuos en el mundo de Ia vida (en términos haber-
masianos), suponen también los pilares para la definicién de principios morales basados
en el respeto, el amor y la reciprocidad. Y que los apuntes referidos a la forma en que las
mujeres definen su perspectiva moral a partir de sus vivencias en el 4mbito del cuidado, es
una sefial de madurez en el juicio que permite entender el mundo no como un ente aislado,
sino como un ser situado dentro de una red de conexiones*.

4. Etica de la justicia y ética del cuidado: un encuentro necesario

A partir del nacimiento del Estado Moderno, el espacio social es disociado en dos
esferas, lo publico y lo privado, que se encuentran en una interrelacién constante y marcan
la posicion de cada género en la sociedad. La distribucion de los géneros en las diferen-
tes esferas sociales condiciona las vivencias y la forma que tienen de percibir el mundo
mujeres y hombres, ya que las primeras son “adscritas” al &mbito privado entendido como
doméstico, mientras que los segundos se destinan al espacio publico, desarrollando cargos
de relevancia social en la politica, economia, tecnologia, etc.*> La nocién de ética de la
justicia sobre la que se sustenta la teoria del desarrollo moral de Kohlberg nos remite
directamente a dicha separacion de los espacios y al universalismo normativo de corte
deontoldégico*. Mds alld de la pretendida imparcialidad que se supone debe vertebrar las
normas de justicia universales, Gilligan nos permite dudar acerca de la verdadera justicia
que existe tras una resolucién imparcial de los dilemas morales. Y abre las puertas para
pensar una moral de la responsabilidad y el cuidado enmarcada en el seno de una red de
relaciones donde las particularidades, entendidas como diferentes transiciones y experien-
cias de vida, son necesarias para llegar a juicios morales justos®. Por tanto, la critica de
Gilligan nos permite desvelar las insuficiencias de la ética de la justicia, con la intencién
de repensar una ética del cuidado que tenga en cuenta las experiencias de las mujeres, eso
si, abriendo la posibilidad de establecer un didlogo entre justicia y cuidado que permita
integrar ambas éticas.

Como se puede observar, las anteriores afirmaciones en torno a los espacios asigna-
dos y el modelo de individuo universal, nos remiten directamente al debate generado en
torno a la idea de que hay dos orientaciones morales: la ética de la justicia y la ética del
cuidado. Al considerar la justicia como el eje central de la moralidad, habiamos visto que
se dejaban de lado otros componentes que pueden resultar igual de valiosos para generar
juicios morales justos, como por ejemplo las relaciones afectivas. Esto implica que se
“desatiende la moralidad cotidiana, interaccional y supone que el punto de vista piblico

41 Benhabib, S., El ser y el otro en la ética contempordnea: feminismo, comunitarismo y posmodernismo, op. cit.,
p.214.

42 Lis, C., «Justicia: entre la ética del deber y la ética del cuidado», op. cit.

43 Pateman, C., «Criticas feministas a la dicotomia publico/privado», en: Castells, C.: Perspectivas feministas en
teoria politica, Buenos Aires, Paidés, 1996, pp. 31-53.

44 Pateman, C., El contrato sexual, op. cit.

45 Gilligan, C., La moral y la teoria. Psicologia del desarrollo femenino, op. cit.,p. 277.
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de la justicia es el centro de la teoria moral”#, dejando fuera las cuestiones relativas al
ambito privado, considerado tradicionalmente dmbito del cuidado. Asi pues, frente a una
ética de la justicia de cardcter normativo centrada en los derechos, la igualdad y basada
en el acuerdo o contrato social; la ética del cuidado, referida a las conexiones entre las
personas y las responsabilidades que subyacen a sus relaciones, permite vislumbrar las
carencias de un universalismo que borra de la ecuacién cuestiones tan importantes como
el cuidado. Y es que “subyacente en una ética de cuidados y atencién hay una légica psi-
coldgica de relaciones, que contrasta con la 16gica formal de imparcialidad que imbuye el
enfoque de la justicia™’. Por tanto, nos interesa conocer las bases de la ética del cuidado,
para comprobar que una complementariedad con la de ética la justicia es el camino mas
adecuado para conseguir una sociedad realmente ética.

Cabe sefialar pues, que un concepto central de la ética del cuidado es el de responsabili-
dad, y su punto de partida se basa en “la comprensién del mundo como una red de relaciones
en la que nos sentimos inmersos y de donde surge un reconocimiento de la responsabilidad
hacia los otros”#. Consecuentemente, se pretende pasar del formalismo de principios abs-
tractos propio de la ética de la justicia y la imparcialidad del “otro generalizado”, entendido
como un modelo de individuo universal e imparcial; a la adopcién del punto de vista del
“otro concreto”. Es decir, se pretende avanzar del “punto de vista desde el que se pueden
enjuiciar imparcialmente cuestiones morales”?, a las situaciones concretas de cada ser, que
entran en juego en la definicién de lo moral. La puesta en valor de las nociones de justicia
que se hallan en el dmbito del mundo de la vida, nos permite ver que “la definicién del
dominio moral, no sélo en la teorfa de Kohlberg sino en las teorfas contractualistas, condu-
cen a una privatizacién de la experiencia de la mujer y a la exclusion de su consideracion
desde un punto de vista moral™®. Por tanto, desvela lo que de patriarcal e incluso pater-
nalista esconden las teorias morales universalistas, que con sus principios universalizables
pasan por encima de las particularidades ya no sélo de las mujeres, sino de distintos grupos
minorizados, dando por vélida una sola parte de la vida social: la del &mbito publico. Con
la operacién de Gilligan se estarian consiguiendo hacer patentes las desigualdades generadas
por el contrato social originario que esconde un contrato sexual que legitima la disociacién
de los 4mbitos publico y privado'.

Por otro lado, las aportaciones de Gilligan fueron contestadas por diversos autores entre
los que se encuentran el mismo Kohlberg y el filésofo Habermas*. Este tltimo sefiala que
“el tipo de problemas que Gilligan pone de relieve pertenecen a la periferia de la teorfa
moral y que son anomalias o problemas subsidiarios de un paradigma cientifico que es, por
lo demads, adecuado™3. Con esto quiere decir que aquellos problemas que se dan en el dmbito

46 Benhabib, S., El ser y el otro en la ética contempordnea: feminismo, comunitarismo y posmodernismo, op. cit.,
p. 187.

47 Gilligan, C., La moral y la teoria. Psicologia del desarrollo femenino, op. cit., p. 126.

48 Alvarado, A., «La ética del cuidado», Revista Aquichan (Bogotd, Colombia), n° 4, Octubre 2004, pp. 30-39, p. 31.

49 Habermas, J., Aclaraciones a la ética del discurso, Madrid, Trotta, 2000, p. 159.

50 Benhabib, S., El ser y el otro en la ética contempordnea: feminismo, comunitarismo y posmodernismo, op. cit.,
p. 176.

51 Pateman, C., El contrato sexual, op. cit.

52 Habermas, J., Conciencia moral y accion comunicativa, Barcelona, Ediciones Peninsula, 1996.

53 Benhabib, S., «Una revision del debate sobre las mujeres y la teorfa moral», op. cit. p. 43.
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privado o mundo de la vida, son temas personales que no morales, y que por tanto, no se
refieren a cuestiones de justicia, sino a cuestiones de vida buena que recaen en el criterio eva-
luativo de cada persona. Con lo que para ambos autores, Gilligan estaria confundiendo los
temas de justicia con los de vida buena, desdibujando asf las fronteras de lo moral>*. Desde
esta posicion, se entenderia que la resolucidon de dilemas en el dmbito familiar serfa fruto
de lo especial de la relacion existente entre dichas personas, es decir, de la relacién afectiva
y de cuidado que existiria entre los miembros de la familia. Desde la teoria kantiana, dicha
obligacion se puede entender en términos de deberes positivos de afecto o benevolencia®,
que entrarian dentro de lo que Kant llama deberes imperfectos®, y que en la Metafisica de
las costumbres denomina como “deberes éticos o de obligacion amplia”. De esta manera,
los deberes de afecto o benevolencia se refieren a hacer el bien a los demads por el amor que
sentimos hacia ellos, “el hacer bien por amor nace del corazén, en tanto que el hacer bien
por obligacién tiene su origen en principios del entendimiento. Uno puede, por ejemplo,
hacer bien a su mujer por amor, mas cuando desaparece la inclinacién, ello se hace por
obligacion™’. Asi, el cuidado que se da de un miembro de la familia a otro seria considerado
como fruto del amor, un tema que desde la perspectiva universalista escaparia del ambito
puiblico y que por tanto, no deberia interferir en los razonamientos morales.

Una vez abierto el debate, Seyla Benhabib nos ofrece una via para el encuentro de la
ética de la justicia con la ética del cuidado, ya que entiende que concebir las cuestiones
personales como cuestiones morales es necesario, pero renunciar al universalismo signi-
ficaria dejar de considerar a cada ser humano con igual valor. Por esta razén, hay que
“someter los principios y las normas deontoldgicas a la prueba de la realidad™®, y uno de
los modos es teniendo en cuenta tanto los principios universalizables como los contextos
de aplicacién. Por tanto, Benhabib entenderd la aportacién de Gilligan como un reto para
las teorias feministas y la teoria moral universalista, ya que aborda un problema vital
referido al origen mismo de la teoria moral moderna y de la separacion de las esferas
publica y privada. Dicho problema se refiere a “cémo sostener la centralidad de la justi-
cia y el cuidado en las vidas de las personas y cémo ampliar el dmbito de lo moral para
incluir las consideraciones que se derivan de ese cuidado sin que ello implique dejar de
lado las constricciones que le impone el universalismo a la moral™°. Para esto, Benhabib
propone concebir las cuestiones de vida buena como temas morales, sin prescindir del
universalismo kantiano, ya que una ética del cuidado solitaria corre el riesgo de situarnos
en una posicion en la que consideremos que sélo es bueno aquello que beneficia a quienes
queremos, y esta posicién no seria justa porque seria la moral de la satisfaccion. Por tanto,
la propuesta de Benhabib propone “integrar aspectos normativos de la teoria de Habermas
junto con intereses feministas”®.

54 Habermas, J. Conciencia moral y accion comunicativa, op. cit., pp. 199-213.

55 Kant, 1., Lecciones de ética, Barcelona, Editorial Critica, 1988, pp. 235-237.

56 Kant, 1., Fundamentacion de la metafisica de las costumbres, Madrid, Editorial Espasa-Calpe, (1785) 1967,
p.73.

57 Kant, 1., Lecciones de ética, op. cit., 1988, p. 235.

58 Linde, A., «Sintesis y valoracion de la teoria sobre el desarrollo moral de Lawrence Kohlberg», op. cit., p. 44.

59 Benhabib, S., «Una revision del debate sobre las mujeres y la teorfa moral», op. cit. p. 50.

60 Benhabib, S. y D. Cornell, Teoria feminista y teoria critica: ensayos sobre la politica de género en las socie-
dades del capitalismo tardio, op. cit., p. 19.
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Para comprender la propuesta de didlogo entre ética de la justicia y ética del cuidado que
realiza Benhabib, debemos partir del reconocimiento de que “la razén ha sido considerada
por la tradicién filoséfica occidental como lo que es universal, y como lo que trasciende
las idiosincrasias de las perspectivas parciales e individuales™!. En vistas a este hecho, el
feminismo se ha esforzado por proponer una reconceptualizacién de dicha razén, que se
ha centrado en la esfera publica y en aquellos que la habitan: los hombres. Asi, desde el
feminismo se pretenden poner de relieve,

(...) las dificiles relaciones de la modernidad ético-politica con las mujeres en lo
que concierne al espacio publico. Un espacio publico moderno configurado no sélo
a la medida de la experiencia masculina del mundo, sino empefiado en que su sesgo
androcéntrico no sea cuestionado al camuflarse tras un universalismo que declara
que hay sitio para todos, pero que, inmediatamente, amparado en su coartada ret6-
rica, establece sin rubor las exclusiones pertinentes para seguir consiguiendo que lo
publico sea el coto privado de los varones®.

Por tanto, el otro generalizado producto de la Modernidad es el paradigma de la
moralidad presente en las obras de los tedricos del contrato social y las teorfas de Rawls.
Consecuentemente, los feminismos al atacar este tipo de racionalidad reivindican la
importancia de incluir las diferencias particulares dentro de la fundamentacién moral de
las comunidades politicas, enfrentdndose al hecho de que el “yo abstracto” de Rawls no
permite incluir el punto de vista del otro concreto. La operacién de reformular la razén
universalista en vistas de que incluya las experiencias particulares de los sujetos, la lleva
a cabo Benhabib partiendo de los paradigmas habermasianos. Asi, propone que hay que
razonar desde la posicion de los demds teniendo en cuenta necesidades concretas, talentos
y capacidades especificas®®, para poder incorporar el punto de vista del otro concreto en
nuestras deliberaciones morales. Benhabib sostiene que dicha operacién se puede llevar a
cabo a partir de la ética discursiva habermasiana y los principios del discurso practico®,
“bajando el hipotético agente moral idealizado al suelo del didlogo real de los agentes
morales que se comunican entre si’%.

De esta manera, Benhabib toma la teorfa habermasiana como punto de partida para posi-
bilitar el reconocimiento de las diferentes identidades y necesidades de cada ser humano,
sin renunciar a la consecucién de principios morales universalizables. Asi, sugiere que “la
ética comunicativa adecuadamente formulada puede mediar entre el punto de vista de el(los)
otro(s) generalizado(s) y el(los) otro(s) concreto(s), al sintetizar la justicia con la solici-
tud, la autonomia con la capacidad de entrar en contacto”®. Por tanto, dicha autora ve el

61 Ibid., p.18.

62 Guerra, MJ., «Mujer, identidad y espacio ptiblico», Contrastes. Revista Interdisciplinar de Filosofia, Vol. 4,
1999, pp. 45-64, p. 46.

63 Benhabib, S., El ser y el otro en la ética contempordnea: feminismo, comunitarismo y posmodernismo, op. cit.

64 Habermas, J., Aclaraciones a la ética del discurso, Madrid, Trotta, 2000.

65 Guirao, C., «Modernidad y postmodernidad en el feminismo contempordneo», Feminismo/s, n° 15, 2010, pp.
221-234,p.232.

66 Benhabib, S. y D. Cornell, Teoria feminista y teoria critica: ensayos sobre la politica de género en las socie-
dades del capitalismo tardio, op. cit., p. 19.
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potencial de la teoria de Habermas para cambiar la exclusién social de las mujeres, porque
éstas tienen las herramientas para incorporar su voz en un didlogo intersubjetivo que tenga
en cuenta a todos los/as afectados/as. Propone pues, el didlogo entre el otro generalizado
y el otro concreto, porque “el reconocimiento de la dignidad y valia del otro generalizado
es una condicién necesaria aunque no suficiente para definir el punto de vista moral en las
sociedades modernas. En este sentido el otro concreto es un concepto critico que designa
los limites ideoldgicos del discurso universalista®’.

En resumen, una de las claves en el debate sobre ética de la justicia y ética del cuidado
reside en concebir el dominio moral desde la diferenciacion entre la justicia y la vida buena,
sin embargo, tenemos como obligacidn repensar esta disyuntiva. Porque si perpetuamos la
idea de que la justicia se desarrolla en el &mbito publico y las cuestiones de vida buena en el
privado, legitimamos el modelo que se desea transformar desde el feminismo. Dicho de otro
modo, debemos conjugar los puntos de vista individuales con los colectivos, para incluir en
los procesos morales las perspectivas de todos/as, no desde la posicién de un “otro” neutra-
lizado, sino del otro concreto. En esta linea, Benhabib propone en lugar de un universalismo
sustitucionalista, un universalismo interactivo® que permita reorganizar estructuralmente las
bases sociales del sistema de dominacion patriarcal, propuesta que desde nuestro punto de
vista, resulta la mds adecuada para construir una sociedad justa e igualitaria.

5. Conclusiones

A lo largo del presente articulo se ha comprobado la vital importancia que tiene para la
filosofia feminista contemporanea el debate generado en torno al universalismo de la teorfa
del desarrollo moral de Kohlberg. Y es que la critica de Gilligan hacia dichos estudios,
revoluciond la forma de entender la moralidad humana y abri6 el camino para que otros/as
autores/as desarrollasen diferentes vias de la ética del cuidado. Desde entonces, dicha ética
se ha aplicado a numerosos campos, como el de la medicina y la enfermeria®, los estudios
de paz’, y el ambito de la politica internacional’!.

Gilligan cuestioné el trabajo de Kohlberg debido a las bajas puntuaciones que recibian
las mujeres participantes en sus estudios sobre dilemas éticos. Su investigacién con muje-
res y sobre dilemas éticos como el aborto, llevé a la autora a encontrar una voz diferente
en las mujeres, que ella misma bautizaria como ética del cuidado. En este sentido, resulta
importante destacar que “esa distinta voz moral de las mujeres no responde a diferencias

67 Benhabib, S., «El otro generalizado y el otro concreto: la controversia Kohlberg-Gilligan y la teorfa femi-
nista» en: Benhabib, S. y Cornell, D. (eds.): Teoria feminista y teoria critica, ensayos sobre la politica de
género en las sociedades del capitalismo tardio, Valéncia, Edicions Alfons el Magnanim, Valencia, 1990, pp.
119-150, p. 144.

68 Benhabib, S., «Una revision del debate sobre las mujeres y la teorfa moral», op. cit.

69 Noddings, N., Caring. A Femenine Approach to Ethics and Moral Education, Berkeley, University of California
Press, 1984.

Watson, J., Nursing: The Philosophy and Science of Caring, University of Colorado, Boulder, 2008.

70 Comins, I., «La ética del cuidado; contribuciones a una transformacion pacifica de los conflictos», Feminismo/s,
n° 9, junio 2007, pp. 93-105.

71 Robinson, F., Globalizing Care. Ethics, Feminist Theory and International Relations, Oxford, Westview Press,
1999.
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bioldgicas o innatas entre hombres y mujeres sino a una distinta socializacién. Esta distinta
voz se caracteriza por definir la moral en términos de relaciones interpersonales y no tanto
de reglas o principios abstractos.”’?Al percatarse de este hecho, la autora puso en entredicho
la pretendida universalidad de un modelo de desarrollo moral que otorgaba capacidades
morales menores a las mujeres y que por tanto, era una estructura que legitimaba la domi-
nacién sexual o de género.

Y es que Kohlberg considerd la justicia y los derechos por encima de las cuestiones
afectivas y de cuidado, justificando las bajas puntuaciones femeninas en su inexistente
papel en la esfera publica. Sin embargo, Gilligan entendié el hecho de que la mayor parte
de mujeres se quedaran en etapas del desarrollo moral donde se produce un predominio
de la puesta en valor del bienestar de los demds, como el producto de los condicionantes
socio-psicolégicos que determinan la manera de ser, estar y actuar en el mundo por parte
de las mujeres. Porque, teniendo en cuenta dicha afirmacién, se puede comprender que “la
sensibilidad a las necesidades de los demds y el asumir responsabilidad por cuidar de ellos
llevan a las mujeres a escuchar voces distintas de las suyas y a incluir en sus juicios otros
puntos de vista””3, mostrando una preocupacién mayor por las relaciones y sus responsabi-
lidades con para los/as demads.

Como hemos visto, la dominacién patriarcal basada en la disociacién de los dmbitos
publico y privado en la esfera social, provoca la asignacién de espacios diferenciados para
mujeres y hombres. Mientras a las mujeres les ha sido socialmente asignada la tarea del
cuidado de los/as otros/as, “las capacidades instrumentales se han quedado en el dominio
masculino”*, escindiendo amor y trabajo. En este orden de cosas, Gilligan detect6 que
“existe una relacion entre el modo de razonamiento moral y la concepcion del yo de hom-
bres y mujeres””, lo que sustentd su aportacién sobre la idea de que hombres y mujeres
tienen modos diferentes de plantear los dilemas morales, asi como de razonar y plantearse
cuestiones de indole moral debido a su posicién social en el mundo. A través de su obra,
subray6 la necesidad de incorporar la visién de las mujeres en el dmbito de la teoria moral
y politica, abriendo un didlogo entre el universalismo y una concepciéon mds contextual
de la moral. Porque al incorporar el punto de vista del otro concreto en las deliberaciones
morales y tener en cuenta las individualidades de cada cual, se van a poder considerar todos
los seres racionales como individuos con una historia, una identidad y una constitucién
afectivo-emocional concretas’.

Por tanto, el trabajo de Gilligan nos permite ser conscientes de que la dicotomia publico-
privado condiciona nuestro papel como ciudadanos y ciudadanas, asi como nuestra posicién
en el mundo y el modo que tenemos de percibirlo. Al mismo tiempo, va a definir nuestro
modo de desarrollar los razonamientos morales, que al fin y al cabo, se refieren al modo

72 Comins, I., «Del miedo a la diversidad a la ética del cuidado: una perspectiva de género», Convergencia.
Revista de Ciencias Sociales, n° 33, septiembre-diciembre 2003, pp. 97-122, p. 107.

73 Gilligan, C., La moral y la teoria. Psicologia del desarrollo femenino, op. cit., p. 38.

74 Ibid., p. 39.

75 Fascioli, A., «Etica del cuidado y ética de la justicia», Revista ACTIO (Facultad de Humanidades y Ciencias de
la Educacion de la Universidad de la Republica de Uruguay), n® 12, 2010, p. 44.

76 Beltran, E., «Publico y privado: sobre feministas y liberales: argumentos en un debate acerca de los limites de
lo politico», Doxa (Universidad de Alicante), n® 15-16, 1994, pp. 389-405, p. 399.
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en que nos relacionamos con los demds. Desde nuestro punto de vista, se vuelve mds que
necesaria la incorporacién de la experiencia de las mujeres en el seno de las teorias morales
universalistas, ya que es cuestién de justicia definir una moralidad que no privatice dicha
experiencia, sino que abra caminos para complementar los principios de la ética de la jus-
ticia con la ética del cuidado. Es decir, que nos permita construir una ciudadania completa
y reconocer las cuestiones de la vida buena no como cuestiones privadas, sino como parte
irrenunciable del interés publico y de la moralidad humana. Porque, como bien dirfa Gilli-
gan, “comprender como la tensién entre responsabilidad y derechos sostiene la dialéctica
del desarrollo humano es ver la integridad de dos modos diferentes de experiencia que, al
final, estan conectados™”’.

Posteriormente, el desafio que lanzé Gilligan encendi6 el debate sobre si la ética del cui-
dado es realmente una ética feminista o femenina’®. En este sentido, es importante recordar
que Gilligan distingue entre ética feminista, de cuidado y responsabilidad, y ética femenina
de autosacrificio, sefialando que “el cuidado se caracteriza por el sentimiento de formar parte
de una red de relaciones con ternura y responsabilidad, para cumplir con la cual no es necesa-
rio destruir el propio yo””. Con lo que la propuesta de Gilligan se identifica con un enfoque
feminista de la moral, que rehiye el autosacrificio en ciernes de la libertad de las mujeres.

Queda claro pues que el trabajo de Gilligan supuso un antes y un después en el pensa-
miento feminista, pero también en su aplicacién desde lo moral a otros dmbitos, trazando
un viaje sin retorno desde las cuestiones de género a las cuestiones de poder®. Pero lo mds
importante fue poner de relieve que cuando se incorpora la voz de las mujeres, todo lo que se
crefa inamovible empieza a tambalearse. Asi pues, una de las grandes aportaciones de dicha
autora fue el mostrar que “el modelo de Kohlberg no puede ser aplicado universalmente
de modo objetivo porque tiene las limitaciones inherentes a su origen cultural occidental e
ideol6gicamente liberal”s!.

77 Gilligan, C., La moral y la teoria. Psicologia del desarrollo femenino, op. cit., p. 281.

78 Kohen, D., Rethinking Feminist Ethics: care trust and empathy, London, Routledge, 1998.

79 Carosio, A., «La ética feminista: mds alld de la justicia», Revista Venezolana de Estudios de la Mujer, Vol. 12,
n° 28, junio 2007.

80 Koggel, C.,y Orme, J. «Care Ethics: New Theories and applications», Ethics and Social Welfare ,NVol. 4, n° 2,
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Benjamin y Schmitt leen
Reflexiones sobre la violencia de Sorel

Benjamin and Schmitt read Sorel’s Reflections on Violence

SEBASTIAN CHUN*

Resumen: En el presente trabajo nos proponemos
analizar una vez mas los puntos de contacto y las
diferencias entre las teorias politicas de Schmitt y
Benjamin. Para ello, seguiremos como hilo con-
ductor la lectura que ambos pensadores realizaron
del texto Reflexiones sobre la violencia de Sorel.
En dltima instancia, intentaremos dar una res-
puesta a la pregunta sobre si el mesianismo revo-
lucionario benjaminiano puede ser considerado
también una teologia politica.

Palabras clave: Violencia, Teologia, Mesianismo.

Abstract: In this article we aim to analize once
again the points of contact and the differences
between the political theories of Schmitt and
Benjamin. For that purpose, we will follow as a
conductive thread the readings they made from
the text Reflections on Violence by Sorel. In the
last instance, we will attempt to give an answer
to the issue if the Benjamin’s revolutionary
messianism could be considered a political
theology, as well.

Keywords: Violence, Theology, Messianism.

Es mas que abundante la bibliografia dedicada a la relacion entre Carl Schmitt y Walter
Benjamin. Desde la preocupacion “filolégica” por desentrafiar el orden cronolégico de las
lecturas y referencias cruzadas! hasta los analisis generales sobre los puntos de contacto y
las distancias entre ambos pensadores a lo largo de sus recorridos intelectuales?, sigue siendo
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hoy de gran interés volver a pensar el dificil didlogo entre la teologia politica y el mesia-
nismo revolucionario’. Por esta razén, el propésito de este trabajo serd analizar las lecturas
que ambos tedricos hacen del texto Reflexiones sobre la violencia de Georges Sorel, en las
cuales creemos que se ponen en juego de manera ejemplar sus propios posicionamientos
filosdficos, es decir, politicos. En primer lugar, entonces, abordaremos el escrito de Sorel,
para asi exponer brevemente los puntos centrales de su teorfa del mito. Luego, nuestro inte-
rés estard puesto en el ensayo Para una critica de la violencia de Benjamin, el cual tiene
una explicita impronta soreliana. Finalmente, nos adentraremos en la lectura de dos textos
de Schmitt: La teoria politica del mito y Catolicismo y forma politica, el primero dedicado
en gran parte a la lectura de Sorel y el segundo atravesado por ciertas referencias criticas
hacia el pensador francés.

1. Sorel y el mito de lo politico

El libro Reflexiones sobre la violencia de 1906 es un compilado de articulos que Sorel
publicara en la revista Le Mouvement socialiste. En la misma introduccién el autor ya mani-
fiesta su anti-liberalismo al declararse pesimista, separdndose asi del optimismo propio de
los economistas. ;Qué significa para Sorel el pesimismo?

El pesimismo [...] es una metafisica de las costumbres, en mucha mayor medida que
una teoria del mundo; es una concepcién de un camino hacia la liberacion, estre-
chamente ligado, por una parte, al conocimiento experimental que hemos adquirido
de los obstdculos que se oponen a la satisfacciéon de nuestras ideas [imaginations]
(o, si se quiere, ligado al sentimiento de un determinismo social) y, por otra parte, a
la conviccién profunda de nuestra debilidad natural®.

El pesimismo, para Sorel, cuenta entonces con tres aspectos inseparables: el recono-
cimiento de las fuerzas sociales que forman un sistema impuesto y experimentado como
necesario, la posibilidad de la catdstrofe como tnico medio de aniquilacién de dicho sistema
en bloque y, finalmente, la necesidad de un esfuerzo colectivo para lograr esa liberacion.
Y alli el primer ejemplo de pesimismo y heroismo que surge es el cristianismo primitivo,
con su lucha por despojarse de la fatalidad satdnica y el progreso moral que se sigue como
consecuencia de dicha confrontacién. El segundo ejemplo histdrico se encuentra en el calvi-
nismo del siglo X VI, cuyos representantes realizaban una verdadera revolucion catastrdfica

cal Inquiry (Chicago), Vol. 25, n° 2, Winter 1999, pp. 247-266. Traverso, E., «”Relaciones peligrosas”. Walter
Benjamin y Carl Schmitt en el creptsculo de Weimar», trad. E. Cohen, Acta Poética (México), Vol. 28, n° 1-2,
Primavera-Otofio 2007, pp. 93-100. Miiller, J-W., «Myth, law and order: Schmitt and Benjamin read reflections
on violence», History of European Ideas (Routledge), n® 29, 2003, pp. 459-473.

3 Precisamente, parte del debate consiste en calificar o no la concepcién benjaminiana de lo politico como teolo-
gfa-politica. Por lo tanto, en principio, mantenemos esta expresion exclusivamente para la teorfa schmittiana de
lo politico.

4 Sorel, G., Réflexions sur la violence, Paris, Librairie des sciences politiques et sociales, (2a ed.) 1910. Todas las
citas, excepto cuando se indica, han sido extraidas de Reflexiones sobre la violencia, trad. F. Trapero, Madrid,
Alianza, 1976, pp. 67-68.
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en cada localidad conquistada’. Finalmente, Sorel encuentra en la figura del Judio Errante
“el simbolo de las mds elevadas aspiraciones de la humanidad, siempre condenada a andar
sin conocer el descanso™. Asi, esta leyenda sirve de paradigma del héroe que encuentra
satisfaccidn suficiente para alimentar su dnimo en el sentimiento de lucha que acompaifia
a la voluntad de liberacion. Por lo tanto, encontramos aqui ya una clara sefial de ateismo,
precisamente al abordar Sorel estas diferentes expresiones monoteistas no en bisqueda de
un fundamento metafisico-teolégico para una determinada concepcién de lo politico, sino
como instancias donde el anhelo de libertad se actualiza’.

Mais adelante en el texto, aparece la fundamental distincién que lleva a cabo Sorel entre
Jfuerza y violencia, sefialando que la filosoffa del derecho natural concuerda perfectamente
con la primera. Aqui, el derecho natural es alineado junto al economicismo y el utopismo,
en tanto comparten el postulado liberal de que lo justo es aquello que se produce automa-
ticamente en el curso natural de las cosas. Esta critica al normativismo liberal, en su con-
viccion de que el mero desarrollo automadtico y natural de las normas resolverd cualquier
conflicto, conduce a Sorel a la denuncia de aquellos que “proponen someter los conflictos
internacionales a tribunales de arbitraje: esto seria una laicizacién de la antigua mitologia™s.
Esa antigua mitologia es la del Dios que dirime todas las disputas a favor de quien tiene la
razén, volviéndose asi el garante de la resolucidn justa de los enfrentamientos bélicos. Ahora
bien, Sorel a continuacién sefiala que los partidarios del derecho natural también afirman
que es licito salirse de la legalidad para recuperar el derecho, principalmente cuando éste
se encuentra en manos del adversario, pero jamas desean suprimir el orden de derecho sino
utilizarlo en provecho propio. Por el contrario, la violencia proletaria se opone a la fuerza,
incluso a la de los socialistas parlamentaristas que buscan establecer una diplomacia normal
que permita dirimir los conflictos entre obreros y patronos®, en tanto busca anular el derecho
y el Estado, nticleo central de aquél. Aqui también surge la critica a los posibles derechos
primordiales de los hombres, los cuales carecen de fundamento una vez que la violencia
proletaria se manifiesta y rompe todo pilar sobre el que fundar algin tipo de orden de dere-
cho. ;Cudl es la diferencia entonces entre la fuerza y la violencia? La primera siempre esta
conducida a la instauracién o conservacion de un orden de derecho, mientras que la segunda
rompe con el curso natural de las cosas, sin dirigirse teleolégicamente (ni teolégicamente)
hacia una nueva legalidad'?. Es en este sentido que Sorel, y veremos que con él Benjamin,
se interesa por la violencia, no para justificar a los violentos, sino para “saber qué papel le
incumbe a la violencia de las masas obreras en el socialismo contemporaneo”!'. Al mismo
tiempo, seflala que no debemos examinar los efectos inmediatos de la violencia, sino sus

5 Op.cit,p.71.

Op.cit.,p.72.

7  Es en este sentido que en Sorel jamds podria haber una teologia-politica: “ya no tenemos, en la misma medida

que nuestros padres, la supersticion del Dios-Estado”. Op. cit., p. 166.

Op.cit.,p.75.

Op. cit.,p. 130.

10 Vale sefalar aqui que la oposicién absoluta entre sindicalismo revolucionario y Estado toma en Francia, para
Sorel, la forma del antipatriotismo. En este sentido, no se confunden necesariamente Estado, Nacion y Patria,
aunque cabria preguntarse si es posible para Sorel un mito de lo nacional mds alld de la figura Estatal, tal como
se desprende de una de las criticas que le realiza Schmitt y que analizaremos mds abajo. Op. cit., pp. 172-173.

11 Op.cit.,p.101.

o))
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consecuencias remotas, para asi desentrafiar la relacién entre una violencia actual y la
revolucién social futura'?. Aqui, tal vez, se pueda introducir un tercer elemento: el deber. A
diferencia del derecho, el cual gracias a su base real en la economia de la produccién puede
buscar determinaciones rigurosas, el deber se funda en sentimientos como la resignacion,
la bondad y el sacrificio, siendo asi absolutamente indeterminado'3. Aquellos pacificadores
enemigos de la violencia se basan en esta nocién de deber, la cual no tiene incumbencia en
el plano de la economia. Por lo tanto, los obreros son ajenos a la violencia y consideran a
sus patronos como adversarios con los cuales se negocia después de una guerra'4. Asi, afirma
Sorel que “no existe el deber social, como tampoco existe el deber internacional”’>. De aqui
también su llamado a despojar a la violencia de todo prejuicio, cuando afirma que el socia-
lismo, el proletariado, no deben tener vergiienza ni miedo de su barbarie'®. Leemos en Sorel:

Las violencias proletarias no tienen relacién alguna con esas proscripciones; ellas son
pura y simplemente actos de guerra, tienen el valor de demostraciones militares y
sirven para resaltar la division de clases. Todo lo referente a la guerra se produce sin
odio y sin dnimo de venganza; en la guerra no se mata a los vencidos; no se obliga a
los seres inofensivos a que soporten las consecuencias de los padecimientos que los
ejércitos experimentan en los campos de batalla; la fuerza se despliega en ella con
arreglo a su naturaleza, sin pretender nunca recurrir en absoluto a los procedimientos
juridicos que la sociedad aplica contra los criminales'”.

Hay en la violencia cierta pureza que la libera de la crueldad propia del derecho'®, que si
estd atravesado por cuestiones ajenas a la lucha de clases y que determinan los procedimientos
juridicos como actos de venganza alimentados con ciertas pasiones como el odio o el desprecio

12 Op.cit.,p. 102.

13 Incluso aquellos que creen poder fundar el deber en la razén (Kant) se equivocan, ya que ésta siempre nos
conduce a preguntarnos si es posible liberarnos de las estrictas obligaciones del deber. Por lo tanto, llegamos a
la “comprensién de las elevadas convicciones morales, que no dependen en absoluto de razonamientos o de una
educacion de la voluntad individual: dependen de un estado de guerra en el cual los hombres aceptan participar,
y que se refleja en mitos concretos.” Op. cit., p. 283.

14 “[...] los socialistas parlamentarios hacen tantos esfuerzos para convencer al publico de que ellos tienen almas
de pastorcillos sensibles, de que su corazén estd henchido de sentimientos de bondad y de que no tienen mas
que una pasion: el odio hacia la violencia. [ ...] Para la burguesia contempordnea, todo aquello que descarta la
idea de violencia es admirable. Nuestros burgueses desean morir en paz: después de ellos, el diluvio...” Op. cit.,
pp. 158-159.

15 Op.cit.,p.119.

16 Op.cit.,p.90.

17 Op.cit.,p. 171. La traduccién ha sido modificada.

18 Véase aqui el claro paralelismo con el formalismo schmittiano a la hora de sefialar la distincién amigo-enemigo.
El enemigo siempre es publico y nunca privado, es decir, su posibilidad estd purificada de todo lo que pueda
depender de lo individual, psicolégico y subjetivo en general. La autonomia de la esfera politica implica que
cualquier otra distincion (religiosa, moral, estética, econdmica, etc.) puede alcanzar un grado de intensidad tal
que llegue al caso extremo del agrupamiento con base en los conceptos amigo-enemigo, pero una vez que esto
sucede lo politico domina toda la escena, desapareciendo cualquier otra instancia a partir de la cual se funda-
mentaria dicha enemistad. Schmitt, C., El concepto de lo politico, en Carl Schmitt, teélogo de la politica, trad.
E. Molina y Vedia y R. Crisafio, México, FCE, 2001.
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hacia los criminales'. Si hay barbarie, esta no estd del lado de la violencia revolucionaria,
pura manifestacién de una potencia natural, sino del lado de la ley y su anhelo de justicia®.

Y aqui aparece finalmente la figura del mito, en tanto construccion que realizan los hom-
bres que intervienen en los grandes movimientos sociales al “representarse [représentent]
su accidon inmediata en forma de imédgenes de batallas [images de batailles] que conducen
al triunfo de su causa™!. El ejemplo privilegiado por Sorel es la huelga general de los sin-
dicalistas??, que junto a la revolucion catastréfica de Marx se suman a los ya mencionados
del cristianismo primitivo y la Reforma. En el capitulo dedicado a la huelga proletaria Sorel
explicita el cardcter “fenomenoldgico” del mito, en tanto medio de expresién que proyecta
sobre las cosas una plena luz, situdndolas en el lugar que les ha sido asignado naturalmente
y resaltando todo el valor de las fuerzas puestas en juego?. El mito, precisamente, logra
sacar a relucir las oposiciones?.

Cada vez que actuamos damos un paso mds alld del presente hacia un porvenir indeter-
minado e imprevisible. Pero, si bien este futuro escapa a nuestra razon, cuando hablamos de
mitos nos encontramos con construcciones de un porvenir indeterminado en el tiempo, que
poseen gran eficacia y muy pocos inconvenientes. En los mitos, afirma Sorel,

[...] se manifiestan las mds fuertes tendencias de un pueblo, de un partido o de una
clase; tendencias que se ofrecen a la mente con la insistencia de instintos en todas
las circunstancias de la vida, y que confieren un aspecto de plena realidad a unas
esperanzas de accidén proxima en las cuales se basa la reforma de la voluntad.”

Los mitos son medios de accidn sobre el presente, con la mirada puesta en un porvenir
inaprehensible y que como tal puede no efectivizarse. Es decir, lo importante del mito no es
tanto la perspectiva a futuro que propone sino su incidencia en el aqui y ahora.

A su vez, el mito no tiene que ver con la razén sino con el instinto y los sentimientos
que se corresponden con la lucha efectiva contra el orden de cosas vigente?. Por lo tanto, el
mito de la huelga general tiende a convertir todos los acontecimientos de la vida cotidiana
en sintomas de la escision que atraviesa a la sociedad y que de ninguna manera podrd ser
abolida por un mecénico despliegue de las normas en curso?.

»

19 Mientras que la huelga general proletaria estd signada por lo “sublime”, “cuando los politicos intervienen, suele
producirse, y casi de modo necesario, un notable descenso de la moralidad, ya que nada hacen sin algtin interés,
y solamente obran a condicién de que la asociacion favorecida pase a engrosar su clientela. Nos encontramos
muy lejos aqui del camino hacia lo sublime; antes bien, nos hallamos en el que conduce a los métodos de las
sociedades politico-criminales”. Sorel, G., Reflexiones sobre la violencia, op. cit., p.287.

20 Para un andlisis de la violencia como ajena a la brutalidad véase el capitulo VI. Op. cit. pp. 251-290.

21 Op.cit.,p.77. La traduccién ha sido modificada.

22 Para una detallada oposicién entre la huelga general proletaria y la huelga general politica véase el capitulo V.
Op. cit., pp. 216-246.

23 Op.cit.,p. 181.

24 Ibid. La traduccién ha sido modificada.

25 Op.cit.,p. 183.

26 Op.cit., p. 186.

27 Op.cit.,p. 193. Aqui resulta relevante mencionar el apéndice I, en el cual Sorel enfrenta la concepcion unitaria
de la sociedad, perspectiva democrdtica y economicista basada en una analogia socio-biolégica, a la multiplici-
dad de fuerzas antagénicas que conforman el entramado social. Op. cit., pp. 339-366.
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En cuanto a la tarea del historiador que vuelve su mirada sobre los mitos, Sorel ofrece
una aclaracién metodolégica. Si el sistema formado por las fuerzas sociales que determinan
nuestra vida en sociedad y se experimentan como necesarias s6lo puede ser combatido
cuando se lo toma en bloque, los mitos, en tanto fuerzas que luchan por romper dichas cade-
nas, comparten esa forma sistemadtica y, por lo tanto, no pueden ser diseccionados en la mesa
de operaciones del analista. A su vez, no hay que superponer el plano de los acontecimientos
efectivos con el de las representaciones previas a los mismos. Si bien los mitos orientan las
acciones de los hombres, no deben confundirse con éstas; una cosa es la catdstrofe imaginada
y otra la que efectivamente llega a romper con el curso natural de las cosas®®.

Y aqui aparece una nueva nota caracteristica del pensamiento de Sorel, que se suma a sus
ya explicitados pesimismo, ateismo, marxismo, anti-liberalismo y anti-parlamentarismo: el
anti-intelectualismo. Por medio de las religiones como ejemplos de mitos, el pensador fran-
cés arguye que la filosofia intelectualista no encuentra aqui un objeto de andlisis posible, ya
que no puede negar el alcance histdrico de los mitos pero tampoco explicarlos, por lo tanto,
es impotente ante los grandes movimientos histéricos. En el caso puntual de la filosoffa
burguesa, para ella “la violencia es un residuo de la barbarie, y estd llamada a desaparecer
bajo la influencia del progreso de la ilustraciéon”. El mito, entonces, tiene que ver con la
fe, es decir, con aquello que escapa al cdlculo, los argumentos y las discusiones infinitas.
En particular, el mito de la huelga general resulta revulsivo para la prudencia intelectualista
por su cardcter de infinidad, es decir, por entrafiar una revolucién absoluta. Més alld de la
ciencia, en la region de la conciencia profunda, se encuentran para Sorel la religiéon y los
mitos revolucionarios®. La pequefia ciencia resulta impotente ante aquello que no se presta
a la exposicion clara y evidente. El misterio, lo oscuro, lo indeterminado, escapan a la des-
cripcion y la reduccion a la 16gica utilitaria®'. Bergson aparece, entonces, como el despertar
de la filosoffa ante una muerte proclamada desde las filas del positivismo. Y es esta filosofia
la que servird de apoyo a Sorel para establecer la distincion entre el yo exterior, condicionado
socialmente, y el yo interior, libre de aquellas cadenas sociales.

Para comprender verdaderamente esa psicologia, hay que «referirse mediante el pen-
samiento a esos momentos de nuestra existencia en que hemos optado por una deci-
sién grave [décision grave], momentos tinicos en su género y que no se reproduciran,
igual que para un pueblo nunca vuelven las fases desaparecidas de su historia.»*

(Podemos hablar de un decisionismo en Sorel? Tal vez si, al menos si tomamos en cuenta
que el instante de la decisién es aquel en que el yo interior logra romper los marcos histéricos
que lo apresan y construye asi un hombre nuevo, gracias a esta manifestacién de libertad.
La decisién no sigue los lineamientos impuestos por las normas naturales que constituyen
el entramado social, sino que interrumpe el desarrollo automatico de las mismas y configura

28 Op.cit.,p.77.

29 Op.cit.,p.128.

30 Op.cit.,p.88.

31 Para un desarrollo detallado de esta critica véase op. cit., pp. 202-211.
32 Op.cit.,p.83.
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un espacio de libertad?. Vale aqui mencionar que el sujeto que hace surgir su yo interior, en
el momento que decide lanzarse hacia la lucha por interrumpir el andar mecénico del orden
dado, es para Sorel un sujeto colectivo: las masas populares’*. Ahora bien, acto seguido el
pensador francés sefiala que no es suficiente con decir que nos encontramos dominados por
sentimientos soberanos [sentiments souverains], ya que a la hora de hablar de la conciencia
creadora hay que hacerlo en términos de movimiento.

Cuando obramos, es porque hemos creado un mundo totalmente artificial situado por
delante del presente, y formado por movimientos que dependen de nosotros. Nuestra
libertad es, de ese modo, perfectamente inteligible. [...]

Esos mundos artificiales desaparecen por lo general de nuestra mente sin dejar recuerdos;
pero cuando las masas se apasionan, entonces cabe describir un cuadro, que constituye un
mito social®.

El mito no es la descripcién de una cosa, sino la expresion de voluntades dispuestas a
la lucha decisiva [lutte décisive] que viene a interrumpir, mediante la destruccién de todo lo
existente, el normal desarrollo del sistema que regula nuestras vidas®*. Por el contrario, la
utopia, siempre reformista, es un mero producto tedrico que presenta analogias con las insti-
tuciones reales vigentes y que, en ultima instancia, puede ser articulado con un nuevo orden
de derecho. Uno de los mejores ejemplos de utopia es para Sorel la economia politica liberal.

Es fundamental sefialar aqui lo que serd quiza el punto central de la critica schmittiana
a Sorel. Para el autor francés el capitalismo crea la herencia que recibird el socialismo vy,
al mismo tiempo, los medios que llevardn a la destruccién del mundo burgués®’. En este
sentido, existe para Sorel una conservacion revolucionaria®® (y no una revolucién conserva-
dora) en tanto el mundo por venir rompera con el orden dado pero conservard los resultados
logrados en el plano de la produccion. El capitalismo, entonces, logra producir mecédnica-
mente todo lo necesario para el desarrollo histdrico y asi da lugar a una nueva era, la cual
abandonard el vinculo con la ideologia burguesa pero conservard las adquisiciones de la
economia capitalista®. Es por ello que el capitalismo debe desplegar todo su potencial, desa-

33 “No me conformo a considerar las huelgas como algo andlogo a una ruptura temporal de las relaciones comer-
ciales que se produjera entre un tendero y su proveedor de ciruelas pasas debido a que no se ponian de acuerdo
en cuanto a los precios. La huelga es un fenémeno bélico”. Op. cit., p. 370.

34 En otro pasaje de su texto, refiriéndose a cierta herencia paradéjica del cddigo penal francés de su época, Sorel
sostiene que “semejante crimen supone que el Estado entero puede ser colocado en situacién de peligro por la
actuacion de una persona: lo cual nos parece escasamente digno de crédito”. Op. cit., p. 163. Sin embargo, si
bien son las masas las que encarnan la huelga general proletaria, en ésta se manifiesta de la forma mds resplan-
deciente “la fuerza individualista”. En este sentido, no hay una disolucién del individuo en un sujeto colectivo
sino una actualizacion de su particularidad en la lucha decisiva. Op. cit., p. 323.

35 Op.cit.,p.84.

36 El mito de la gran batalla napolednica es aquél en el cual los vencidos quedan definitivamente aplastados, dando
lugar asf a la revolucion catastréfica. Op. cit., p. 124.

37 “Marx supone, igual que los sindicalistas, que la revolucién serd absoluta e irreformable, porque tendrd por
efecto el poner las fuerzas productivas en manos de hombres libres, es decir, de hombres capaces de gobernarse,
sin necesidad de amos, en el taller creado por el capitalismo.” Op. cit., p. 228.

38 Op.cit,p. 150 (nota 5).

39 Op.cit.,p.138.
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rrollar sus formas al mdximo, para asi nutrir y fortalecer a la fuerza revolucionaria que crece
silenciosa en su vientre*. Capitalismo y socialismo comparten un suelo comun, el cual para
Sorel no presentaria en el caso del segundo resabios ideoldgicos. En otras palabras, cierta
forma de produccién no estaria directamente ligada al contenido ideoldgico de la misma*!.
Por eso Sorel puede afirmar que “[...] la huelga general corresponde a unos sentimientos tan
vinculados a los que son necesarios para asegurar la produccién en un régimen de indus-
tria muy progresiva, que el aprendizaje revolucionario puede ser asimismo aprendizaje de
productor”#. A su vez, sefiala que tanto el ideal de mediocridad conservadora burgués, que
intentarfa corregir los abusos de la economia, como la inclinacién del proletariado hacia la
paz y el corporativismo, frenarian el desarrollo del capitalismo y con él se perderia ese futuro
seguro del mundo®. La violencia como expresién brutal y clara de la lucha de clases aqui
también jugaria un papel indirecto, en tanto actualizaria la conflictividad propia de lo social,
recorddndoles a los distintos actores cudl es el lugar que ocupan en el entramado histérico*.
Asi, es también responsabilidad del proletariado devolverle a la burguesia su energia, y el
medio para dicho fin serd por supuesto la violencia, la cual tal vez no produzca mejoras
materiales inmediatas, pero si salvard al mundo de la verdadera barbarie: la liberal®.

2. Benjamin y la violencia divina

El ensayo Para una critica de la violencia fue publicado por Benjamin en 19214. Si,
para Sorel, la violencia se distinguia tanto de la fuerza propia del derecho y su pretendida
bisqueda de justicia como del deber, ya sea racional o sentimentalmente fundamentado,
Benjamin, por su parte, comienza seflalando que la tarea de una critica de la violencia
se circunscribe “a la exposicion de su relacién con el derecho (Recht) y con la justicia
(Gerechtigkeit)”*. Desde la perspectiva del derecho, la violencia se encuentra en el dominio
de los medios y aqui se suele reducir su critica a su utilizacion, segin persiga fines justos
o injustos, lo cual no es un criterio propio de la violencia como principio, sino un criterio
respecto de los casos de su aplicacién. Para Benjamin, por este camino “permaneceria abierta

40 “La nueva escuela no concibe las cosas fijdndose en un modelo idilico, cristiano y burgués, sabe que el pro-
greso de la produccién requiere unas cualidades harto diferentes de las que se hallan entre los mundanos; y le
preocupa considerablemente la ética por conciencia de los valores morales necesarios para perfeccionar la pro-
duccion. [...] desearia saber cémo puede crearse hoy la moral de los productores futuros.” Op. cit., pp. 303-304.
Todo el capitulo sobre la moral de los productores intenta ser una respuesta a esta tltima pregunta, vinculando
la produccién a la actividad del artista. Op. cit., pp. 295-331.

41 “Es preciso exponer, de manera que impresione, los vinculos que ligan la revolucién con el progreso constante
y rédpido de la industria.” Op. cit., p. 197.

42 Op.cit.,p.87.

43 Op.cit.,p. 140.

44 “[...] la violencia proletaria encierra a los patronos en su papel de productores, y tiende a restaurar la estructura
de las clases a medida que éstas parecian ir entremezcldndose en la ciénaga democrdtica.” Op. cit., p. 142.

45 Op.cit.,p. 149.

46 Benjamin, W., “Zur Kritik der Gewalt” ,Gesammelte Schriften, 11, I, Frankfurt, Suhrkamp, 1991, pp. 179-203.
Todas las citas, excepto cuando se indica, han sido extraidas de “Para una critica de la violencia”, en Conceptos
de filosofia de la historia, trad. H. A. Murena y D. J. Vogelmann, Bs. As., Terramar, 2007, pp. 113-138.

47 Op.cit.,p. 113.
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la cuestién de si la violencia en general, como principio, es moral”*, por lo cual es preciso
encontrar una distincién dentro de la esfera de los medios que sea independiente de lo justo
o no de los fines, abandonando asi la justicia como criterio de los mismos, para centrarse
en la cuestion de la conformidad a derecho de ciertos medios que abarcan el dmbito de
la violencia. Aqui Benjamin introduce su critica al derecho natural, para el cual el tnico
parametro para determinar la conformidad a derecho (rechtmdfig) de la violencia serd lo
justo (gerechten) de sus fines, cuya traduccion al dogma de la filosofia del derecho serdn
los fines naturales*. En claro paralelismo con la critica soreliana al derecho natural, en tanto
perspectiva liberal que considera a la norma como sistema mecanico y natural de resolucién
de conflictos gracias a la produccion espontdnea de lo justo, para Benjamin tanto el derecho
natural como el derecho positivo, para el cual la justicia de los fines se fundamenta en la
conformidad a derecho (Rechtmdiffigkeit) de los medios, comparten un dogma: "los fines
justos (Gerechte) pueden ser alcanzados por medios legitimos (berechtigte), los medios
legitimos pueden ser empleados al servicio de fines justos”. El objetivo de Benjamin sera
entonces demostrar que los medios legitimos y los fines justos son contradictorios entre
si, lo cual implica que se deben encontrar criterios auténomos para cada uno de ellos. La
norma, entonces, no produciria en ningtin caso lo justo, sino todo lo contrario, lo excluirfa
de principio. Por esta razén, Benjamin descarta la cuestién de los fines justos, y con ella
el derecho natural, pero no asi el derecho positivo, el cual serd tomado como hipétesis al
comienzo de la investigacion, en particular la distincién que propone entre una violencia
sancionada y una no-sancionada’!. Ahora bien, sélo la filosofia de la historia nos permitird,
seglin Benjamin, encontrar un criterio para dicha distincién realizada por el derecho posi-
tivo®2. Y aqui se desliza nuevamente la cuestién de los fines, en tanto

[...] el reconocimiento de violencias juridicas (Rechtsgewalten) se expresa en la forma
mds concreta mediante la sumisién pasiva —como principio— a sus fines, como
criterio hipotético de subdivision de los diversos tipos de violencia (Gewalten) es
preciso suponer la presencia o la falta de un reconocimiento histérico universal de
sus fines.

Para determinar si una violencia estd o no sancionada debemos tomar como referencia
la obediencia automadtica hacia los fines que propone o la ausencia de un reconocimiento
histérico de los mismos. Los primeros serdn los fines de derecho y los segundos los fines
naturales, y por supuesto que aqui ya no juega ningtin papel el concepto de justicia. Ambos
fines entrardn en colisién cada vez que la satisfaccion de los naturales implique la utiliza-
cion de la violencia, ya que para el derecho la violencia en manos de personas individuales
constituye un peligro para el orden legal (Rechtsordnung). Es por ello que éste reemplaza
los fines naturales que personas aisladas podrian alcanzar mediante la violencia por fines

48 Ibid.

49 Op.cit., p. 114.

50 Ibid.

51 Op.cit., p.115.

52 Op.cit., p. 116.

53 Ibid. La traduccion ha sido modificada.
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de derecho que s6lo pueden realizarse por la violencia juridica, incluso en aquellos casos en
que los fines naturales son perseguidos con un grado excesivo de violencia. Por lo tanto, la
violencia particular pone en riesgo el monopolio de la violencia por su mera existencia fuera
del derecho y no por los fines perseguidos, siendo entonces su condena fruto del impulso
de autoconservacién del derecho mismo. Aqui aparece la figura del “gran criminal” como
claro ejemplo de este choque entre fines naturales y fines de derecho, imagen que no podria
existir desde la teorfa soreliana de la violencia, en tanto que para el autor francés el sujeto
que pone en cuestion el orden de derecho siempre es colectivo, incluso cuando alli se rea-
licen las individualidades que lo componen®*.

Mais adelante, Benjamin pasa a analizar los lugares donde la violencia es todavia per-
mitida por el derecho. En primer lugar, el derecho de huelga, cuya maxima expresion es
la huelga general revolucionaria, la cual puede instaurar o modificar el orden legal vigente
si trasciende tanto la mera violencia pirata, que siempre persigue algtin deseo discrecional,
como la huelga libre de violencia, en tanto pura ruptura de relaciones®. La huelga proletaria
soreliana estaria asi permitida y condenada a la vez por la violencia sancionada, precisamente
por poner en cuestion las normas vigentes, motivo por el cual el Estado la considerard un
abuso y tomard medidas extraordinarias. Lo mismo sucede con el derecho de guerra, el cual
abre el espacio para que dentro del derecho mismo potencias exteriores puedan fundar un
nuevo derecho. Ambas instancias, la huelga general revolucionaria y la guerra, se basan en
las contradicciones practicas, y no légicas, del derecho, dando lugar a la posibilidad de que
se actualice una de las funciones de la violencia: la fundacion de derecho (rechtsetzend)*.

Ahora bien, gracias al ejemplo del militarismo, Benjamin pasa de la funcién de la violen-
cia como fundadora de derecho, en tanto persigue fines naturales, a la funcién conservadora
(rechtserhaltende), en tanto persigue fines de derecho o estatales. Y es aqui donde explicita
el segundo eje fundamental de su andlisis: la supervivencia de la violencia en el traspaso
de un estado de naturaleza hacia un orden de derecho. Vale recordar que, como ejemplos
de esta nueva funcién, Benjamin analiza la pena de muerte y la policia, sefialando que en
ambas instancias fundacién y conservacién se confunden®’. Luego, Benjamin sostiene que
si tomamos a la violencia como medio caemos necesariamente en una de estas funciones (o
tal vez en ambas), es decir, en una relacion ineludible con el derecho. Si la violencia “no
aspira a ninguno de estos dos atributos, renuncia por si misma a toda validez (Geltung)”>®.
Precisamente aqui radica la pregunta del texto, en la posibilidad de una violencia sin validez,
que no guarde ningin tipo de relacion con el derecho, ya sea existente o prometido.

A continuacion, el texto plantea la cuestién sobre la posibilidad de una resolucién no
violenta de los conflictos, que quedard reducida al dmbito de las relaciones entre personas
privadas, para las cuales los medios limpios representardn soluciones mediatas. Incluso el
contrato de derecho conserva todavia la violencia que lo funda, ya que se construye direc-

54 Desde ya que la cuestion del proletariado como sujeto revolucionario serd fundamental en los fragmentos que
componen el texto de Benjamin “Sobre el concepto de la historia”, en Conceptos de filosofia de la historia,
op. cit., pp. 65-76.

55 Op.cit.,p. 118.

56 Op.cit., p. 119.

57 Op.cit., pp. 122-124.

58 Op.cit., p.124.
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tamente sobre los cimientos que brinda un orden de derecho, volviéndose violento tanto su
origen como su resultado. Y aqui, Benjamin afirma que “si decae la conciencia de la presen-
cia latente de la violencia en una institucién (Rechtsinstitut), ésta se debilita”. El ejemplo
por excelencia es para este autor el parlamento, en tanto carece del sentido de la violencia
fundadora de derecho que se halla representada (reprdsentiert) en ellos. Como vemos, la
critica al liberalismo es idéntica a la soreliana, en tanto sus instituciones buscan clausurar el
conflicto, suturando la escisiéon con supuestos medios no violentos y haciendo caso omiso
de la violencia que las atraviesan®.

Cuando Benjamin pasa a detallar el lugar de la regulacién no violenta de los conflictos
entre personas privadas, afirma que “el acuerdo no violento surge dondequiera que la cul-
tura del corazén pone a disposicion de los hombres medios puros de entendimiento™!. La
manifestacion objetiva de estos medios no violentos estd determinada por la ley, en tanto ésta
establece que sélo se pueden resolver conflictos entre hombres a través de la intermediacion
de las cosas. En este sentido, la técnica, cuyo ejemplo privilegiado serd para Benjamin la
conversaciéon como forma de entendimiento civil, es el campo propio de la resoluciéon no
violenta de conflictos. Puede existir un medio puro siempre que se produzca una demora del
cara a cara mediante una cosa (no otra persona), que funcionard como elemento neutral a
la hora de resolver determinado conflicto. Ahora bien, acto seguido Benjamin sefiala que la
decadencia del derecho lo hace inmiscuirse en esferas donde imperarian los medios puros,
precisamente por el temor que le despierta la violencia que podrian ocasionar los medios no
violentos como reaccion. Y es este mismo debilitamiento el que ha hecho al derecho tolerar
el derecho de huelga, precisamente como forma de retardar otras acciones violentas a las
que teme oponerse’?.

En este punto, retomando la cuestién de los medios limpios en politica, Benjamin hace
propia la distincion soreliana entre la huelga general politica y la huelga general proletaria.
La primera es violenta en tanto fundadora de derecho, mientras que la segunda es un medio
limpio en tanto anarquista®. En otras palabras, la primer forma de suspensién del trabajo
es violenta en tanto tiene un fin determinado dentro del orden de derecho vigente, incluso
cuando pretende modificarlo, mientras que la segunda no busca una reforma de las condicio-
nes de trabajo sino una reinvencion de las mismas mds alld de la forma estatal, por lo tanto,
lejos también de cualquier derecho posible. Y aqui reside una gran diferencia con Sorel, en
tanto para Benjamin no es posible calificar de violenta a la huelga general revolucionaria
en el mismo sentido en que se lo hace con la huelga general politica, incluso cuando puede
presentar eventuales consecuencias catastréficas. Afirma que “respecto de la violencia de
una accion se puede juzgar tan poco a partir de sus efectos como a partir de sus fines, y que
solo es posible hacerlo a partir de las leyes de sus medios™®*.

59 Op.cit.,p.125.
60 Ibid.
61 Op.cit., p.126.
62 Op.cit.,p.127.
63 Op.cit,p.129.
64 Ibid.
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Parece asi quedar escindida la idea de violencia entre la fuerza en sentido soreliano y
la nocién de medio puro. Por esto, Benjamin nos recuerda que toda solucién imaginable
a los objetivos humanos debe recurrir a la violencia®. Ahora bien, aqui suma a la ya des-
cartada reduccién de la violencia a la légica medio-fin la dificultad a la hora de decidir
sobre la conformidad a derecho de los medios y la justicia de los fines. En este sentido,
tanto el derecho natural como el positivo, incluso cuando este dltimo habia sido rescatado
como hipétesis al comienzo de la reflexién, deben abandonarse. Por lo tanto, Benjamin se
pregunta nuevamente por la posibilidad de una violencia que no guarde relacién con fin
alguno, para asi poder juzgarla s6lo a partir de la ley de sus medios. Aqui encuentra un
ejemplo cotidiano de una funcién no mediada de la violencia, es decir, de una violencia
como pura manifestacién (Manifestation): la ira. A su vez, Benjamin recurre al mito como
forma objetiva de esta violencia, coincidiendo en esta definicién nuevamente con Sorel.
La violencia mitica seria entonces la pura manifestacion de los dioses®. El mito soreliano,
la huelga general revolucionaria, resultaria ser una forma de violencia como medio puro,
pero paraddjicamente Benjamin la deja del lado de la violencia-fuerza, precisamente por su
afinidad (incluso identidad) con la violencia fundadora de derecho. ;Por qué esta ambigiie-
dad hacia el mito soreliano? Porque la violencia mitica no es para Benjamin estrictamente
destructora, debido a su vinculo con la doble funcién de la violencia. En primer lugar, vimos
que la violencia persigue como fin un derecho que pretende fundar. En segundo lugar, una
vez instaurado el nuevo orden de derecho no se renuncia a la violencia. En otras palabras,
cualquier manifestaciéon de la violencia puede en ultima instancia perseguir como fin la
instauracién de un nuevo orden y la conservacion del mismo. Asi, fundacién de derecho
equivale a fundacién de poder, sefialando aqui Benjamin la distancia entre la justicia como
principio de toda fundacién divina de fines y el poder como principio de toda fundacién
mitica de derecho®’. Sobre las implicancias para el derecho de Estado, Benjamin sostiene que
a su dominio corresponde el establecimiento de fronteras y limites, pasando luego a resaltar
la identificacién de la violencia mitica como manifestacién inmediata y toda violencia de
derecho. Por lo tanto, surge necesariamente la pregunta por la posibilidad de una violencia
inmediata pura que paralice a la violencia mitica: la violencia divina%.

Si la violencia mitica funda el derecho, la divina lo destruye, si aquélla establece
limites y confines, ésta destruye sin limites; si la violencia mitica culpa y castiga, la
divina exculpa; si aquélla es tonante, ésta es fulminea; si aquélla es sangrienta, ésta
es letal sin derramar sangre. [...] La violencia mitica es violencia sangrienta sobre la
desnuda vida en nombre de la violencia; la pura violencia divina es violencia sobre
toda vida en nombre del viviente. (Die mytische Gewalt ist Blutgewalt iiber das blofe
Leben um ihrer selbst, die gottliche reine Gewalt iiber alles Leben um des Lebendigen
willen) La primera exige sacrificios, la segunda los acepta®.

65 Op.cit., p.130.
66 Op.cit., p.131.
67 Op,cit.,p.132.
68 Op.cit.,p.134.
69 Ibid.
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Benjamin argumenta sobre el limite que el “no matards” presenta, en tanto es distinguible
la mera vida natural-bioldgica (bloffe Leben) de la existencia justa (gerechten Dasein). Lo
humano no se confunde con la mera vida, por lo tanto la violencia divina acepta los sacrifi-
cios que la violencia mitica exige, siempre en vistas a lograr una vida justa’™.

Finalmente, Benjamin cierra su texto afirmando que la critica de la violencia es la filo-
soffa de su propia historia’. El mesianismo radica en este preciso punto, cuando se postula
la llegada de una nueva era histérica que rompa con el ciclo dialéctico y mitico entre vio-
lencias fundadora y conservadora de derecho. Y aqui encuentra la tarea fundamental, la de
decidir cudndo se trata de una violencia limpia, es decir divina, en cada caso en particular,
ya que sélo la mitica resulta clara y evidente a los ojos humanos. Y es esta falta de claridad
y evidencia la que vuelve a la violencia divina dificil, o tal vez imposible, de ejemplificar
histéricamente.

3. Schmitt y la critica a la teoria politica del mito

El texto publicado por Schmitt en 1923 bajo el titulo “La teoria politica del mito™7?
presenta en sus primeras lineas su interés principal: enfocarse “de manera consecuente en
el fundamento ideoldgico de las tendencias politicas y filoséfico-estatales, con el objeto de
conocer la situacién histérico-intelectual (moralisch) del actual parlamentarismo y la fuerza
de la idea parlamentaria””. De este modo, Schmitt diferencia la dictadura del proletariado
marxista, en tanto no desvinculada absolutamente de la posibilidad de una dictadura racio-
nalista, de las doctrinas de la accién directa y el uso de la violencia, basadas en una filosoffa
de la irracionalidad.

No se trata de un racionalismo que se convierta en lo contrario de si mismo al entre-
garse a utopias fantdsticas y ser llevado al extremo, sino de una nueva valoracién
del pensamiento racional en general, de una fe nueva en el instinto y la intuicién,
que acaba con toda confianza en la discusién y que también rechazaria preparar a la
humanidad para ésta por medio de una dictadura educacional’™.

Y aqui aparece la figura de Sorel, central para el pensamiento politico de la época segtin
Wyndham Lewis, a quien Schmitt cita en otro texto de manera aprobatoria”. En su lectura
de Reflexiones sobre la violencia el jurista aleman encuentra la influencia clara y evidente
de Proudhon y Bakunin, quienes se oponen a cualquier tipo de unidad sistemadtica, ya sea
Dios, el Estado, la burocracia, el parlamento, etc. Pero a su vez reivindica el nicleo del
pensamiento de Sorel, la teoria del mito, en tanto en ella

70 Op.cit., p.135.

71 Op.cit., p.137.

72 Schmitt, C., Die geistesgeschichtliche Lage des heutigen Parlamentarismus, Berlin, Duncker und Humboldt,
1985, pp. 74-79. Aqui, excepto cuando lo indiquemos, seguiremos la traduccién “La teorfa politica del mito”,
en Carl Schmitt, tedlogo de la politica, trad. A. Scherp, México, FCE, 2001, pp. 65-81.

73 Op.cit., p. 65.

74 Op. cit., pp. 65-66.

75 Schmitt, Carl, Die geistesgeschichtliche Lage des heutigen Parlamentarismus, Berlin, Duncker und Humboldt,
1985, p. 86 (nota 51).
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[...] se encarna la oposicién mds extrema contra el racionalismo absoluto y su dicta-
dura, pero también, por constituir una doctrina de la decisién activa directa, contra el
racionalismo relativo del complejo establecido en torno a conceptos como la creacién
de equilibrio, la discusién ptiblica y el parlamentarismo’®.

Por lo tanto, si bien la herencia anarquista le prohibe a Sorel pensar en la posibilidad de
una unidad politica, su concepcién de la violencia como forma no-mediada de decisién lo
convierte en un arma poderosa contra el parlamentarismo liberal de la época.

Luego de dedicar varias paginas a la exposicién de las lineas fundamentales del pen-
samiento de Sorel, Schmitt pasa a sefalar lo que €l llama incoherencias, es decir, contra-
dicciones inorgdnicas en la teorfa del mito soreliana. La primera y principal critica serd el
economicismo, es decir, la herencia que arrastra Sorel con relacién a Marx en cuanto a la
dependencia del campo de batalla y las armas del enemigo. Afirma en este punto Schmitt
que “si se acepta seguir al burgués al terreno econdémico, habrd que seguirlo también en
cuestiones de democracia y parlamentarismo””’. No es posible, tal como pretendia Sorel,
heredar el desarrollo productivo alcanzado por la burguesia, el cual deberia ser incluso
alentado hasta llegar a su punto maximo de expresion, y despojarse al mismo tiempo de
sus instituciones. En este sentido, continuar con la Iégica de la produccion liberal obligara
al proletariado a renunciar a los mitos, “al igual que le sucedi6 a la burguesia, el predomi-
nio del mecanismo de la produccién lo empujard a una existencia racional y mecanicista
carente de mitos”7s.

Una segunda contradiccion la encuentra Schmitt en la apologia de Lenin que Sorel
agregara a su texto en la edicién de 1919. Alli, Sorel rescata un logro fundamental del pro-
letariado ruso, haber restituido a Rusia su caracter especifico. Por lo tanto, esto en boca de
Sorel significaria que la energia de lo nacional seria mds poderosa que el mito de la lucha de
clases. Y aqui aparece Mussolini como el tnico caso de eliminacién de la democracia y el
parlamentarismo mediante la apelacién al mito nacional, ejemplo de la fuerza irracional del
mismo’®. Schmitt explicita una pregunta que atraviesa el pensamiento de Sorel: ;es posible
un mito de lo nacional mds alld de la figura centralizadora del Estado?

Schmitt concluye su ensayo sefialando el peligro existente en el irracionalismo anar-
quista, el cual se traduce desde la perspectiva de la teologfa politica en politeismo, en tanto
excluye cualquier vestigio de unidad, reemplazdndolo por un sinnimero de mitos®. Si bien
no deja de reconocer su valor en la lucha contra ese enemigo comtn llamado parlamen-
tarismo, el rechazo de la idea de unidad, con el correspondiente orden que evitaria asi la
permanencia en el caos de la anarquia, resulta para Schmitt una nueva caida en las redes del
liberalismo, cuyo dogma consiste precisamente en la auto-regulacién del entramado social
a partir de la automatica produccién y aplicacién de la norma.

76 Schmitt, C., “La teorfa politica del mito”, en Carl Schmitt, teclogo de la politica, op. cit., p. 67.
77 Op.cit.,p.71.

78 Ibid..

79 Op.cit., p.73.

80 Op.cit.,p.74.
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Un desarrollo mayor de esta critica lo encontramos en el trabajo Catolicismo romano y
forma politica®', publicado en 1923 por Schmitt, en el cual centra su atencién en la Iglesia
catélica como complexio oppositorum, es decir, como unidad de lo heterogéneo, gracias
a la estricta aplicacion del principio de la representacién, por un lado, y la consecuente
capacidad para la Forma juridica, por el otro. En este breve pero fructifero texto Schmitt
vuelve sus armas contra el liberalismo, el predominio de la técnica y, por supuesto, el eco-
nomicismo. Y es aqui donde reaparece la figura de Sorel. En primer lugar, Schmitt sefiala
que el autor francés no es justo con el espiritu del Catolicismo al suponer que ya no tiene
la capacidad de crear y creer en sus propios mitos®?. En segundo término, retoma la critica
ya antes mencionada.

Los financieros americanos y los bolcheviques rusos se encuentran juntos en la lucha
por un pensamiento econdémico, es decir, en la lucha contra los politicos y los juristas.
De esta alianza también forma parte Georges Sorel, y es aqui, en el pensamiento eco-
némico, donde reside la oposicién esencial de nuestro tiempo contra la idea politica
del Catolicismo?®3.

Sorel comparte entonces con el liberalismo burgués el economicismo. En este sentido, su
anti-estatalismo seria coherente con esta perspectiva, en tanto una unidad politica tal como
la piensa Schmitt siempre se opondria a la 16gica técnico-mercantil. Leemos en Schmitt:

[...] el nuevo ordenamiento no puede agotarse en el centro de produccién y en los
procesos de consumo, porque ese ordenamiento tiene que ser formal, pues todo
ordenamiento es un ordenamiento juridico, como todo Estado es un Estado juridico
o de Derecho®.

La inmanencia técnico-econdémica sélo puede producir un automatismo que se engafia al
no reconocer que en Ultima instancia también necesita de un ordenamiento juridico previo
para poder desarrollarse. En este sentido, no puede haber orden sin unidad politico-juridica.
Nuevamente, el riesgo del politeismo anarquista soreliano es el de dejar el campo abierto
a la légica liberal y su ocultamiento del orden y la unidad que le sirven de condicién de
posibilidad para su desarrollo.

4. Lecturas encontradas

Son muchos los ejes abiertos en el didlogo entre Benjamin y Schmitt a partir de su lectura
de Sorel. A modo de cierre intentaremos explicitar algunos de ellos, los que aqui considera-
mos mds importantes, con el propdsito de evidenciar sus irreconciliables posicionamientos

81 Schmitt, C., Romischer Katholizismus und politische Form, Hellerau, Jakob Hegner, 1923. Las citas, excepto
en los casos indicados, serdn tomadas de la traduccién Catolicismo y forma politica, trad. C. Ruiz Miguel, Bs.
As., Areté, 2009.

82 Op.cit.,p.62.

83 Op.cit., p.60.

84 Op.cit.,p.74.
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politicos. Desde ya que el primer punto, que atraviesa todos los demds, no puede ser otro
mds que el del mito. Por el lado de Schmitt aparece la reivindicacién del mito como fuerza
que interrumpe el normal desarrollo de la légica liberal, pero desde su perspectiva este
mito debe ser el de lo nacional, el cual ya estaba anunciado en Sorel. Estd claro que en el
caso del autor francés si existe la posibilidad de presentar a lo nacional como un mito que
conduzca a la destruccién de todo orden, este debe quedar escindido de una unidad estatal.
En este sentido, lo nacional pareceria no estar ligado directamente a la posibilidad de una
unidad politica determinada a partir de la cual construir un nuevo orden. Si esto es asf,
Schmitt se encarga de dejar muy en claro el riesgo que se corre de sentar las bases para la
proliferacién del imperio liberal, el cual en tdltima instancia oculta el ordenamiento politico
que lo subyace. Asi también se hace comprensible la critica que el propio Benjamin realiza
a la violencia mitica soreliana, en tanto inseparable de la fuerza fundadora y conservadora
de derecho. Volviendo a Schmitt, Miiller sostiene que éste privilegia el mito nacional por
cuestiones historico-facticas, en tanto la lucha de clases no tendria la misma efectividad
a la hora de iluminar la distincién entre amigos y enemigos®. Para este comentarista, lo
que hemos llamado el cardcter “fenomenolégico” del mito seria precisamente lo que harfa
a Schmitt adoptar el mito nacional como ejemplar, desde ya que acompafiado de la idea
de unidad que la nacién implica. Si hay algo que queda explicitado en el pensamiento del
jurista alemdn es precisamente su rechazo al politeismo politico que una teoria como la de
Sorel (y Benjamin) habilitaria, precisamente porque en el fondo no harfa mas que ocultar
el monoteismo mercantil.

Por el lado de Benjamin, su lectura del mito soreliano resulta mas enigmatica. En prin-
cipio su relacién con la teoria de Sorel parece ser de pura afinidad, sobre todo a la hora
de también él destacar la capacidad del mito de interrumpir el desarrollo mecédnico de la
norma liberal. Sin embargo, cuando surge la distincion entre violencia mitica y violencia
divina, quedando la primera ligada directamente al derecho, encontramos un alejamiento
del pensador francés. Si bien la revolucidn proletaria tiene la capacidad de destruir, no es
seguro que carezca de todo fin al que considere justo, es decir, no podemos nunca reconocer
allf la actualizacién de la violencia divina y, por ende, resulta imposible asegurar que ese
mismo acto destructivo no conducira a la instauracion de un nuevo ordens®. En este sentido,
Benjamin se acercaria a la lectura schmittiana, en tanto la violencia andrquica podria sentar
las bases de un nuevo ordenamiento politico, incluso de uno disimulado como el liberal. Al
mismo tiempo, se posiciona en la rivera opuesta a la de Schmitt, ya que el jurista aleman

85 Miiller, J.W., «<Myth, law and order: Schmitt and Benjamin read reflections on violence», op. cit., p. 463.

86 Sdlo a modo de sugerencia nos permitimos aqui establecer un paralelismo con la ética kantiana tal como apa-
rece desarrollada en la Fundamentacion de la metafisica de las costumbres. Alli leemos que una accion tiene
valor moral cuando se realiza por el deber y sin perseguir un fin determinado, pero es el propio Kant quien
seflala que tal vez no sea posible encontrar un ejemplo de dicha accidn, ya que en tltima instancia resulta impo-
sible determinar la pureza de esa “buena” voluntad. Siguiendo con el paralelismo, también cabe aqui sefialar la
cercania entre la critica de Derrida a Benjamin y la que Hegel realiza al imperativo categdrico kantiano. Si el
criterio para reconocer una accién con valor moral o la violencia divina es meramente formal, se corre el riesgo
del terror, es decir, de poder colocar cualquier caso histérico como ético o como expresion de esa violencia
divina. Kant, I., Fundamentacion de la metafisica de las costumbres, trad. M. Garcia Morente, México, Porrua,
1995. Derrida, J., Fuerza de ley, trad. A. Barberd y P. Pefialver Gomez, Madrid, Tecnos, 1997. Hegel, G. W.,
Principios de la filosofia del derecho, trad. J. L. Vermal, Bs. As., Sudamericana, 1975.
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solicita la explicitacién de la unidad politica, mientras que para Benjamin lo que se busca
es la imposible ruptura de la dialéctica entre fundacién y conservacién de derecho, gracias
a la improbable violencia divina.

Otro punto fundamental de este debate también es sefialado por Miiller, para quien la
violencia en el caso de Schmitt caeria bajo una légica instrumental, en tanto la decisién
como momento excepcional que rompe con el curso automdtico de las cosas busca siempre
fundar un nuevo orden bajo la unidad Estatal, mientras que en el caso de Benjamin nos
encontrariamos con una violencia nihilista que no persigue fin alguno mds que la destruccién
total de cualquier orden®’. Resulta claro, por lo dicho mds arriba, que cada uno colocaria a
Sorel en la vereda opuesta, en tanto para Schmitt la violencia mitica propuesta en Reflexio-
nes sobre la volencia busca s6lo interrumpir el orden de las cosas pero no construir uno
nuevo (al menos no de manera declarada), mientras que para Benjamin nunca podriamos
asegurarnos de la falta absoluta de finalidad. Miiller concluye que ambos pensadores son
anti-politicos, en el caso de Benjamin por su rechazo explicito de la politica, por el lado de
Schmitt por la total sumision del individuo a la homogeneidad de la unidad politica®®. Por
nuestra parte, creemos que esta lectura es algo controvertida, en tanto Benjamin estd reco-
nociendo la necesidad de la violencia mitica y la dificultad que plantea la divina a la hora
de pensar su manifestacion. Por el lado de Schmitt, el lugar de la diferencia, y por lo tanto
de la singularidad, estd dado dentro de un ordenamiento politico, ya que el “caos” liberal no
produce mds que homogeneidad bajo la aplicacién mecédnica de la norma. Seria, tal vez, un
punto mds de acercamiento con la teoria soreliana, para la cual la individualidad encuentra
su realizacién en la masa como sujeto histdrico.

Otro eje es el analizado por Villacafias y Garcia: la figura del mesfas. Aqui la diferencia
radica en la ruptura o no entre un tiempo mesidnico y el tiempo histérico. Sostienen los
autores que para Schmitt el soberano garantiza la continuidad del tiempo para resguardar
el mundo que el Mesias necesita al momento de su llegada, mientras que en Benjamin esta
posicion recaerfa en un nuevo mito®. Sin embargo, Benjamin también sucumbiria en la
teocracia schmittiana al plantear una radical escisién entre lo mundano y lo divino, es decir,
entre la historia y lo mesidnico®. En la historia no habria nada mds que mitos, mientras que
lo mesidnico se encontraria siempre por venir. De alguna manera, nuestra hipétesis de lectura
es afin con esta interpretacién. Si bien Benjamin pareceria centrarse en la posibilidad de
romper con la l6gica fundacién-conservacién de derecho, esa violencia divina se encontraria
siempre en un porvenir indeterminado que, mientras tanto, nos deja a merced de la historia.
Desde aqui, puede pensarse a Benjamin también como un pensador de lo teolégico-politco,
algo que en Schmitt es mds que evidente pero que de ninguna forma podriamos afirmar de
Sorel.

87 Miiller, J.W., «<Myth, law and order: Schmitt and Benjamin read reflections on violence», op. cit., p. 470.

88 Op.cit., p.472.

89 Villacaias, J. L. y Garcia, R., “Walter Benjamin y Carl Schmitt: Soberania y Estado de Excepcién”, op. cit.,
p. 50.

90 Op.cit.,p.58.
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1. Introduccién

Desde los primeros rumores del «Nihilismo» como el agente patégeno que nos arroja
en la unica direccién de la nada vacia, el pensamiento contempordneo no ha cesado en su
empefio por desvelar sus alargadas sombras, orientando el proyecto de los «maestros de la
sospecha» hacia las fuerzas universales y sin rostro que condicionan subrepticiamente nues-
tra visién del mundo y nuestro modus vivendi. Y es que como revela el pujante malestar en
la cultura y la miseria existencial por la pérdida de los fundamentos y valores que daban
sentido a la vida, la experiencia de que el desierto avanza persiste e in-siste intensamente,
hasta el extremo que la filosofia ha venido proclamando solemnemente, como si el metédico
exterminio bajo la locura nazi tuviera continuidad, silente y cotidiano, en la reduccién de lo
humano a mera «existencia» (Bestand), la «muerte del sujeto»'.

Sin embargo, entendemos que la critica filos6fica ha sido desafortunada en sus conclu-
siones pues, a pesar de su progresiva denigraciéon a manos de los mecanismos ciegos que lo
gobiernan, el sujeto conserva su valor, o sea: «El papel del yo cambia, pero no desaparece.
Pierde su naturaleza hipertréfica, pero no su ineliminable funcién vital»2. Con el objeto de
mostrar el sentido de nuestra tesis y probar su alcance, nos proponemos revisar radicalmente,
a la luz de los procesos contempordneos, las coordenadas que habfan guiado la teoria y
la praxis hasta ahora [§2], en aras de interpretar desde constructos articulados con cierto
grado de certidumbre el contexto problematico donde surgen, se desarrollan y son valorados
criticamente fenémenos culturales vagamente conocidos, a menudo confundidos con meras
invenciones arbitrarias, pero decisivos para evaluar, en virtud de una formulacién conceptual
y argumentada del nuevo concepto de identidad personal y su peculiar modo de vida [§3],
el peligro que conllevan la constituciéon de subjetividades en nuestros tiempos de penuria,
esto es, la actualidad del «Nihilismo» en su dimension axiolégica [§4].

Para ello, es de recibo realizar, en primer lugar, dos aclaraciones metodolégicas. Dado
que se trata de un fenémeno global, pues alcanza su eco en la nervadura que articula las
précticas colectivas, las costumbres, los hdbitos y, en definitiva, nuestra vida cotidiana, nos
vemos abocados a adoptar para nuestra exposicién un enfoque macroscopico, entre la filoso-
fia y la ontologfa politica, con el objeto de abrir un horizonte interdisciplinar en el diagnds-
tico de patologias socio-culturales especificas que puede tener prolongaciones productivas,
a nivel microfisico, en ética y estética. Por otro lado, el objetivo de nuestra investigacién
no es sino llevar a cabo una aportacién critica y original desde una comprensién adecuada y
una asimilacién creativa de la bibliografia reciente, por razén de lo cual asumimos un punto
de vista ecléctico, apelando con recurrencia a perspectivas aparentemente incompatibles.
No obstante, estamos convencidos que lo mds interesante de la filosofia contemporanea no
responde a una escuela de pensamiento en particular o la sumatoria de varias, sino en las

1 Para una panordmica general de las corrientes implicadas, nos remitimos al Proyecto de I+D «La filosofia
como terapia social» a cargo del Departamento de Filosofia II de la UGR, un proyecto que aspira a diagnosticar
enfermedades socio-culturales del presente desde su arraigo ontoldgico, rescatando de la «superfluidad» a la
filosoffa como critica de la salud de una cultura. Cf. www.ugr.es/~filosofiayterapia/.

2 Bodei, R., Destinos personales. La era de la colonizacion de las conciencias, Buenos Aires, El cuenco de plata,
2006, p. 449.
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singladuras, los enlaces y los hiatos entretejidos en el trayecto (polemos) que va desde unas
hacia otras, configurando un panorama reticular, osmatico y multiforme.

2. Capitalismo y espacialidad: La nueva «era de la imagen del mundo»

En su particular empefio por ofrecer a la humanidad, erigido en el «médico de la civili-
zacién» por excelencia, un diagnéstico de su ocaso, anunciaba Nietzsche, en los albores del
siglo XX, que el «Nihilismo», «el mds inquietante de todos los huéspedes»?, nos acecha.
No es arbitrario, en efecto, el cardcter intempestivo atribuido al maestro pues, entretanto,
hemos obtenido tantas pruebas de su vigencia que hablar del «Nihilismo» a la altura del
presente es hacerlo, parafraseando a Heidegger, de un inquietante huésped que, como la
ausencia de pensamiento, entra y sale por todas partes, saturando sin paliativos aquello que
desde los origenes del pensamiento occidental viene denomindndose éthos. Tras finalizar la
II Guerra Mundial, la esfera cultural mantuvo cierta autonomia, es cierto, hasta la revolucion
microelectrénica producida durante los cuarenta y cincuenta del pasado siglo. Desde enton-
ces, el advenimiento de las nuevas tecnologias de la informacién y la comunicacién (NTIC),
su consolidacién hacia los setenta en los Estados Unidos de América y su fulgurante difusién
por la totalidad del orbe han contribuido decisivamente en la invasiéon imparable del ambito
de la cultura bajo el signo del Capital, como revela el incontestable triunfo del «iltimo
hombre», vaticinado licidamente por Nietzsche, en su actual estadio ultra-consumista.

Desde esta 6ptica, concediendo su parte de razén a quienes advierten el imperio de fuer-
zas andénimas e inconscientes en el «mundo de la vida» (Lebenswelt), consideramos que el
demonio que teje nuestros destinos, por decirlo con Weber, responde eminentemente a las
nuevas formas de dominio del Capital, hasta tal punto que «toda posicién posmodernista
en el dmbito de la cultura (ya se trate de apologias o de estigmatizaciones) es, también y
al mismo tiempo, necesariamente, una toma de postura implicita o explicitamente politica
sobre la naturaleza del capitalismo multinacional actual»*. Somos conscientes que abrazar

3 Nietzsche, F., Fragmentos postumos (vol. 1V), Madrid, Tecnos, 2006, p. 114.

4 Jameson, F., El posmodernismo o la logica cultural del capitalismo avanzado, Barcelona, Paidés, 1991, p.
14. EI autor norteamericano ha cumplido recientemente su deseo de actualizar la célebre tesis que anuda su
teorfa de la Postmodernidad a través del andlisis de fendmenos propiamente contempordneos, haciendo gala
de su habitual perspicacia: ¢f. Jameson, F., El postmodernismo revisado, Madrid, Abada, 2012. Por lo demas,
la relacion entre Capitalismo y «Nihilismo» ha sido explorada profusamente por la moderna bibliografia, al
hilo de la impresionante escalada de fenémenos mérbidos en los dltimos tiempos. Muchos hacen hincapié en
la relacién entre nuevas patologias y la critica del poder. Por ejemplo, A. Rico postula una antropologia del
mercado y analiza ese fin del neolitico donde el Capitalismo nos precipita hasta arrojarnos a una sociedad que
s6lo depende de la supervivencia, donde la «liberalizacién del hambre», la «privatizacién de la mirada» y la
«miseria simboélica» borra las diferencias y difumina los limites, a costa de la experiencia, la responsabilidad
y la comunidad: cf. Alba, S., Capitalismo y Nihilismo. Dialéctica del hambre y la mirada, Madrid, Akal,
2007. Boltanski y Chiapello denuncian con copiosa informacion el nuevo espiritu del Capital, creador de
ficciones de autonomia que nos convierten, manipulando los afectos, en «operadores» activos, «catalizadores»
o «inspiradores»: cf. Boltanski, L. y Chiapello, E., El nuevo espiritu del capitalismo, Madrid, Akal, 2002.
Andlogamente, Sennett emprende una severa reflexion ética sobre la nueva concepcion del trabajo de
transitoriedad, innovacién y proyectos a corto plazo, en detrimento de las nociones de permanencia, confianza,
integridad y compromiso que habian articulado nuestras vidas en el marco de la comunidad: cf. Sennett,R., La
corrosion del cardcter. Las consecuencias personales del trabajo en el nuevo capitalismo,Barcelona, Anagrama,
2000. Entre la filosoffa y la psicologia médica, F. Alonso-Ferndndez describe cémo la actividad laboral
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una hipétesis de periodizacion histdrica en nuestro presente representa, cuando la propia
nocién de periodo histdrico es ya problemdtica, una empresa controvertida. Sin embargo,
pensamos que todo andlisis cultural implica una teorfa soterrada de periodizacién histdrica,
por lo que nos sentimos obligados a sefialar algunas observaciones esenciales donde cabria
desarrollar, sin duda, una discusion mas dilatada.

Cuando sefialamos el Capitalismo como [leitmotiv de nuestra época desde la dptica de los
«maestros de la sospecha», no estamos aludiendo al estado de cosas denunciado por Marx
sino que pensamos, como indican las premisas mds elementales de su materialismo histdrico,
en la transformacién experimentada en el transcurso de los noventa y el nuevo milenio, esto
es, la llamada «Postmodernidad consumista». Nuestra hipétesis de periodizacién histérica
no designa, empero, una homogeneidad compacta, sino que el desarrollo del modo de pro-
duccién capitalista despliega, por asi decirlo, la 16gica hegeliana, a saber, superar conser-
vando®. De hecho, el «Capitalismo avanzado» no sélo no ha renunciado al pre-capitalismo
(todavia existen condiciones de esclavitud dolorosamente fisica), sino que lo fabril y el
campo persisten en el nuevo paradigma inmaterial del trabajo (conviviendo la precarizacién
mds extrema con los siervos de la gleba), mientras que el proceso acumulativo no radica
exclusivamente en el trabajo «comtn» (Negri) sino también en el individuo, segtin la tesis
ricardiana-marxista. Ahora bien, la nueva formacion social no remite, contra la ortodoxia
marxista, a los principios del Capitalismo cldsico (ubicuidad de la lucha dialéctica entre cla-
ses y preeminencia de la produccién industrial), sino a dindmicas que conceden un caricter
original a su actual estadio en perspectiva histérica. En efecto, la hazafia del «Capitalismo
posindustrial» es prolongar su dictadura desde el tiempo de produccién a la circulacién
del capital, extrayendo nuevas plusvalias del cuerpo social hasta elevar la mercancia a la
categoria de limite ontolégico, en lo que constituye la consumacién capitalista del mundo.

En este contexto, las NTIC desplazan a la «disciplina de fabrica» y la «cadena de mon-
taje» como instrumentos privilegiados del poder, de tal suerte que la «hiperestimulacién
semidtica» se erige, en su condicién de «deshinibidor pulsional», como arma estratégica por
excelencia para determinarnos, saturando nuestra atencion, en una especie de encantamiento
hipnotico, mediante la profusion lujuriosa de reclamos publicitarios, eventos, product pla-
cement, etc.°. Mientras la nueva investigacién de mercados agudiza su ingenio, al hilo de
las jugosas averiguaciones del neuromarketing sobre nuestro sistema emocional, en su afdn

(trabajo personalizado, violencia, desempleo, ocupacién del tiempo libre,...) puede conducirnos al malestar
o la enfermedad (alienacion, depresion, estrés,...): cf. Alonso-Ferndndez, F., ;Por qué trabajamos?, Madrid,
Diaz de Santos, 2008. Tales estudios han propiciado programas tedrico-practicos de orientacion terapéutica.
Asi, Stiegler sefiala que la promocién del «valor espiritu» frente al «populismo industrial», desindividuante
o proletarizador, se apoya en la dualidad potencialmente terapéutica de los dispositivos técnicos, a saber, los
nuevos pharmaka del Capitalismo hiperindustrializado: cf. Stiegler, B., Réenchanter le monde. Le valeur esprit
contre le populisme industriel, Paris, Flammarion, 2006; Prendre soin. De la jeunesse et des générations, Paris,
Flammario, 2008.

5 Cf. Diaz,]., «“Planet terror”: Esbozo para una tanatopolitica», en: S. Arribas y otros (eds.): Hacer vivir, dejar
morir. Biopolitica y capitalismo, Madrid, Arbor, 2010, pp. 223-45, pp. 241-3.

6 Hemos indagado en un estudio preliminar, bajo la luz arrojada por la imagen cientifico-técnica del mundo en
Heidegger, el perfil y las consecuencias de semejante dispositivo a nivel ontolégico, adoptando un enfoque
interdisciplinar para determinar, en términos de «desarraigo» y «errancia», sus expresiones morbosas de
superficie. Cf. Garcia, B., «Tiempos de penuria: el “bombardeo semidtico” o la conquista del espacio interior»,
Otros logos. Revista de Estudios Criticos,4,2013, pp. 39-63.
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por seducirnos por vias impensables para la teorfa econdmica tradicional (tacto, olfato,...)’,
la palabra y la imagen siguen protagonizando la histeria comunicativa en curso, aunque el
progreso tecnoldgico ha venido otorgando durante las dltimas décadas soportes auténomos a
la imagen muy técnicos y estratégicos, mecanismos de persuasion y control en virtud de los
cuales aventaja a la escritura en el punto de moldear nuestra forma de pensar y valorar®. De
manera que el Capital logra culminar universalmente, mds alld de las préicticas apostdlicas
de difusion que, consideradas desde la inmanencia histdrico-eclesidstica, podrian concebirse
como la prosecucién del milagro de Pentecostés por medios gutenbergerianos, la aspiracién
moderna de construir un imperio de mensajes, cuyos ecos sobrepasan, literalmente, el nivel
capilar; Sloterdijk no puede mostrarse mds revelador al respecto: «Hollywood, la metrépolis
pacifica de las imdgenes, ha quitado la primacia a las centrales emisoras mediterrdneas para
morales y misterios, Roma y Jerusalén, desde hace medio siglo. Sus mensajes no se dirigen,
desde luego, a las culturas pequeas, cuyos mercados son demasiado estrechos para los pro-
ductos del nuevo imperialismo amusant. Aunque ya prometen las ganancias mds lucrativas
si consiguen promocionarse en dos docenas de versiones sincronizadas»®.

A decir verdad, la imagen nos ha dominado desde siempre, a pesar de ocupar un lugar
subordinado en el 1éxico filoséfico. Sin embargo, no existe la imagen en si misma, ya que
las revoluciones técnicas varian su estatuto y sus poderes constantemente, de forma que
nuestros 0jos tienen una historia y, cada era, su inconsciente 6ptico'?. Pues bien, lo que marca
la diferencia en el «Capitalismo tardio» es que, como bien saben los agentes del moderno
sector de la cultura, esos dioses menores de la publicidad y del marketing, 1a imagen repre-
senta, junto al «dinero» o la «mercancia», un concepto rector imprescindible, hasta el prurito
que la ciencia de la imagen o «imagologia»!! se aduefia de todos los escenarios, articulando

7  Aunque se trata de una disciplina incipiente, la aplicacion de las técnicas de neuroimagen a la ciencia del
marketing ha levantado grandes expectativas en el mundo académico y empresarial, en la medida que permiten
averiguar la conducta de los consumidores en términos de activacion cerebral, sin necesidad de atender a su
experiencia consciente. El siguiente estudio analiza las diversas aproximaciones tedricas y metodoldgicas al
neuromarketing con vistas a disefiar estrategias comerciales: Burgos, A., y Vargas, J., «Analitical Approach to
Neuromarketing as a Business Strategy», Procedia — Social and Behavioral Sciences, 99, 2013, pp. 517-25.
Para indagar las tecnologias y métodos que emplea actualmente, véase: Sebastian, V., «Neuromarketing and
Evaluation of Cognitive and Emotional Responses of Consumers to Marketing Stimuli», Procedia — Social and
Behavioral Sciences, 127,2014, pp. 753-7.

8 Cf. Rubio, J. M., «Filosoffa y medios de la comunicacién. Mds alld de la informacién», en: R. Avila y otros
(eds.): Itinerarios del nihilismo. La nada como horizonte, Madrid, Arena Libros, 2009, pp. 303-19, p. 307.
Mencién especial merece, en esta linea, la obra de Baitello, empefiado en denunciar los perversos efectos
antropoldgicos de lo que €l mismo ha denominado «era de la iconofagia» en favor del mercado, toda vez
que «devorar imdgenes» o «ser devorados por ellas» no son opciones alternativas, sino simultdneas. Pues
la proliferacion indiscriminada de imédgenes no solo coloniza nuestro imaginario, vertebrando oscuramente
nuestra memoria colectiva. Ademads, petrifica la vida en simbolos matematicos y categorias abstractas, signos
y simbolos que abocan inexorablemente a la inercia, la indiferencia y la muerte. Cf. Baitello, N., La era de la
iconofagia, Sevilla, Arcibel, 2010.

9  Sloterdijk, P., En el mundo interior del capital. Para una teoria filosdfica de la globalizacion, Madrid, Siruela,
2007, p. 164.

10 Debray explora la evolucién de nuestra mirada, desde las cavernas ornamentadas pictéricamente hasta la
pantalla del computador, para concluir que el mito de la «civilizacién de la imagen» no es sino un leve inciso
entre la era de los idolos y de lo visual, donde presuntamente estamos entrando. Cf. Debray, R., Vida y muerte
de la imagen: historia de la mirada en Occidente, Barcelona, Paidés, 2002.

11 Cf. Kundera, M., La inmortalidad, Barcelona, Tusquets, 1997, pp. 89-92.
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la llamada «sociedad del espectaculo». Se trata del espectdculo como «vida en la imagen»
(Debord), una imagen disociada de la gravedad del mundo, pues no sélo lo representa, como
observa Heidegger en su mordaz critica de la Modernidad, sino que lo borra y trasciende
ocupando, a modo de simulacién efectiva o «simulacro» (Baudrillard), su lugar'2.

Asi pensadas, la funcién mediadora del sistema de los objetos (producidos como mercan-
cias fetichizadas y elevados a la «forma-valor») no agota ya el protagonismo de las image-
nes, pues han llegado a constituirse como sus propios emisarios 0, como dice Jameson, las
«mercancias de nuestro tiempo». Digamos que las proyecciones del deseo saturan el mundo
de tal manera que, para satisfacerlo, las mercancias han renunciado a cristalizarse en objetos
para asumir la materia intangible de los suefios y trocarse imdgenes. En el contexto de la
inmaterialidad absoluta, los deseos lo tienen fécil para abrazar los productos tocados por el
Capital, pues habitan ya «un mundo poblado de infinitos conos escépicos, que salen de cada
lugar y se dirigen hacia cualquier otro, en cualquier direccién, como si en todas ellas presu-
mieran (...) un captor, un (digamos) “espectador”, un operador de recepcion (una pantalla)
(...) interceptando su viaje (...) para escuchar el testimonio que (...) tienen que decir»'3.

Por tanto, tenemos que en la nueva «era de la imagen del mundo», los deseos errantes
son interpelados por la movilidad inconsistente de las «imdgenes-mercancias», esas «iltimas
cosas», para ser deglutidas con profusién, mientras que la ereccién de la «forma-mercancia»
en principio trascendental se trata, paraddjicamente, de un proceso de «des-ontologizacién»,
por concurso del cual habitamos un espacio sin «si-mismo» donde nada es porque caduca,
se consuma y desecha, segun el arbitrario precepto de «usar y tirar». Se trata, efectivamente,
de «un desfile en el que las cosas ya no son objetos estables que configuran un mundo, sino
un escaparate en renovado movimiento en el que los objetos desaparecen antes de empezar
a usarse; en tales condiciones, la consistencia ontolégica del mundo se torna inviable, (...)
las cosas no arraigan, no sedimentan, no articulan, no configuran, los hombres no pueden
tejer alrededor de ellas hilos de consistencia cultural y simbdlica»'4.

No nos pasa desapercibido que el principio de «destruccion creadora»'® constituye el
dato de hecho esencial del Capitalismo, de tal manera que el nuevo estado de cosas que
acabamos de bosquejar no seria, bajo miradas escépticas, sino un recambio cuantitativo de lo
mismo. Sin embargo, la novedad estriba, como queda dicho, en que la oferta de operadores
de seduccidn ha crecido tanto para satisfacer la demanda ilimitada de deseo que abarcan todo
el «ahi» donde nos encontramos sumergidos, estableciendo una «revolucién cartografica»
sin parango6n. En efecto, el Capital lleva la exterioridad reticulada, grabada por los comunes
denominadores del dinero y la geometria, a todas partes, arrancando los deseos que crecen
por si mismos para enclavarlos en la reja de la red. Como resultado: «Los seres humanos

12 Cf.Debord, G., La sociedad del espectdculo, Valencia, Pre-Textos, 1999. Cf. Baudrillard, J., Il patto di lucidita
o intelligenza del male, Milan, Rafaello Cortina, 2006.

13 Brea, J. L., «La era de la imagen electrénica», Contrastes. Revista Internacional de Filosofia, 17, 2012, pp.
15-28,p. 15.

14 Polo, J., «<Postmodernidad consumista y Nihilismo de la mercancia», Endoxa: Series Filosdficas, 23,2009, pp.
309-57, p. 319.

15 Schumpeter lo formula del siguiente modo: «El proceso de mutacién industrial (si se me permite usar esta
expresion bioldgica) que revoluciona incesantemente la estructura econémica desde dentro, destruyendo inin-
terrumpidamente lo antiguo y creando continuamente elementos nuevos». Schumpeter, J. A., Capitalismo,
socialismo y democracia, Barcelona, Folio, 1984, p. 121.
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ya no pueden permanecer (...) en sus tradicionales espacios interiores de mundo y en sus
fantasmaticas dilataciones y redondeos. (...) En tanto que participan del gran cambio, (...)
han dejado (...) sus tiendas celestes, montadas y asentadas terrenamente, para moverse ya
para siempre en un exterior insuperable, (...) cada dia mds organizado, en el que convergen
la politica social y la arquitectura de interiores»'®.

3. El nuevo concepto de identidad personal en la vida del mercado

Aplicado a la idea de lugar como telén de fondo para cosas y seres, la «revolucién
permanente» del mercado no sélo contamina ese trasfondo sino también, y no en ultimo
término, las formas de vida desplegadas en su decurso, de manera tal que descoloca y dis-
persa la existencia andlogamente a la didspora judia de los dos ultimos milenios, mds alld
de la desestructuracion vital desencadenada por la industrializacién decimondnica segin los
maestros de la sociologia (Durkheim, Simmel, Tonnies,...)!7. Por efecto de la progresiva
lejania del «nosotros» y del relativo desfallecimiento de nuestros vinculos con las cosas, no
podemos considerarnos, frente a los sectores integrados de la Posmodernidad consumista,
como «centros soberanos» desplegados por cualidades vividas bajo el cielo que nos ha visto
nacer pues, instalados a la intemperie del nuevo paisaje constituido, segiin la metafora de
Bauman, por el elemento liquido, vagamos errdticamente'® por sus desiertos de agua como
embrutecidos psicéticos de expedicion; en este sentido, Sloterdijk no s6lo expresa como
nadie el cardcter patético de nuestra existencia, sino que también nos advierte sobre sus
nefastas consecuencias: «Estdn diseminados fuera (...) como cuerpos locos en un espacio
deshabitado. (...) Viven (...) de los ardores de la friccién que les provoca su arrojo hacia
delante. (...) Dan la impresién de proyectiles que han abandonado todos los dispositivos
fijadores, con el fin de moverse en una no-proximidad y no-esfera generales, en un mundo

16 Sloterdijk, P., op. cit., p. 45.

17 De aqui la crisis irreversible del legado mds efectivo de la era sedentaria (desde el patriotismo agrario de
las culturas arcaicas, articulado por la ambivalencia funeraria y alimenticia de la tierra, hasta la «defensa de
la patria» como uso legitimo de la violencia en la Modernidad), a saber, la territorial fallacy que deriva el
sentido de la vida del territorio donde transcurre, equiparando espacio y si-mismo. Frente a la falacia originaria
de la razén territorializada, las condiciones politico-culturales de residencia ya no estriban en la estructura
inmunoldgica, real e imaginaria, vivida como «identidad regional» pues, como ilustra el judaismo durante su
exilio, los grupos «desterritorializados» no construyen su inmunidad simbdlica y su coherencia étnica sobre un
suelo fundamentador, sino que su intercomunicacién funge directamente como un «recipiente autégeno» (la
Tord, en el caso judio) donde los individuos se mantienen «en forma» mientras el grupo discurre por paisajes
externos. Cf. Sloterdijk, P., «Patria y globalizacion: Notas sobre un recipiente hecho pedazos», Observaciones
Filosdficas [www.observacionesfilosoficas.net/patriayglobal.html]. Como consecuencia, asistimos a un
florecimiento de fendmenos de desarraigo sin precedentes. En debate con la Teorfa Critica frankfurtiana,
el autor alemédn examina el espiritu falto o apartado del mundo movido por una preocupacion terapéutica,
materializada en una «psicosomdtica» que analiza procesos de una actitud objetivante frente al mundo y expone
la necesidad perentoria de experimentar nuevamente la proximidad con lo terrenal y los modos de vida. Cf.
Sloterdijk, P., Zorn und Zeit. Politisch-psychologischer Versuch, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 2006.

18 Entendemos la «errancia» en su origen latino (erraticus), como «carecer de lugar» y «recorrer a la ventura».
En concreto, la RAE le atribuye los siguientes significados: 1. «Vagabundo, ambulante, sin domicilio cierto».
2. «Errante», en cuanto estrella errante o planeta (mhoviitng). 3. En medicina, el término hace referencia a un
dolor «crénico», que oscila por el cuerpo sin asiento fijo. Cf. Sdez, L., Ser errdtico. Una ontologia critica de la
sociedad, Madrid, Trotta, 2009, p. 135.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 67,2016



124 Borja Garcia Ferrer

exterior, liso e indiferente de recursos, dirigido s6lo por érdenes y apetitos y mantenido en
forma por crueldad-fitness. Sus cuerpos (...) son los “termdémetros de un devenir” en direc-
cion a situaciones de desterritorializacion moral jamds vividas»'?.

Con la generalizacién de una existencia apatrida vagando, parafraseando a Sloterdijk,
por los «centros sin nicleo» y las «periferias hibridas» del hipermercado social, se imponen
paroxisticamente las melancélicas reflexiones de los observadores del tiempo (Baudelaire,
Benjamin,...) sobre el creciente protagonismo de la «forma-mercancia» en la transformacién
técnica y monetaria del mundo, el enfriamiento generalizado de las cosas y su raquitico
aspecto de maqueta y esqueleto?. Desde entonces, las cosas ya no pertenecen, reducidas a
meras mercancias, a un sélo propietario orgdnico, sino que discurren ambiciosamente entre
las personas, como poseidas por una impulso maligno encaminado a traicionar la lealtad.
El mérito de Benjamin es extrapolar, desde esta perspectiva, la 16gica de la infidelidad de
las propiedades materiales a los atributos personales, toda vez reducidos al puro «valor de
uso»; en este sentido, «la conclusién légica de la sociedad de mercado es la prostitucion
generalizada, la transformacion del género humano en proveedores o clientes, en un ejército
de manos que prodigan mdltiples cuidados a pudientes apresurados»?'.

Pero a pesar de la extraordinaria sensibilidad que atesora, Benjamin no llegé a percibir el
devenir patolégico de su diagndstico, un alcance anticipado por la hipérbole critico-cultural
de Ortega sobre el ocaso de los valores y la desorientacion vital, pero cuya vigencia s6lo
resulta inteligible si contemplamos los devaneos de la identidad personal a la vista de la
nueva supremacia del exterior, esto es, del desencantamiento de las cavidades locales de
inmunidad y su correspondiente «nomadizacién» (Aufent-haltslosigkeit). Y es que con los
entrafiables claustros maternos de la «patria» (Heimat) en la latencia, estamos constreflidos
a relacionarnos continuamente con dimensiones extrafias, transitorias y precarias, en lo que
constituye una revolucién antropolégica sin equivalentes histéricos?>. De manera que nuestro
modo de vida experimenta inevitablemente un giro radical, aunque rutinario, desde la «per-
tenencia» (vinculos «adscriptivos») hacia las «opciones» (vinculos «electivos»), un transito
que apunta allende un mero cambio de mentalidad, ya que transforma irrevocablemente el
sentido de la identidad personal®.

19 Sloterdijk, P., En el mundo..., op. cit., pp. 136-7.

20 Cf.ib.,pp.248-9.

21 Bruckner, P., Miseria de la prosperidad. La religion del mercado y sus enemigos, Barcelona, Tusquets, p. 143.

22 La paleontologia demuestra que los cerebros convencionales son sistemas ahorrativos de ideas que adoptan
actitudes defensivas frente a toda nueva-experiencia inesperada. De aqui su predilecciéon por el nivel
homeostatico mds préximo (experimentado como auto-satisfaccion, confortable y conservador), hasta el punto
que reaccionamos creativamente para evitar cambios de nuestro auto-estado en casos de necesidad. Pues bien, la
mutacion decisiva de nuestros dias se cifra, al contrario, en la celebracion integral de las futuras informaciones
por parte de los cerebros. Por su parte, Sloterdijk extrae las consecuencias sociolégicas de semejante giro
cuando observa el desarrollo de nuevos caracteres sociales que poseen una gran flexibilidad, en relacién con la
capacidad de fingir aceptacion del programa global del aprendizaje sine die. Cf. Sloterdijk, P., «Actio in distans.
Sobre los modos de formacion teleracional del mundo», Nomadas, 28, 2008, pp. 22-33, p. 31.

23 En contraste con las circunstancias pre-monetarias, donde la pertenencia era el precio del mundo, la
caracteristica psicosocial del éxito exige vencer la nostalgia residual por la dimensién metafisica de la
Heimat y situar nuestras pertenencias en el trasfondo para adherirnos a direcciones abiertas mediante actos
del comprar-se, al hilo del papel decisivo de la innovacion para cumplir nuestros suefios y ser felices. Ahora
bien, ante el progresivo desmoronamiento del Welfare State, cada vez mds loosers recurren a privilegios

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 67,2016



La constitucion de la identidad personal en el nuevo capitalismo y sus repercusiones morales 125

Ciertamente, con el triunfo de la «innovacién» sobre la «repeticién», el sujeto no puede
entenderse, en contraste con la consistencia ontoldgica de la personal identity moderna,
como un dato originario, central y coherente, sino que designa, en palabras de Esposito,
un «afuera llevado adentro» o un «adentro que se asoma afuera», es decir, un constructo
operativo funcional a las condiciones existenciales impuestas por el «Tardocapitalismo»: la
movilidad discontinua y la incertidumbre estructural®*; asi entendido, «no fue un filésofo
quien consiguié formular el auténtico concepto de las ambiciones del sujeto en la era de la
movilizacion, sino un novelista: Julio Verne, quién en el lema de su capitdn Nemo, MOBILI
IN MOBILI, habia encontrado la féormula de la época»®. En efecto, la divisa del autor
pone de manifiesto didfanamente nuestro sino particular en pos de realizarnos, a saber, un
trabajo sisifico que jamds se traduce en nada, una licuefaccién trashumante que rechaza
por principio todo signo de estabilidad. Se trata, como apunta Lipovetsky, de «la vida sin
imperativo categdrico, la vida kit modulada en funcién de las motivaciones individuales, la
vida flexible en la era de las combinaciones, de las opciones, de las férmulas independien-
tes que una oferta ilimitada hace posible»?*. La «revolucién espacial» del mercado ofrece,
no obstante, un amplio abanico de espacios-oportunidades para ese «yo» némada, labil y
flexible que lubrica, en un sempiterno gerundio reestructurador, la voragine centrifuga del
ciclo de renovacién implementado, desde los laboratorios del marketing, por el gigantesco
aparato publicitario concomitante.

En tal coyuntura, el campo semadntico de la identidad subjetiva gira en torno a catego-
rias impensables para la tradicion metafisica (meccano, feuillettage, patchwork,...), toda
vez que la hibridez disolvente se constituye como rasgo esencial. En su empeio sutilmente
angustiado por cumplir los deseos inducidos, la personalidad contempordnea puede defi-
nirse, de hecho, como un compendio disgregado de jirones reciclables y provisionales,
cuya vertebracién no obedece al ideal de una «vida examinada» desde un cédigo ético
personal estable sino, al contrario, a una inquietud tan caprichosa como morbosa por
experimentar una multiplicidad incoherente de «vidas paralelas» sin necesidad de asumir

gratuitos (sentimiento religioso, identidad nacional, etc.), por lo que la cuestién de la pertenencia se postula
como un problema crucial del futuro. Cf. Sloterdijk, P., En el mundo..., op. cit., p. 250.

24 En aras de expresar el estado fluido y volatil de nuestra sociedad, Bauman define la Modernidad en términos
de licuefaccion, de tal suerte que la flexibilidad se constituye como el atributo antropolégico por antonomasia.
Se trata, en realidad, de un mismo principio moderno de pleno derecho, cuya potenciacién cuantitativa ha
desembocado, desde la vocacién irreductible por destruir y reconstruir que inaugura el pasaje a la «mayoria de
edad» ilustrada, en una transformacién cualitativa del proceso de modernizacién, en nombre del Capitalismo
avanzado y consumista. En la actualidad, la disolucién del individuo estriba en un sistema devorador, en
la medida que nos somete a unas condiciones econémicas grabadas por el imperativo de la velocidad y la
desaparicion, hasta el prurito que debemos planificar nuestra identidad, mds alld de cualquier intervencion
plastica reparadora, momento tras momento. Efectivamente, la constante aceleracién consumista genera
sujetos «liquidos», descentrados y difusos, una nueva conciencia grabada por la disponibilidad y el reciclaje,
la indeterminacion y la fluctuacidn, la precariedad y la incertidumbre. Cf. Polo, J., op. cit., pp. 318-26. En una
serie de entrevistas realizadas por el prestigioso periodista italiano B. Vecchi, Bauman describe los cambios
producidos en la nocién de «identidad» desde un punto de vista histérico, mostrando de forma documentada su
cardcter ambiguo: ¢f. Bauman, Z., Identidad, Madrid, Losada, 2005.

25 Sloterdijk, P., En el mundo..., op. cit., pp. 115-6.

26 Lipovetsky, G., La era del vacio. Ensayos sobre el individualismo contempordneo, Barcelona, Anagrama, 1990,
p. 17.
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responsabilidades y hacer balance, de manera que convierte la pluralidad de «esferas de
pertenencia», a pesar de Simmel, en una fiesta fractal y orgidstica de posibilidades?.

Por oposicion al modelo humanista de educacion, basado en formas ejemplares de exis-
tencia y la inercia de la costumbre (moralitas) con tal de mejorar la humanidad: «Desde la
perspectiva de este nuevo modelo de excelencia, la permanencia y sobre todo la permanencia
de uno mismo o la adhesién duradera a unos “valores” son criticables como rigidez incon-
gruente, incluso patoldgica y, dependiendo del contexto, como ineficacia, mala educacion,
intolerancia o incapacidad de comunicacion»?®. En este sentido, el gusto contempordneo por
la degustacion, la fluidificacién de criterios y modelos y, sistemdticamente, la contingencia
de nuestro «ser-ahi» y «ser-asi» en la praxis histérico-vital respaldan, a pesar de los cultos
New Age que trivializan esporddicamente la idea gndstica de un «Yo ontolégico» por des-
cubrir, la condicién paradigmadtica del «ironista liberal» (Rorty), en la medida que renuncia,
instalado en la radical pluralidad, a escribir todos los aspectos de su vida en un mismo léxico,
despojando de solemnidad incélume su ideario para ubicarlo, a tenor del caricter eventual
de sus creencias, en un contexto socio-cultural restringido?.

4. Las implicaciones patolégicas del «Nihilismo axiolgico»

Asistimos, vistas las cosas asi, a un terreno especialmente fértil para llevar a cabo, en
debate con el aparato psicolégico-psiquidtrico, la funcién terapéutica de la filosofia, puesto
que un sistema axioldgico sélido es conditio sine qua non para transitar por la vida con un
minimo de equilibrio y salud mental. El correlato patolégico mds comun del presente se
cifra, bajo nuestro punto de vista, en el «trastorno de personalidad multiple», tal y como apa-
rece reflejado en el pasaje de san Marcos (5, 1-3) donde advierte, en relacion a los espiritus
que lo poseen: «Mi nombre es legion, porque soy muchos»*. Como sabemos por médecins
philosophes como Ribot, Janet y Binet, todo «yo» comprende una jerarquia psiquica donde
multiples «yoes» son coordinados por un «yo» hegeménico. Cuando se muestra incapaz de
regular ciertos niveles de complejidad, la voluntad se pliega al acoso ejercido por una plu-
ralidad de deseos contrastantes y la personalidad se divide en entidades independientes (en
términos de Locke, cada «hombre» permanece siendo el mismo, pero en diferentes «perso-
nas»), de tal suerte que la identidad se trueca en una maquina esquizofrénica de identidades
arbitrarias, y la multiplicidad de polos de conciencia, que significaba un amplio espectro

27 Se trata de una «banalizacién» (Verbiederung) de la antinomia bdsica de la vida pensada modernamente
como proceso de creacion ininterrumpida donde todo resultado parmenideo que inevitablemente expresa
(hablando hegelianamente, los elementos del «espiritu objetivo») nos interpela a su constante rebasamiento,
en cuanto que el torrente vital es un «valor absoluto» (Nietzsche) y, por consiguiente, no puede contenerse en
objetos concretos. En efecto, exonera al devenir del cardcter trdgico que determina su tensién con las formas,
anteponiendo la mera «existencia» (Erfhdrung) al principio de «autotranscendencia» (Selbstranszendenz) o
«autorrebasamiento de si» (Sich-Selbst-Ueberschtreiten) de la vida viva, o sea, la intimidad de la vivencia
(Erlebnis) en su anhelo por ser mds-que-vida (Mehr-Als-Leben) y escapar a la infertilidad de la objetividad,
fragmentaria y limitada. Cf. Simmel, G., Intuicion de la vida. Cuatro capitulos de metafisica, Buenos Aires,
Nova, 1950, p. 32.

28 Boltanski, L. y Chiapello, E., op. cit., p. 584.

29 Cf.Rorty, R., Contingencia, ironia y solidaridad, Barcelona, Paidds, 1991, p. 18.

30 Bodei, R., op. cit., p. 123. Para conocer el recorrido histérico del tratamiento aplicado sobre el fenémeno del
«yo multiple» en el plano patoldgico: cf. ib., pp. 123-7.
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de posibilidades en un gobierno de coalicién psiquica, en un factor de disgregacién’!.
Pues bien, a nuestro juicio, la multiplicacién de personalidades copresentes o alternantes
(no sélo des-coordinadas, sino in-coordinables) en el mismo individuo ha rebasado ya la
esfera individual, dado que el Capital expande la sombra de la decadencia (entendida como
irresolucién y desorientacidon) sobre nuestro éthos, allende la 16gica oposicional ilustrada
«normal-patolégico», como una gran opacidad de aceite, hasta tal extremo que hablar del
«alma dividida» es hacerlo del fendmeno contemporaneo mas cotidiano’.

En tal disposicién de los términos, el individuo se sumerge en el mar de la inmanencia
para consagrar visceralmente, bajo la égida de los efectistas consultores, motivadores y
demas seductores ocultos en los mercados de pertenencia, la realidad externa. Sin embargo,
es arrastrado por las corrientes de las continuas transformaciones hasta las aguas heladas
de la indiferencia moral, al precio de las expectativas colectivas mds nobles®. Pues su
radical disposicién a dejarse llevar por comportamientos miméticos ante el ambiente social
circundante y los fendmenos narcisistas que constituyen su corolario® pivotan en exclusiva
sobre mutaciones blandas de las pasiones adquisitivas en el sistema de preferencias indi-

31 Cf.ib.,pp.119-23.

32 Cf. Anders, G., La obsolescencia del hombre (vol. 1). Sobre el alma en la época de la segunda revolucion
industrial, Valencia, Pre-Textos, 2011, p. 142. Asi entendida, la «esquizofrenia» se traduce en la ociosa
tendencia a dedicarnos a diversas actividades al mismo tiempo que llamamos «hiperactividad», como ilustra
la figura del jugador pasivo simultdneo y del hiperactivo que no hace nada. Sirva como botén de muestra
«el hombre en el solario, que tuesta su espalda, mientras sus ojos nadan por una revista ilustrada, sus oidos
estdn atentos a una competicion deportiva y sus mandibulas mascan un chicle». /b. En realidad, si su alma
no se ocupa propiamente de nada es porque no es el sujeto de la ocupacién, en la medida que determina la
desorganizacion radical de su identidad, dispersa en una pluralidad de funciones cuya independizacion es el
analogon psiquico del tumor considerado como enfermedad sui generis, esto es, cuando la fuerza central del
organismo es incapaz de dominar todas las células y se multiplican auténomamente.

33 Huelga indicar que nos referimos al individuo burgués postmoderno pues, mientras los ciudadanos de
Occidente consuman su disolucion en la ajetreada vida del mercado, si lanzamos una mirada a la periferia
nos encontramos inmediatamente con individuos que ni siquiera llegan a ser reconocidos como tales sino,
mads bien, como «poblacion superflua», en lo que constituye una consecuencia inevitable de la globalizacion.
Cf. Bauman, Z., La Modernidad y sus parias, Barcelona, Paidés, 2005. Quizds, el ejemplo mds ilustrativo al
respecto se cifra en la madrugada del 25 de diciembre de 1996, con el mayor naufragio de la historia de Europa
tras la IT Guerra Mundial. Mientras los parientes de los 283 inmigrantes ahogados frente a la costa siciliana se
afanaban en sus dolorosas pesquisas, el gobierno italiano retrasaba, obstaculizaba y, finalmente, abandonaba
la investigacion, y los medios de comunicacion ocultaban la tragedia, convertida en un accidente natural e
invisible, un «no-suceso». Posteriormente, los pescadores de Portopalo, un pueblo costero de Sicilia, sacaban
caddveres en sus redes durante meses y, tras separarlos de los sargos y rodaballos, los devolvian al mar junto a
la basura en un pacto de silencio, presionados por la ley del mercado y la competencia japonesa. Cf. Alba, S.,
op. cit., pp. 5-8.

34 La diligencia reproductiva del narcicismo fue prefigurada con clarividencia por el andlisis existencial del
«ser-ahi» (Da-sein) cotidiano, en el fragmento dedicado a la «ambigiiedad» y la evanescencia del estar sobre
el «rastro». Cf. Heidegger, M., Ser y Tiempo, Madrid, Trotta, 2012, pp. 191-3. En esta linea, la filosoffa
contempordnea describe con elocuencia las «presentaciones del yo» o sus looks en la «sociedad de consumo»
como la sistematizacién orgdnica, estdtica pero fugaz, de una auto-ex-posicioén revestida de patetismo, con
menoscabo del juego intensivo de la existencia cotidiana. En realidad, «lo que ha sucedido es que la produccién
estética actual se ha integrado en la producciéon de mercancias en general: la frenética urgencia econémica
de producir constantemente nuevas oleadas refrescantes de géneros de apariencia cada vez mds novedosa
(desde los vestidos hasta los aviones), con cifras de negocios siempre crecientes, asigna una posicién y una
funcién estructural cada vez mds fundamental a la innovacién y la experimentacion estética». Jameson, F., El
posmodernismo o...,op. cit.,p. 18.
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viduales, motorizadas por los designios del mercado con el pretexto de la autorrealizacion.
En este contexto, la ética de la responsabilidad se diluye en beneficio de los non-binding
commitments, cimentados sobre una impudica concupiscencia que se arroga el derecho
incuestionable a saborearlo todo® pero, paradéjicamente, emancipados de promesas y
deberes grabados por la solidaridad, la lealtad o la reciprocidad, valores contraproducentes
en un mundo donde, ante la inminente posibilidad del cambio, no cabe permitirse cargas
existenciales. En definitiva, la transformacién fundamental de nuestra psique se cifra en la
liberacién del egoismo como autorreferencia de la naturaleza humana, esa actitud existencial
de «ser-para-si» (Fiir-sich-sein) condenada durante la era de la carencia y sus compensa-
ciones holisticas, en perjuicio de la postura altruista o moral de «ser-para-otro». Entretanto,
el «narcicismo de masa» consolida, con la infidelidad por bandera, el aislamiento de los
individuos, privados de referentes afectivos por su desercion de la esfera ptiblica y social’.

Con todo, los efectos morbosos de las operaciones de individuacién contemporineas
no terminan en la atomizacién de la sociedad pues, con la inestabilidad (Unsicherheit)
impregnando, por razén de los promiscuos mestizajes entre diversos «yoes», nuestro humus
natural, y la relativa transformacion de la experiencia de la temporalidad, las «patologias
del criterio» adquieren una importancia inusitada en la vida del mercado. Primeramente, la
inseguridad existencial erosiona sensiblemente tres tipos de confianza fundamentales en la
«Modernidad sé6lida» (en nuestras aptitudes, en el otro y en las instituciones)*’, por mor de
lo cual el dmbito de las creencias que sustenta nuestra vida cotidiana se desvanece, toda
vez convertidas en modas incapaces de proporcionar, por razén de su ingravidez, sistemas
de referencias consistentes a la razon (mads alla de la racionalidad reducida al célculo de los
medios, Unicas necesidades patentes ante la desmesura pasional generalizada)®®. Pues bien,
dado que los fundamentos débiles, basados en la veleidad del gusto personal, ocupan el
ilustre asidero de los fundamentos monoliticos, antafio encarnados en figuras de lo necesario
de diversa indole, nos volvemos incapaces de poner medida o establecer normas minimas
en la multiplicidad para realizar un balance, en detrimento de todo juicio y discernimiento.

35 La inclinacién al consumo final del «iltimo hombre» (el «Nihilismo», segln la doctrina nietzscheana)
conlleva, como refleja la etimologia del verbo «consumir» («devorar, agotar, destruir»), una gran falta de
respeto, dado que considera legitimo desechar sistemdticamente sus objetos de consumo. Consecuentemente, la
transvaloracion de todos los valores pretendida por Nietzsche termina siempre en desvalorizacion, de tal suerte
que «tiene su modelo en el metabolismo orgdnico. En la medida en que todo lo que es el caso estd determinado
a la ingestion por el consumidor, los desechos se convierten en el universal “resultado de la vida, a todos los
niveles”». Sloterdijk, P., En el mundo..., op. cit.,p. 251.

36 Bauman ofrece un testimonio imborrable sobre la sustitucién de las relaciones sociales por conexiones efimeras
y voldtiles, por efecto de una socializacién excesiva en los habitos consumistas: ¢f. Bauman, Z., Amor liquido:
Acerca de la fragilidad de los vinculos humanos, Madrid, FCE, 2005.

37 Cf. Barroso, O., «Patologias del criterio en la era de la Globalizacién», en: L. Sdez y otros (eds.): Occidente
enfermo. Filosofia y Patologias de Civilizacion, Munich, Grin, 2011, pp. 93-113, pp. 107-8.

38 Con el objeto de salvar las circunstancias del yugo de la «razén pura», Ortega subraya el papel de las creencias
en cualquier acto del pensar, ya sean ocurrencias vulgares o rigurosos razonamientos légicos. Tanto los
pensamientos originales como los insuflados brotan de una vida preexistente, mas toda existencia descansa,
en cuanto «realidad ejecutiva», sobre unas creencias bdsicas. Por oposicion a las ideas, no tenemos creencias
como resultado de una faena del entendimiento sino que somos creencias, estamos en'y contamos con ellas
cuando pensamos en algo y, por ende, son ineludibles para tener o adoptar ideas (también las evidentes), que
s6lo poseen un valor virtual, como «hacer» no primario, en la vida real de lo que somos. Cf. Ortega y Gasset, J.,
Ideas y creencias, Madrid, Espasa-Calpe, 1964, pp. 17-36.
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Para mayor escarnio, aunque la antropologia defiende con evidencias empiricas que la
conciencia de ser un mismo individuo es una realidad practicamente universal (pues infiere
en funciones cerebrales como la coordinacién de las percepciones o la concatenacién de
los estados animicos), lo cierto es que la légica devastadora del mercado impone, como
revela la inagotable mutabilidad de las formas de vida, un régimen temporal de propulsién
sin memoria por concurso del cual nuestra experiencia de la temporalidad queda totalmente
trastocada, ya que nos instala en un presente perpetuo® bajo soberania sincrénica®. Y es
que cuando el futuro irrumpe violentamente con novedades que no pueden integrarse en la
experiencia heredada, la identidad se desvincula del pasado y se torna imposible aprender
del recuerdo*', con menoscabo del vinculo, otrora inseparable, entre memoria y esperanza.
Por consiguiente, dejamos de sentirnos impelidos a depositar nuestra fe (para desgracia de
Sartre) en un proyet de la vie, pues las expectativas se desmarcan de nuestro horizonte de
experiencia y, por tanto, no sabemos qué nos cabe esperar?. En resumen, la cadena de trans-
mision entre las generaciones se rompe y el tiempo dislocado se torna intempestivo, como
una réplica primitiva de la rotacién vertiginosa de la produccién y el consumo universales.

Pues bien, si reparamos con atencién en las dificultades actuales para elaborar juicios de
valor atendiendo a criterios racionales, nos encontramos con que, en el intento desesperado
por encontrar, sumidos en el espacio heterdclito del mercado, fuentes de arraigo existencial
que el Capital se muestra incapaz de dispensar, existe el grave riesgo de resucitar viejos
dioses modernos (el modelo colonial ilustrado, la nacién como unidad de sangre,...), con sus
terribles y ciegas repercusiones. Parafraseando a Marx, podriamos decir que el Capitalismo
produce, también en la era post-industrial, sus propios sepultureros. A propésito de esta idea,
cuando Arendt ilustra su tesis de la «banalidad del mal» con el caso Eichmann, nos alerta
del peligro de que Auschwitz se repita, no tanto por pasiones sedimentadas a través de una

39 Cf.Jameson, F., Reflexiones sobre la postmodernidad: Una conversacion de David Sdnchez Usanos con Fredric
Jameson, Madrid, Abada, 2010, pp. 126-7.

40 Cf.ib.,pp.67-8.

41 A ojos vistas, esta constatacion puede resultar extrafia si nos atenemos a la «tendencia memorialista» que
marca lo que Nora designa como «era de la comunicacién». Cf. Nora, P., «Reasons for the current upsurge in
memory», Transit-Europdische Revue, 22, 2002, pp. 1-9, p. 4. Hablamos de fendmenos como las revisiones
criticas de la historia oficial y la recuperacién de dreas histdricas reprimidas, la reivindicacion de pasados
confiscados o suprimidos, el interés por la genealogia, la multiplicacién de eventos conmemorativos y museos,
la renovada sensibilidad por la conservacion de archivos, el apego a legados patrimoniales e iniciativas que
apelan por la memoria en nombre de la justicia, como la caida de dictaduras militares en América Latina y
el fin del apartheid en Sudéfrica. Cf. Mendlovic, B., «;Hacia una “nueva época” en los estudios de memoria
social?», Revista Mexicana de Ciencias Politicas y Sociales,221,2014, pp. 291-316, p. 294. Se trata, empero,
de una invasion del pasado en el presente que, para nosotros, termina por convertir la memoria en simples
recordatorios controlados en rituales, descafeinados, higienizados e inconexos, con el tnico significado de una
efeméride.

42 Dado que el miedo radica en la incertidumbre, la metamorfosis de nuestra experiencia del tiempo fomenta la
tendencia interna de la sociedad a la hiperfobia, esa sensacion latente de hecatombe apremiante pero difusa,
ampliada sistemdticamente por los mass media para colmar sus espurios intereses, que habita vagamente
nuestra conciencia del porvenir. Cf. Sanfélix, V., «Terror y globalizacién», en: R. Avila y otros (eds.): Miradas
a los otros. Dioses, destinos y civilizaciones, Madrid, Arena Libros, 2011, pp. 217-35, p. 223. A partir del
planteamiento de Spinoza acerca del uso o abuso politico del miedo, I. Hoyos analiza brillantemente dicho
fenémeno y la correspondiente depresion inmunoldgica que sufrimos ante el riesgo en cuanto patologia de
civilizacién. Cf. Hoyos, I., «Filosoffa y patologias de civilizacién: libertad y miedo», en: Occidente enfermo...,
op. cit.,pp. 127-40, pp. 128-33.
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extensa tradicién de antisemitismo, nacionalismo y esperas mesidnicas de revolucién social,
sino porque la obsesiva atencién dispensada a los «mundos vitales» trastorna la «vida del
espiritu», distorsionando nuestra facultad de juzgar, es decir, de distinguir entre el bien y
el mal. De hecho, el sujeto en cuestiéon no era consciente de sus actos, que no responden a
motivos ideoldgicos o patolégicos (pese a su celo por exterminar judios, no se trata, segtin
sus propias declaraciones, de un antisemita fandtico, ni presenta sintomas mérbidos eviden-
tes), sino a una extraordinaria diligencia por progresar personalmente en pos de la cual se
limita a obedecer las 6rdenes de sus superiores como un simple burdcrata, sin percibir la
crueldad de sus actos.

Ahora bien, si tomamos en serio los problemas derivados de la inseguridad existencial
que presentamos mas arriba, no podemos escapar al hecho de que los habitantes del mundo-
supermercado, esos «ultimos hombres», estdn incapacitados para el dogmatismo, ya que su
florecimiento sélo es posible cuando, en periodos histéricos agitados, las creencias bdsicas
son absolutizadas hasta confundirse con ideas inmutables y universales, concebidas como
el tnico camino para la consecucidon de una meta determinada. Ademads, hace tiempo que el
dinero se ha mostrado como alternativa operativamente exitosa. Pero como la experiencia
de la «muerte de Dios» sigue confinada tras los margenes de Occidente, cabe sospechar
que, en aquellos pueblos cuyas posibilidades fundamentales de apropiacién son negadas, el
desarraigo puede traducirse en ira e indignacién, de tal manera que, paraddjicamente, las
creencias sobre las cuales descansan crecerian hasta la atrofia y la cosificacion, desencade-
nando un estallido de «Nihilismo» fanatico (considerando el papel atenuante que deberia
jugar, a ojos de Benjamin, la memoria histdrica, y el cardcter irrelevante que de hecho posee,
como consecuencia de la nueva nocién de temporalidad que hemos sefialado).

Independientemente de la conducta narcisista que favorecen, la muerte de arquetipos
coherentes con los que entablar, con vistas a escapar a la espiral involutiva de los condicio-
namientos ajenos, una confrontacién emancipatoria (lo que Freud denomina «superyé» bien
estructurado) no ayuda, por lo demds, a paliar semejante amenaza, pues «la libertad se forja
en una lucha contra la autoridad que tiene por objeto su interiorizacién y metabolizacion.
(...) El que no ha luchado por la libertad no es libre»*. De hecho, si los regimenes totali-
tarios del siglo XX han sido generalmente asumidos sin ofrecer credenciales plausibles, es
porque sin el reconocimiento estable de una legitimidad «vertical», brota ineluctablemente
el deseo, recurrente en gran parte de la poblacién, de mds autoridad. Adorno rubrica nuestra
perspectiva en sus observaciones sobre el declive de la familia, donde advierte que la trans-
formacion de la autoridad familiar en «un padre “gelatinoso”, demasiado condescendiente
o voluble, parecido a un muro de goma o un objeto insélito (como en el cuento de Kafka
Odradek)»* y la exaltacion incondicional de un jefe politico omnipotente (Caudillo, Duce,
Fiihrer) son fendmenos complementarios que manifiestan un desplazamiento de la necesi-
dad de autoridad del 4mbito familiar a la sociedad, de modo que los gobiernos autoritarios
hunden sus raices en el debilitamiento de los vinculos familiares solidos, basados en una
figura paterna percibida como fuerte pero justa, capaz de imponer prohibiciones y limites®.

43 Bodei, R., El doctor Freud y los nervios del alma. Filosofia y sociedad a un siglo del nacimiento del psicoand-
lisis, Valencia, Pre-Textos, 2004, p. 39.

44 Ib.

45 Cf.ib.,pp. 38-40.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 67,2016



La constitucion de la identidad personal en el nuevo capitalismo y sus repercusiones morales 131

De tal suerte que el péndulo de la historia oscilaria, a expensas de los ideales del huma-
nismo cosmopolita y sin fronteras, del narcicismo del «yo» a su inmersién en la morada del
«nosotros», Un «nosotros» pronto a renovar la barbarie del pasado, pero también a requerir
que dimitamos de nuestra ilusién de autonomia, basada en la falsa conciencia de que existen
posibilidades de elegir y salidas laterales por doquier. Se entienden ahora las controvertidas
especulaciones de Jameson, en la linea de Baudrillard, Bauman o Zizek, acerca del 11-S,
cuando mantiene que el fundamentalismo es esencialmente un fenémeno posmoderno*.
Sélo desde este prisma, el famoso «conflicto entre civilizaciones» acufiado por Huntington
representa, como revela la deriva tirdnica del «nosotros» con el reciente apogeo del fana-
tismo religioso y sus sangrantes consecuencias globales, un reto mayor para el pensamiento
contemporaneo.

46 Cf.Jameson, F., Reflexiones sobre la..., op. cit., pp. 93-7.
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del pensamiento hegemdnico occidental y el modo en que han podido ejercer de contexto
a la agresion medioambiental. En segundo lugar se presentan las caracteristicas principales
de la filosofia del cuidar, y sus aportaciones como ecosofia, tanto desde un punto de vista
tedrico-conceptual como préctico. Finalmente se aborda la Carta de la Tierra como ejemplo
de Declaracion Internacional que asume la filosoffa del cuidar como marco de sentido para
una nueva conciencia ecoldgica.

1. El antropocentrismo en el pensamiento occidental

La historia del pensamiento occidental se ha caracterizado por ser una historia de
encumbramiento del antropocentrismo.!'Varios momentos histéricos contribuyeron signi-
ficativamente a ello. Asi, por ejemplo, desde finales del siglo III, con la consolidacién
del cristianismo y el inicio de la filosofia medieval, se empezé a extender la creencia de
que los seres humanos estamos hechos a imagen y semejanza de Dios, por tanto en un
plano jerdrquico superior al resto de seres —animados e inanimados— fruto de la creacién
divina. Posteriormente con el Renacimiento y el surgimiento de la filosofia moderna, se
continuarifan ensalzando, ya no desde la fe sino desde el triunfo de la razén sobre ésta,
las peculiares capacidades cognoscitivas y normativas del ser humano, un ser humano
solipsista, capaz de definirse y ser definido sélo en referencia a si mismo —sin tener en
cuenta a los otros y otras ni al medio ambiente—. Si bien la filosofia contemporanea ha
supuesto la apertura a un sujeto relacional y dialégico, el pensamiento occidental hegemo-
nico sigue siendo esencialmente antropocéntrico —tiene en cuenta a los otros y otras pero
no al medio ambiente—. S6lo muy recientemente ha aparecido un pensamiento ecolégico
o ecosofia que «surge como tal durante la primera mitad de los 70, practicamente al mismo
tiempo que el ecologismo como movimiento social; al cual acompaiia, tratando de ofrecer
una visioén de calado sobre la problemdtica medioambiental» (Arndiz Ferrer, 2011, 34-35).

1.1. Sobre la naturaleza: de una vision organicista a otra mecanicista

El antropocentrismo se ha hecho patente ademds en el modo que ha evolucionado
nuestra visiéon sobre la naturaleza de manos del pensamiento cientifico. Existen dos
tradiciones importantes en la filosoffa del método cientifico en la historia occidental:
la aristotélica y la galileana, que cabe reseflar aqui por su diferente percepcién de la
naturaleza (Mardones, 1991). La tradicién galileana, que se desarrollé desde los siglos
XV y XVI, y continta en la actualidad, sustituyé una visién de la naturaleza organicista
y holistica —propia de la tradicién aristotélica—, por otra mecanicista y reduccionista.
En el siglo XIX el positivismo se encargd de llevar hasta sus ultimas consecuencias esta
visién, y consolidarla como la tnica cosmovisién posible, que ha acompafado no sélo
la revolucién industrial, sino también el desarrollo del capitalismo y la globalizacion.

1 Es importante reconocer que a lo largo de la historia del pensamiento occidental podemos rastrear contribu-
ciones relevantes a la construccién de un pensamiento medioambiental no antropocéntrico. Sin embargo, no
es menos cierto que esas corrientes no consiguieron afectar significativamente el modo hegemonico de ver en
Occidente la naturaleza y el lugar que los seres humanos ocupamos en ella.
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Una de las principales diferencias entre la tradicion aristotélica y la tradicién galileana
de ciencia radica, pues, en la diferente concepcidn que albergan sobre la naturaleza.

La tradicién aristotélica concebia la naturaleza como un organismo vivo. Una concepcién
del mundo cercana a la hipdtesis Gaia que desarrolld, en 1969, el cientifico James Lovelock,
y segun la cual la Tierra tiene reacciones y formas de equilibrio propias de los seres vivos.
De tal forma que, segin la hipdtesis Gaia, la Tierra podria considerarse un superorganismo
vivo. Esa era la concepcion de la naturaleza en la tradicién aristotélica, la de un organismo
vivo, no s6lo como hipdtesis puntual sino como cosmovision hegemédnica. La ciencia aris-
totélica se basaba en la observacién como método y su objetivo era comprender el zelos, la
finalidad con la que ocurrian los fenémenos.

La tradicién galileana de ciencia romperia esa visién organicista para imponer otra
mecanicista, lo que contribuiria a afianzar la visién del ser humano ocupando un lugar
jerdrquicamente superior en la naturaleza, que es objetivada y, que como tal, puede ser sujeta
a relaciones instrumentalizadas al beneficio del crecimiento econdmico e industrial. Segtin
Bacon, padre de la ciencia moderna, el conocimiento cientifico y la invenciones a las que
conduce, no «ejercen solamente una ligera guia sobre el curso de la naturaleza; tiene el poder
de conquistarla y subyugarla, de sacudirla en sus cimientos» (Shiva, 1991, 39). Asi pues, no
se trata de una mera concepcion de la naturaleza sin consecuencias, sino que describe sin
tapujos el espiritu motriz de este modelo de ciencia: la bisqueda del dominio y el control
de la naturaleza. El objetivo no es comprender la finalidad de los fendmenos de la natu-
raleza, sino explicar cémo funcionan determinados aspectos del mundo, atendiendo a una
lI6gica claramente antropocéntrica. Esta transformacion de la naturaleza de una madre viva
y nutricia en una materia inerte y manipulable se adaptaba perfectamente a la exigencia de
explotacion del capitalismo naciente, tal y como han denunciado agudamente autoras como
Carolyn Merchant (1980, 182) o Vandana Shiva (1991, 45).

Mientras que las metdforas organicistas de la naturaleza se basan en los conceptos de
interconexion y reciprocidad, la metdfora de la naturaleza como una mdquina se basa en el
postulado de la separabilidad y manipulabilidad (Shiva, 1991, 45). Vandana Shiva lo ilustra
perfectamente cuando sefiala que en el paradigma reduccionista de la tradicién galileana «un
bosque se reduce a madera comercial y la madera se reduce a celulosa para las industrias que
fabrican pulpa de madera y papel» (1991, 47). El reduccionismo ultimo consiste en vincular
la naturaleza con una vision de la actividad econémica en la cual el dinero es el tnico patrén
de valor y riqueza (1991, 48).

En defensa de la ciencia moderna se arguye que no es la ciencia en si sino el mal uso
politico y la aplicacién tecnoldgica carente de ética lo que conduce a la violencia.
Siempre resulté claro que este argumento era engafioso, pero hoy es totalmente insos-
tenible ya que la ciencia y la tecnologia se han vuelto inseparables desde el punto de
vista cognoscitivo, y la amalgama ha sido incorporada al complejo cientifico, militar
e industrial del patriarcado capitalista (Shiva, 1991, 54).

Obviamente, el problema no consiste s6lo en si se usa bien o mal la tecnologia sino que
radica en la cosmovisién de partida y en el proceso mismo de conocimiento-creacién en la

ciencia moderna (1991, 58).
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1.2. El ser humano en el cosmos: necesidad de una nueva autoconciencia

La relacion del ser humano con la Tierra estd necesitada de refundaciéon. Como hemos
visto, la historia del pensamiento y de la ciencia occidental ha situado a la Tierra en un
plano diferente e inferior al del ser humano. Sin embargo, no debemos olvidar, que «tenemos
Tierra en nuestros adentros» (Boff, 2002, 58). La etimologia de la palabra humano bien nos
lo ilustra, su raiz humus significa tierra. Por ello, ser conscientes de nuestra terrenalidad
es el primer paso para la construccién de una nueva concepcion del ser humano, abierta a
la dimensién ecoldgica. Ademads, esta toma de conciencia de nuestra terrenalidad nos hace
humildes. La palabra humildad, humilis, se encuentra etimolégicamente emparentada con
humus, y significa de poca altura, cercano a la tierra. La humildad nos permite despegarnos
de la arrogancia de creernos como Dioses (Martinez Guzman, 2005, 80-81). Descubrir que
no existe distancia entre nosotros y la Tierra, que estamos formados por las mismas energias,
por los mismos elementos fisico-quimicos, es el primer paso en esa nueva autoconciencia.

La filosofia deberia orientarnos y ayudarnos a tomar conciencia de esa profunda unidad.
Lamentablemente esa es una de las deficiencias de la filosoffa occidental de todos los tiem-
pos. Segun Jesds Mosterin la filosofia, y en general toda reflexién critica actual, adolece de
tres insuficiencias. «Una filosofia satisfactoria nos proporcionarfa una cosmovisiéon global
cientificamente aceptable, nos sefialarfa el camino de la buena vida posible y nos ayudaria
a sintonizar con la realidad dltima del universo» (Mosterin, 1994, 27). Estas insuficiencias
corresponden respectivamente al ambito tedrico, prictico y espiritual. Nos interesa destacar
aqui el ultimo punto, la necesidad de desarrollar en el ser humano una conciencia césmica
de comunién con el universo. Jestis Mosterin califica la historia del pensamiento occidental
de tremendamente antropocéntrica, resultado de los delirios de una autoconciencia aislada
(2003, 211). Una nueva conciencia ecoldgica necesita partir del anclaje de la autoconcien-
cia en la conciencia césmica. «La solucién de los problemas ecolégicos actuales (de la que
depende el destino de la vida y de la humanidad sobre la Tierra) pasa por una nueva reli-
giosidad, no dogmatica e irracional, sino racional y filoséfica, que combine la comprension
cientifica con la reverencia emocional y la comunién mistica» (Mosterin, 1994, 27).

Este tema tiene un cariz espiritual que le ha mantenido alejado del discurso académico
al uso, por haberse considerado subjetivo y acientifico. Tan sélo el discurso religioso, y
alguna parte del literario, lo han abordado con cierto éxito hasta ahora. Pero en los tltimos
afios, y desde diferentes dmbitos, surgen autores que introducen esta reflexion en el discurso
académico. Haber olvidado nuestra unién con la Tierra dio origen al antropocentrismo. Sin
embargo, el hecho de que podamos pensar la Tierra, alejarnos de ella para verla mejor, no
debe romper el cordén umbilical que nos une a ella (Boff, 2002, 62). Ademads esta conciencia
cosmica puede ser considerada claramente un valor moral, por las implicaciones que deriva
en la conducta de los individuos no sélo para el medio ambiente sino también para la paz.

Segun Leonardo Boff hay razones para la esperanza, que nos permiten vislumbrar en el
horizonte la transicién hacia esa nueva autoconciencia ecoldgica. Boff resume en cinco los
grandes momentos de la historia universal y humana (2002, 59-60): Cosmico: el universo en
proceso de expansion irrumpe en el escenario, nosotros estdbamos ahi, en las posibilidades
contenidas en ese proceso. Quimico: a medida que se fueron densificando los diferentes cuer-
pos celestes se formaron los elementos que constituyen cada uno de los seres, el oxigeno,
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el carbono, el nitrégeno y otros; los mismos elementos quimicos que circulan por nuestro
cuerpo. Biologico: hace aproximadamente unos 3.800 millones de afios surgié la vida en la
Tierra. Humano: hace 10 millones de afios aparece el ser humano, que ha sometido a todas
las demds especies, —a excepcion de la mayoria de los virus y de las bacterias—; se trata
del peligroso triunfo de la especie homo sapiens y demens. Planetario: la humanidad se
descubre a si misma con el mismo origen y el mismo destino que todos los demds seres y
que la Tierra, aparece una nueva autoconciencia.

2. La filosofia del cuidar como ecosofia

El pensamiento antropocéntrico occidental estd siendo sefalado, en los tltimos afios,
como fuente de legitimacion de la relacién de desigualdad del ser humano sobre la natu-
raleza y, por tanto, como una de las causas de los problemas medioambientales. Por ello,
el pensamiento ecologista alternativo considera importante empezar por dirigir la mirada a
las voces excluidas, silenciadas, por el pensamiento antropocéntrico hegemonico: la de las
mujeres y la de los pueblos occidentales (Comins Mingol y Paris Albert, 2012). Las princi-
pales aportaciones ecologistas provenientes de estas dos voces comparten algunos puntos en
comun: una visién que concibe a la vida como sagrada, a la tierra como madre y a sus seres
como profundamente interconectados. Un excelente ejemplo de esa cosmovision biocéntrica
alternativa a la vision antropocéntrica lo encontramos en las palabras del gran jefe Seattle en
su carta a Franklin Pierce, decimocuarto presidente de los Estados Unidos en 1854 «;Cémo
se puede comprar o vender el cielo o el calor de la tierra? Esa es para nosotros una idea
extrafia. Cada parte de esta tierra es sagrada para mi gente»?.

En este articulo nos vamos a centrar en las aportaciones del legado de las mujeres a la
construccion de ese nuevo ethos ecoldgico. Y lo haremos empezando, como no podria ser
de otro modo, por el ecofeminismo, una de las primeras corrientes en denunciar el sesgo
antropocéntrico del modelo moderno de desarrollo y de ciencia y de sefialarlo como funda-
mento de la crisis ecoldgica.

Es interesante sefialar, antes de continuar, el lugar en el que se sittia el ecofeminismo y
nuestra propuesta del cuidado como ecosofia, en el marco de las diferentes éticas medioam-
bientales. Podriamos a grosso modo esquematizar las diferentes éticas ecoldgicas en tres
grandes dmbitos o corrientes (Ferrete Sarrid, 2009). Una primera corriente que podemos
calificar de antropocéntrica-ortodoxa, que considera que no es necesario crear una nueva
ética, una ética ad hoc para abordar la problemdtica medioambiental a la que asiste la
humanidad, sino que los valores tradicionales de la ética, como podria ser el de la austeri-
dad, son los mismos que necesitamos en este nuevo desafio. Ahora bien, se reconoce desde
esta corriente la importancia de reforzar y ampliar nuestro sentido de responsabilidad, por
ejemplo a lo no intencionado. Existe una segunda corriente que podriamos denominar libe-
racionista o de derechos de los animales, que reivindica ampliar la comunidad moral a los
animales no humanos. Esta corriente ha sido objeto de diferentes polémicas sobre todo en

2 Las palabras del jefe indio Seattle han sido objeto de diferentes versiones, y aunque no se pone en duda la
existencia histérica del discurso de 1854, no hay acuerdo sobre la exactitud de las palabras en los relatos del
mismo. Puede consultarse una version de la carta en la pdgina web: http://es.wikisource.org/wiki/Mensaje_del_
Gran_Jefe_Seattle, de_la_tribu_Dewamish,_al_Presidente_de_los_Estados_Unidos_Franklin_Pierce.
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lo concerniente a discernir qué tipo de animales son entidades morales, y el modo en que de
nuevo el antropocentrismo —el nivel de semejanza al ser humano— parece determinar esa
jerarquizacion. Una tercera corriente de ethos ecoldgico podemos calificarla de biocéntrica
y en ella participan diferentes propuestas entre las que se encuentra el ecofeminismo y el
pensamiento ecocéntrico proveniente de otras culturas no occidentales. La propuesta de la
filosofia del cuidado como ecosofia, que proponemos en este articulo, se situaria en esta
tercera propuesta, que reivindica la necesidad de un nuevo ethos no antropocéntrico, basado
en el reconocimiento de la intima interconexion del ser humano con la naturaleza.

Surgido en la década de los 70 del siglo XX, el ecofeminismo es un movimiento que
atina ecologfia, pacifismo y feminismo, radicando su potencial epistemoldgico justamente en
su capacidad por visibilizar las conexiones existentes entre ellos®. Ademads,

en tanto comprension filoséfica del mundo y praxis emancipatoria, el ecofeminismo
es una forma del feminismo que asume especificamente el andlisis de los componentes
patriarcales de la crisis ecoldgica y se esfuerza en encontrar soluciones civilizatorias
alternativas, incluyendo la revisién y correccion de los discursos, pricticas y formas
de organizacién ecologistas que conserven sesgos patriarcales (Puleo, 2011b, 185).

Vandana Shiva, una de las mds reconocidas representantes del ecofeminismo, denuncia
el modo en que el concepto moderno de ciencia ha venido acompafiado de una concepcion
del mundo «muerto, infrahumano y artificial» (Ubric Rabaneda, 2011, 342). Segtn Shiva
la ciencia moderna occidental y el desarrollo, son proyectos patriarcales que sirven para
dominar, destruir, y subyugar tanto a la mujer, como a la naturaleza y las culturas no occi-
dentales (Shiva, 1991, 37). Por ello en lugar de hablar de desarrollo Vandana Shiva prefiere
denominarlo maldesarrollo. Para Shiva el conocimiento cientifico, de tradicién galileana,
que sirve de basamento al asi denominado desarrollo es en si una fuente de violencia. «El
maldesarrollo encuentra basamento y justificacién intelectual en las categorias reduccio-
nistas del pensamiento y la accién cientificos» (Shiva, 1991, 37). El modelo de ciencia
occidental positivista, se construye sobre tres pilares: uniformidad, centralizacién y domina-
cion. «Las tendencias reduccionistas y universalizadoras de semejante ‘ciencia’ se volvieron
inherentemente violentas y destructivas en un mundo que es inherentemente interrelacionado
y diverso» (Shiva, 1991, 37). La ciencia moderna occidental se ha impuesto sobre todos
los demds sistemas de creencias y conocimientos, justificindose bajo una supuesta univer-
salidad y neutralidad. Sin embargo, sus origenes son concretos y especificos, un proyecto
del hombre europeo de los siglos XV al XVII. Gracias al éxito de la ciencia moderna como
proyecto masculino pudieron calmarse los temores respecto a la naturaleza y la mujer, con
la naturaleza reducida a su substrato mecdnico y la mujer a su virtud sexual, la esencia de
la Mater podia ser domesticada y conquistada a la vez (Keller, 1985, 60).

Segun la filésofa estadounidense Karen Warren (1987) existe una misma Idgica de la
dominacion funcionando en los marcos conceptuales opresivos del sexismo y del naturismo.
La opresiéon de la mujer y de la naturaleza estarfan conectadas por un marco conceptual

3 Puede consultarse un estudio sobre los diferentes tipos de ecofeminismos —esencialistas, constructivistas,
clasico, postcolonial, etc.— en Alicia Puleo (2013: 25-41).
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caracterizado por tres componentes: 1. Un pensamiento vertical jerarquizado, en el que se
diferencia lo que estd arriba de lo que estd abajo. 2. Un pensamiento generador de dualismos,
en el que las identidades son opuestas y mutuamente excluyentes, y en el que se atribuye
un mayor valor a uno de los polos en la dicotomia. 3. Una légica de la dominacién segtin la
cual la parte mds valiosa o superior estd legitimada para subordinar a la inferior.

Frente a la l6gica excluyente de la dominacién y de la acumulacién econémica, cabe
promover la l6gica alternativa de la sostenibilidad de la vida, una l6gica que estd construida
sobre el eje relacional del cuidado. El sentido de interdependencia y de interrelacién dentro
de la comunidad de la vida forma parte fundamental de la ética del cuidado, y puede contri-
buir significativamente a la construccidn de una conciencia holistica biocéntrica. Cabe decir
que esta reivindicacién del cuidado la hacemos, como otras autoras (Puleo, 2011a; Magallén,
2006), desde una vision constructivista y no esencialista, en la que se busca una desgeneri-
zacién y universalizacion de los valores de la ética del cuidado. La atribucién histérica del
cuidado a las mujeres ha desarrollado en ellas unas determinadas habilidades morales de
priorizacién del mantenimiento de las conexiones, de sostenibilidad y cuidado de la vida, que
son extrapolables al &mbito publico y ecolégico. Y es que el cuidado tiene tres dimensiones
inseparables (Fernandez Herreria y Lopez Lopez, 2010: 14-15): una dimension interna —de
relacion de cuidado con mi vida— , una dimension social —cuidando la vida de los demas—,
y una dimensién ecoldgica —el cuidado de la vida natural —. El hecho de que a las mujeres
se les haya asignado como parte de su rol de género el cuidado, ha favorecido el desarrollo
de una cosmovisién biocéntrica. Son diferentes las investigadoras que han reivindicado la
filosofia del cuidar como marco para un nuevo ecologismo, no patriarcal, no reduccionista.
Asfi, por ejemplo la filésofa australiana Val Plumwood reprocha el sesgo androcéntrico de la
solucién del yo expandido de la Ecologia Profunda propuesta por Arne Naess. En contraste
aboga por una aproximacion ecolégica que integre los valores del cuidado, menosprecia-
dos por la cultura patriarcal (Plumwood, 1993). Otras autoras, como la economista Mary
Mellor, llaman la atencién sobre el contraste entre una economia capitalista depredadora y
otra doméstica de las mujeres y de los pueblos no integrados en el mercado (Mellor, 1997).

Lamentablemente el cuidado, como valor y como préctica, ha sido minusvalorado a lo
largo de la historia del pensamiento occidental, del mismo modo que, de forma paralela, se
excluian a los sujetos a los que se atribuian estas tareas: mayoritariamente las mujeres de
todas las culturas, pero también hombres de otros pueblos no occidentales. Como sefiala
Claudia Card (1995), la desigual atribucién de las tareas del cuidar no responde exclusiva-
mente a una problemdtica de género sino de opresion social mds general. Ese ostracismo
sociolégico y epistemoldgico al que se ha visto sometido el cuidar en la cultura occidental,
se ha visto reforzado desde inicios del siglo XX a través del poder de la ciencia y la técnica,
y el desarrollo de la globalizacién econdémica o globalismo. De ahi la necesidad de recuperar
el cuidado como ethos fundamental de lo humano, el cuidado como modo-de-ser esencial
(Boft, 2002).

La historia del pensamiento occidental podria describirse como una historia paulatina,
pero perseverante, de construccién de una racionalidad que atenta contra la sostenibilidad
de la vida en favor de la acumulacién econémica (Magallén, 2006, 270). Frente a esa
I6gica de la acumulacién econémica, la 16gica de la sostenibilidad de la vida concede un
lugar prioritario a la supervivencia, al mantenimiento de la salud, a las tareas de la repro-
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duccién y el cuidado de la especie, tareas que ademds de mantener la vida proporcionan
una comprension practica de que la naturaleza ha de preservarse si queremos sobrevivir.
Esa légica de la sostenibilidad de la vida es una légica desarrollada por las mujeres en el
seno de su histérica atribucién y socializacion en las actividades del cuidar. Y es que «las
protagonistas de la supervivencia en la mayor parte del planeta son mujeres» (Magallon,
2006, 271). «Las mujeres producen, reproducen, consumen y conservan la biodiversi-
dad, son las guardianas de las semillas desde tiempos inmemoriales, saben conservar el
equilibrio y la armonia» (Ubric Rabaneda, 2011, 345). Esa sabiduria desarrollada por
las mujeres para la supervivencia es un legado que viene de lejos, transmitido de unas
generaciones a otras, pero todavia no universalizado; es un legado que puede y debe des-
generizarse. La defensa de las subculturas femeninas como fuente de aprendizaje de esa
I6gica de la sostenibilidad de la vida, no va encaminada a rescatar una esencia eterna de
mujer sino «a rescatar y universalizar su experiencia civilizatoria, proponiéndola como
modelo para hombres y mujeres» (Magallon, 2006, 276). No podemos permitirnos ningu-
near la relevancia de los saberes del cuidar como fuente de aprendizaje de competencias
de sostenibilidad de la vida. Teniendo especialmente en cuenta, ademds, cdmo a través de
las tareas de atencién y cuidado se maximizan la utilidad de los recursos disponibles para
la satisfaccion de las necesidades bdsicas (PNUD, 1999).

El cuidado es mds que un acto individual o que una virtud al lado de otras, es un modo-
de-ser. Como sefiala Leonardo Boff hay dos maneras bdsicas de ser-en-el-mundo: el trabajo
y el cuidado. De estas dos, el modo-de-ser-en-el-mundo exclusivamente como trabajo puede
destruir el planeta (2002, 80). De ahi la urgencia de rescatar el modo-de-ser-cuidado. Esa
recuperacién del cuidado, no tiene lugar a costa del trabajo, sino mediante una forma dife-
rente de entender y de realizar el trabajo. Para ello, el ser humano necesita volver sobre si
mismo y descubrir su modo-de-ser-cuidado (2002, 81). Muchas veces hemos olvidado que
somos cuidado, como nos recuerda la fabula-mito del cuidado, de Higino, el cuidado es
anterior al espiritu (Jupiter) y al cuerpo (Tierra), pues fue Cuidado quien primero model6
al ser humano. El cuidado es ademds el eje vertebral y definitorio de la intersubjetividad
humana. El cuidado como factum originario, da respuesta a la inherente fragilidad y vulne-
rabilidad del ser humano, constituyéndose en elemento vertebrador de su mundo de la vida.
Pero el cuidado es ademds un telos, un camino a seguir, apuntando a las diferentes formas
en que la socializacion en el valor del cuidado y la practica del cuidado contribuye a la paz
(Comins Mingol, 2010, 75).

Como sefiala Maria Novo, necesitamos un cambio de paradigma, un cambio de mirada,
que posibilite un desarrollo humano sostenible (2006). A la construccién de ese nuevo para-
digma puede contribuir significativamente una ética del cuidado. Ese paradigma incluiria un
mosaico de valores y habilidades morales: la mirada atenta, la calma, la perseverancia, la
paciencia, la responsabilidad, el compromiso, el acompafamiento o la empatia son algunos
de los componentes que integran ese modo-de-ser-en-el-mundo que es el modo-de-ser-
cuidado. Muchos de los valores de ese mosaico del cuidar comparten una determinada con-
cepcion del tiempo, pausada, distendida, porque el cuidado de la vida precisa de atencién y
paciencia, y no es amigo de la velocidad ni de la prisa. Marfa Novo ha sefialado en diferentes
textos la interesante relacion entre lentitud y sostenibilidad (2010, 47) y es que la huella
ecoldgica, puesta tan de moda en los tltimos afios no es mas que un criterio de medida de
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tiempo, del tiempo de desfase entre nuestros ritmos de consumo, y depredacién del planeta,
con los ritmos de regeneracion de la naturaleza. Lograr conciliar nuestros ritmos con los de
la biosfera y evitar, haciendo alusién al famoso libro de Jared Diamond (2006), el colapso,
es uno de los grandes retos que la humanidad tiene pendientes. Desperdiciar la aportacion
de una filosoffa del cuidar en ese propdsito es un lujo que no deberiamos permitirnos.

Segtin Deane Curtin (1996) el ecofeminismo implica un cambio de una concepcién
de la ética como cosa de leyes y derechos a una ética que sitia en el centro los valores
del cuidado, el amor y las relaciones de reciprocidad. La préctica ecoldgica no deberia
basarse s6lo en la referencia filoséfica a la tradiciéon de derechos y obligaciones, ya que
esa tradicién es insuficiente como motor para adoptar una actitud ecolégica, profunda y
como estilo de vida. La filosofia del cuidar como epistemologia inclusiva y no reduccio-
nista supera la dicotomia entre ética de la justicia y ética del cuidado, para buscar una
justicia cuidadosa y un cuidado con criterios de justicia. La perspectiva de la ética de la
justicia, por si sola, no tiene en cuenta la interconexién del ser humano con el conjunto
de seres. Frente a ella, la perspectiva de la ética del cuidado tiende a ver al ser humano
como un sujeto relacional mas que auténomo y es consciente de las multiples posibilida-
des de accién y préctica ecoldgica. Desde la ética del cuidado lo prioritario en la moral
es el mantenimiento de las relaciones, de la interconexién, no sélo a nivel interpersonal,
como ya seflalé Carol Gilligan, sino que esa interconexion se amplia al 4mbito natural, a
la interconexidén con la naturaleza.

Esa relacién con la naturaleza espiritual y no meramente instrumental incorpora una
virtud muy especial: la gratitud (Bardsley, 2013). La gratitud nos habla del reconocimiento
de una mayor interconexion, superior a la que se da en una relacién por deber. Proteger al
medio natural como un deber, supone ademds una visién antropocéntrica ya que formarfa
parte de un deber mds general, el de proteger los intereses humanos.

La ética del cuidado pone como centro de la moralidad la vida, mientras que la ética
de la justicia pone en el centro de la moralidad las normas universales abstractas. Poner en
el centro el bienestar de la vida es la llave hacia un cuidado amoroso de la tierra y de la
propia humanidad.

Habiamos sefialado anteriormente la importancia de reconstruir un nueva autoconciencia
en la que el ser humano reconozca su terrenalidad, y también con ello realice un ejercicio de
humildad. Y es que la actitud cuidadora es opuesta a la feria de las vanidades, depredadora
de la naturaleza y de nosotros mismos, que ha caracterizado el pensamiento hegemdnico en
las ultimas décadas. Frente a la feria de las vanidades como descripcion de la vida humana,
el cuidado como descripcién de la vida humana. «El cuidado es la fuerza principal que se
opone a la ley de la entropia, el desgaste natural de todas las cosas, pues todo lo que cuida-
mos dura mucho mas» (Boff, 2004, 22).

3. Dimensiones practicas de la filosofia del cuidar
3.1. Mujeres y Movimientos Ecologistas

Las aportaciones de la filosofia del cuidar como ecosofia no se reducen al nivel tedrico-
conceptual sino también al préctico. Ejemplo de ello es la activa participacién de las mujeres
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en movimientos ecologistas a lo largo del mundo. Sefialamos, a modo de ejemplo, algunos
de estos movimientos en este apartado, con el propdsito de mostrar el modo en que la socia-
lizacion en los valores del cuidar ha contribuido a la construccién de un ethos ecoldgico en
muchas mujeres en todo el mundo.

Los programas que desarrolla Vandana Shiva en el marco de la organizacién Navdanya,
son un buen lugar para iniciar lo que sélo puede ser, debido a cuestiones de espacio, una
seleccion parcial de los movimientos ecologistas liderados por mujeres que existen en el
mundo. Navdanya es una red de conservacién de semillas y productos ecolégicos fundada
por Vandana Shiva, en el marco de la cual se llevan a cabo diferentes actividades y progra-
mas (Ubric Rabaneda, 2011, 348-350).

Otro de los movimientos ecologistas mds conocidos, es el movimiento Chipko, liderado
por mujeres campesinas de la India con el objetivo de proteger los bosques, rios y tierras de
las acciones nefastas de la revolucién verde y del capitalismo. Su éxito reside en la filosofia
gandhiana que lo orienta y los métodos de resistencia noviolenta que utiliza, como el de
abrazar los arboles o boicotear las subastas madereras.

Otro movimiento ecologista liderado por mujeres, es el de Las Trece Abuelas Indigenas,
ancianas procedentes de diferentes grupos indigenas del Planeta (Circulo Polar Artico, Amé-
rica del Note, del Sur y Central, Africa, Tibet y Nepal) que trabajan unidas para transmitir
su sabiduria y sus conocimientos ancestrales, preservandolos para las generaciones futuras.

Muy relevante ha sido el Movimiento Cinturén Verde en Kenia, promovido por la premio
Nobel de la Paz Wangari Mathai, y que logré llenar de vegetacion una tierra inhdspita, que
apenas ofrecia recursos para sus habitantes. Las mujeres involucradas en este movimiento
han plantado en Kenia mds de 30 millones de drboles (Rivas, 2009, 250).

Estos son algunos ejemplos de como la histérica atribucién del cuidar a las mujeres ha
desarrollado en ellas no sélo una preocupacion sino una accion activa en favor del medio
ambiente.

3.2. Ciudadania Ecologica: Ciudadania Cuidadora

Ademds, el cuidado como paradigma puede contribuir a la construccién de una ciudada-
nia ecoldgica, en la que los valores que inspiraron los movimientos antes sefialados puedan
inspirar a hombres y mujeres en igualdad.

Lo que ha venido a conocerse como politica del cuidado tiene dos rasgos distintivos: 1.
Define el cuidado, ante todo, como una accién de la esfera publica y no de la esfera privada,
y 2. Aplica la ética del cuidado a escala tanto global como local, desafiando la reduccién
tradicional del cuidado al principio de proximidad (Moragues y Morgan, 2013, 115).

Joan Tronto es la tedrica feminista que mds ha contribuido a rescatar el concepto del cui-
dado del gueto del &mbito privado. Segin Tronto (1994, 178) repensar la politica del cuidado
exige que pensemos en el cuidado en el contexto mds amplio posible, el de la esfera publica.
Es ahi donde aparece el concepto de ciudadania cuidadora, una ciudadania preocupada por
el bienestar de los otros y otras y de la naturaleza.

Este concepto de ciudadania cuidadora incluye necesariamente el de ciudadania ecolo-
gica. El concepto de ciudadania ecoldgica nos ayuda a completar las concepciones tradicio-
nales de ciudadania, al incorporar un cuarto elemento a la triada de componentes clasicos
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de la ciudadania: civil, politica y social (Lister, 1997, 23). Ademds, la ciudadania ecoldgica,
desde un punto de vista de la nocion de ciudadania, puede ser vista tanto desde la perspectiva
de la participacién como de los derechos. Desde el punto de vista de la participacidn, la
amplia, al incluir la relacién de la ciudadania con la naturaleza, lugar donde se contextualiza
la idea de ciudadania cuidadora, en este caso, con el medio ambiente. Desde la perspectiva
de los derechos es todavia mds conocida, sobre todo desde que se incorporara en la tercera
generacion de derechos humanos el derecho a un medio ambiente digno.

En contraste con la mayoria de las articulaciones sobre la ciudadania, la ciudadania
ecoldgica opera en el dambito privado tanto como en la esfera publica. Esto se debe prin-
cipalmente a dos razones. En primer lugar, porque los actos privados pueden tener impli-
caciones publicas, de modo que pueden relacionarse con la categoria de ciudadania. En el
contexto especificamente ecoldgico deberia quedar claro que las acciones privadas tienen
implicaciones publicas con cardcter de ciudadania (Dobson, 2005, 59). La huella ecoldgica
es expresion del impacto que los individuos y grupos humanos ejercen sobre el medioam-
biente. Este impacto estd en funcién de la produccion y reproduccién de las vidas de dichos
individuos, las cuales tienen una dimensién publica y una privada. Y en segundo lugar,
porque algunos de los valores ecolégicos como son el cuidado y el sostenimiento de la vida
son caracteristicas de las relaciones del dmbito privado.

El ambito privado es importante para una ciudadania ecoldgica porque las praxis que se
generan en su seno contribuyen a desarrollar una légica de la sostenibilidad de la vida y de
relevancia del cuidado de la tierra. «El ciudadano ideal del republicanismo clésico (...) estaba
en gran parte libre de la necesidad de trabajar y de cumplir con sus obligaciones corporales
(...) desprovisto de las demandas de la vida diaria» (Lister, 1997, 32). La ciudadania ecolé-
gica, por el contrario, se refiere precisamente a la vida diaria. La «esfera de la necesidad» no
puede ser trascendida, puesto que es donde la mayor parte de la produccion y reproduccion
de la vida humana tiene lugar. «Esforzarse por satisfacer nuestras demandas materiales»
equivale a producir huellas ecolégicas que, lejos de alejarnos del reino de la ciudadania,
generan de hecho los tipos de obligaciones mds peculiares de ésta (Dobson, 2005, 60). Segtin
Dobson (2005, 61) la ciudadania ecolégica aborda el problema a un nivel diferente y mds
profundo, un nivel en el que la gente hace lo que debe no en funcién de obtener un premio
0 evitar un castigo, sino porque es lo correcto. Los consumidores reaccionan ante las sefiales
superficiales de las politicas de incentivos sin preocuparse por entender o comprometerse
con la légica que subyace a esas politicas. Los ciudadanos ecoldgicos, en cambio, abrigan
un compromiso con ciertos principios, e intentardn «hacer el bien» por motivos de justicia
mds que por conveniencia. Y, —afiadiriamos al andlisis de Dobson—, también por motivos
de interconexién y comunién empdtica, como hemos sefialado anteriormente desde la apor-
tacion de la filosoffa del cuidar.

Siguiendo a Tronto, Lister y Sevenhuijsen el cuidado como proceso social y practica de
una sociedad civil activa se desarrolla en tres fases que pueden resumirse asi: 1. Ser sensibles
y detectar las necesidades sociales de cuidado, 2. Asumir la responsabilidad y la potencia-
lidad para ser agente de cambio, 3. Realizar las acciones pertinentes, es decir, materializar
el cuidado. El cuidado, con esta estructura, sirve como base para el logro politico de una
sociedad mejor. En este sentido, Tronto propone una forma sencilla de definir la ciudadanfa,
como el proceso en el que los ciudadanos y ciudadanas se comprometen e involucran en
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procesos de cuidado. Una definicién de ciudadania que puede transformar el modo en que
pensamos la vida publica y privada, el modo en que entendemos la participacion politica. Ese
andlisis del cuidado en el marco de la ciudadania cuidadora, puede aplicarse sin cortapisas
a la dimensién de ciudadania ecoldgica, en la que la ciudadania: 1. Es sensible a las necesi-
dades ecoldgicas, 2. Asume las responsabilidades y las potencialidades para ser agentes de
cambio y 3. Realiza las acciones de cuidado pertinente. La ciudadania se definiria como el
proceso en el que los ciudadanos y ciudadanas se comprometen e involucran en procesos
de cuidado de unos seres humanos con otros y con la naturaleza.

El concepto de ser humano inherente a la ética del cuidado diverge del concepto de
individualismo unilateral de muchas teorias politicas. La interrelacion y la interdependencia
son conceptos centrales en una ética del cuidar. El pensamiento que guia la ética del cuidar
es el de seres humanos necesitados unos de otros en el objetivo de conseguir una vida de
calidad, y que s6lo pueden desarrollarse como individuos a través de relaciones de cuidado
con los otros. Selma Sevenhuijsen (2003) acuii6 el término autonomia relacional para refe-
rirse a este fenémeno. Asi, desde la ética del cuidado la relacion y la interdependencia entre
los seres humanos son la red fundamental sobre la que se basa nuestro accionar y nuestro
posicionarnos en el mundo. ;Por qué cuidamos? «Cuidamos a los otros porque ahi radica la
sostenibilidad en un mundo ecolégicamente interdependiente» (Moragues y Morgan, 2013,
118). Se evidencia la necesidad de una ética ptiblica del cuidado para que la comunidad
internacional pueda enfrentar las amenazas contempordneas a la integridad ecoldgica y la
justicia social (Moragues y Morgan, 2013, 119).

Las ideas modernas de desarrollo y de ciencia se basan en falsos supuestos, como los que
esgrimen que los seres humanos se hallan separados y por encima de la naturaleza. Si hemos
visto que una contribucién del cuidado en la construccién de una nueva ciudadania era la de
partir de un sujeto relacional, la segunda contribucién tendrd que ver con la motivacién de
ese sujeto para participar de la vida publica. La participacién requiere de una motivacién, y
un importante factor motivador es la preocupacion por el bienestar de los seres humanos, la
conservacion de la naturaleza y el reconocimiento de nuestras capacidades para ser agentes
de cambio. La marginacién y restriccion del valor del cuidado a la esfera privada ha provo-
cado nefastas consecuencias para la esfera puiblica. La falta de implicacién, de compromiso,
de motivacion, de sentimiento de responsabilidad por lo que nos rodea son los mds claros
sintomas de este fendmeno. De ahf la importancia de reivindicar el cuidar para reconstruir
los fundamentos de una ciudadania participativa. Mediante las tareas de cuidado el individuo
se siente significativo, importante, necesario, y se da cuenta de que tiene cierto poder para
modificar la realidad.

Leonardo Boff en un articulo titulado «Tiempo de Crisis — Tiempo de Cuidado» afir-
maba que hoy, dada la crisis general, el cuidado es esencial para preservar la continuidad
de nuestra civilizacién. En una época de crisis y, por tanto de reformulacién de paradigmas,
el cuidado puede colaborar en una critica radical y una reformulacién de la democracia. El
cuidado, con sus dos atributos de aumentar nuestra responsabilidad y nuestro sentido de
interconexion, es la clave para un sistema democrdtico participativo. Y sobre todo clave para
una ciudadania consciente de su esferas de responsabilidad y sus miiltiples posibilidades de
accién ciudadana cotidiana, individual o colectiva, para el bienestar de los mds necesitados
y el sostenimiento de la naturaleza.
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Son diferentes las propuestas que se van erigiendo como respuesta a los retos medioam-
bientales y a la depredacién del planeta por parte del ser humano y en las que el desarrollo
de una ciudadania ecoldgica alternativa es fundamental. Y es que «ante el derrumbe de la
ideologia comunista y socialista, el ideario ecolégico toma el relevo de la teoria critica de la
sociedad» (Piulats Riu, 2011, 23). Como sefiala Octavi Piulats «una de las tareas pendientes
en el marco de la filosofia occidental es construir una filosofia que englobe y dé razén de la
perspectiva ecoldgica que ha penetrado con fuerza en el imaginario occidental en los dltimos
decenios» (2011, 24). La filosofia del cuidar puede contribuir significativamente, con todas
las dimensiones que hemos ido sefialando, a la construccion de esa ecosofia.

4. La Carta de la Tierra

En el afio 2000 nace The Earth Charter, la Carta de la Tierra, que si bien no es la
primera declaracion internacional sobre medio ambiente, si es la primera que reconoce la
interdependencia entre el medio ambiente, los derechos humanos, el desarrollo y la paz,
asi como la necesidad de promover soluciones que tengan en cuenta conjuntamente estos
elementos indivisibles. Se trata, por tanto, de un enfoque que podriamos calificar, parafra-
seando a Morin, de sistémico-complejo, alejado de reduccionismos y que nos interpela en
el compromiso por la construccién de un nuevo paradigma.

La Carta de la Tierra nace de la profunda preocupacién por el camino al que nos conduce
la 16gica de la acumulacién econdmica y la toma de conciencia de la necesidad de reconducir
nuestros pasos hacia un desarrollo humano sostenible. Tomando ese como punto de partida,
el marco de sentido y eje transversal que mejor define la Carta de la Tierra no es otro que
la ética del cuidado (Ferndndez Herreria y Lopez Lépez, 2010). Frente a la légica de la
acumulacién o de la dominacion, la alternativa de la 16gica del cuidado y la sostenibilidad
de la vida. Como se sefiala en el Preimbulo «La eleccion es nuestra: formar una sociedad
global para cuidar la Tierra y cuidarnos unos a otros o arriesgarnos a la destruccién».

Pero la eleccién por el cuidado como eje, no es sé6lo un voto en favor de la sostenibilidad
de la vida, es también un posicionamiento en cuanto al autoconcepto del ser humano y su
lugar en el mundo. La Carta de la Tierra refleja la necesidad de esa nueva autoconciencia
conectada con la naturaleza que venimos sefialando a lo largo del texto, y que Leonardo
Boff identificaba con la quinta y ultima fase en nuestra evolucién: la planetaria. La com-
prensién universalmente compartida sobre la interdependencia entre los seres humanos y
la naturaleza. «Esta comunion con la comunidad de la vida es la que hemos considerado
como experiencia central de la ética del cuidado» (Fernandez Herreria y L6pez Lépez, 2010,
13). Un sujeto relacional, interconectado, consciente de su terrenalidad, que se sabe hecho
de tierra —como en la fabula de Higinio—, filamento receptor y hacedor de cuidado en el
lienzo de la vida.

5. Conclusiéon
La filosoffa del cuidar puede contribuir a la construccién de una ecosofia postandrocén-
trica y postantropocéntrica, en la que se disuelvan los reduccionismos y dualismos que han

dibujado el pensamiento hegeménico occidental y en la que se refunde el concepto de ser
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humano desde la interconexién y la comunién con la naturaleza. Superar esos dualismos
no es tarea sencilla, ya que algunos se construyeron con el hélito de la emancipacién y el
empoderamiento, tales como el de trascendencia frente a inmanencia, tematizado por Simone
de Beauvoir y al que tanto debe el feminismo. Sin embargo, éste como otros de los dualismos
de la racionalidad occidental, contiene connotaciones antropocéntricas. Como sefiala Alicia
Puleo renegar de la inmanencia fue «un canto a la libertad que ha inspirado gran parte de
nuestra vida pero que encierra el desprecio de la Naturaleza externa e interna» (Puleo, 2005,
206). En esa reconstruccién de una nueva autoconciencia ecolédgica, el cuidado puede, como
paradigma, iluminar nuevas sendas y ayudar a disolver falsos presupuestos.

Cabe recordar, como ya hemos sefialado anteriormente, que esta reivindicacién del cui-
dado parte de una defensa de la desgenerizacién del cuidado, reivindicando el cuidado como
valor humano y no como rol de género. Asi el reconocimiento de la experiencia y el legado
de las mujeres como cuidadoras, parte del reconocimiento de una atribucién histérica y una
distribucién de responsabilidades en el marco de una cultura patriarcal que puede ser en un
futuro diferente si nos lo proponemos. Carolyn Merchant en su famosa obra Earthcare sefiala
la importancia de evitar ver la naturaleza como diosa madre, o de atribuir a las mujeres una
relacién especial-esencial con la naturaleza inaccesible a los hombres (Merchant, 1995).
También Susan Griffin en su obra cldsica Women and Nature denuncia la asociacién mujer
y naturaleza que ha caracterizado el pensamiento occidental desde Platén a Freud y que ha
contribuido a la subyugacion de ambas. Asi pues si reconocemos el legado de la historia de
las mujeres como cuidadoras, lo hacemos con el propdsito de contribuir a la universalizacién
del cuidar como valor humano, por razones de justicia y de felicidad (Comins, 2009), pero
también por razones medioambientales.

Serd importante para el desarrollo humano y la sostenibilidad de la vida en el planeta
educar en esa nueva relacién del ser humano con la naturaleza. Edgar Morin en su libro
Los siete saberes necesarios para la educacion del futuro, seiala la necesidad de ensefiar
la identidad terrenal, como uno de los componentes para reorientar la educacién hacia un
desarrollo sostenible. Esa identidad terrenal sustituird la perspectiva individual hegemdnica
por otra planetaria, en la que exista una conciencia y un sentimiento de pertenencia a nuestra
Tierra. Esa educaciéon ambiental no puede ser sino necesariamente educacion sentimental y
moral, que incluya la educacién en la empatia y en los valores del cuidar. Valores necesarios
para la formacién de una ciudadania ecoldgica, capaz de integrar el sentir y las experiencias
histéricas de las mujeres y de los hombres en pie de igualdad (Puleo, 2005, 211).
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buye no sélo a aumentar la densidad semadntica a form of knowledge whose effect goes beyond
de los conceptos sino que aporta una forma de the theoretical level, seeing expressed in public
conocimiento cuyo efecto va mds alld del plano policies and their implementation in specific
tedrico, viéndose expresado en las politicas publi- societies.

cas y su implementacion en sociedades concretas. Keywords: governability, governance, democracy,
Palabras clave: gobernabilidad, gobernanza, complexity.

democracia, complejidad.

1. Algunas seiializaciones respecto al recorrido conceptual

En las dltimas décadas han cobrado gran relevancia los conceptos de gobernabilidad y
gobernanza, entendidos de modo general como aquella capacidad que tienen las sociedades
para proveer un sistema de gobierno que permita el desarrollo de los sistemas sociales y
obviamente, de los individuos que forman parte de ellos.

Desde nuestra perspectiva es muy relevante el sentido de cada uno de estos términos, asi
como los campos semdnticos que se generan desde ellos o que sirven de plataforma para su
expresion. En otras palabras, la puesta en discurso de gobernabilidad y gobernanza es la
expresion visible de un conjunto de procesos sociopoliticos, de tensiones entre los diversos
actores que asumen la tarea de gobernar (en niveles locales, nacionales, regionales y otros)
y en definitiva, es la manifestacion reconocible de estructuras ideoldgicas desde las cuales
se plasma una visién de sociedad.

En este trabajo, haremos un recorrido sintético por las avenidas de sentido que se generan
desde los conceptos de gobernabilidad y gobernanza, exponiendo sus significados cen-
trales o fundamentales y las derivaciones que se proyectan desde ellos. Del mismo modo,
exploraremos otros campos semdnticos vinculados a la perspectiva epistemoldgica de la
complejidad, que a nuestro juicio podrian conectarse a estas unidades expresivas aportando
contenidos y perspectivas que explican fendmenos como los sociales y que por tanto enri-
quecerian la densidad de ambos conceptos.

2. Gobernabilidad: centro y fronteras conceptuales

Los estudios y andlisis en el campo de las ciencias politicas y de otras disciplinas afines
concuerdan en que el informe presentado por Crozier, Huntington y Watanuki (1975) a la
Comision Trilateral sobre la crisis de la democracia, representa un punto de inflexién impor-
tante en el que se instala en la agenda politica internacional el concepto de gobernabilidad
(gobernability). Factores tales como las crisis financieras, las demandas sociales cada vez
mds diversas y fragmentadas, unidas a acciones colectivas que han ido adquiriendo mayor
visibilidad social, han exigido un replanteamiento de esta nocioén (gobernabilidad), que en
definitiva permita hacerse cargo de los desafios que la sociedad civil en su conjunto plantean
a quienes gobiernan o a la clase gobernante. En este contexto, la gobernacion (governing) o
el gobierno, en cualquiera de sus dimensiones (local, nacional, etc.) debe ser capaz de hacer
efectiva una gobernabilidad que avance y consolide los proyectos democraticos en el drea
econdmica y social. Dicho lo anterior, podriamos afirmar que el horizonte semantico mas
amplio y general respecto a la gobernabilidad tiene que ver, como sefiala Prats (2001), con
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la existencia de estabilidad politica que garantice el desarrollo humano. Los procedimientos
que aseguran estos principios de estabilidad y desarrollo deberdn estar asociados a criterios
de flexibilidad permanentes que sean capaces de recoger las demandas y conflictos de dind-
micas sociales complejas.

En esta linea de exploracién de los elementos de sentido nuclear que dan cuenta de la
gobernabilidad, el concepto aparece también en términos de principio, como una condicién
necesaria para el desarrollo de las sociedades que debe ir acompafiada de un sustento o
sustrato democratico (Prats, 2001). Siguiendo con la delimitacién del campo semdantico de
la gobernabilidad y los elementos de sentido a partir de los cuales este se articula, podemos
enfatizar una propiedad que ya enuncidbamos antes. La gobernabilidad significa inicial y
sustantivamente la capacidad de los sistemas politicos para responder a las demandas socia-
les cada vez mds diversas y complejas (Jiménez et al, 2007). A partir de esta delimitacién
conceptual bdsica e inicial, el concepto de gobernabilidad se vincula estrechamente al de
democracia. De este modo, podemos observar que lo que se ha tratado de definir desde las
teorfas sociopoliticas, es el término que integra gobernabilidad y democracia. En efecto,
estos dos conceptos entran en contacto ya en el informe de Crozier, Huntington y Watanuki
(1975), cuya finalidad se orienta a las capacidades de gobernabilidad que exhiben las demo-
cracias de los paises desarrollados. Como sefiala Jiménez (et al 2007), la gobernabilidad (al
igual como sucede con la gobernanza), no es mas que la expresion que refiere directamente a
la forma de funcionamiento mds o menos acertada de las democracias occidentales exigidas
y tensionadas por una realidad compleja, convulsionada y mundializada.

No es el interés de este trabajo entrar exhaustivamente al campo de sentido que implica
la nocién de democracia, sin embargo podemos sefialar que la teorizacién sobre la gober-
nabilidad la implica de manera insoslayable, entendiendo que este sistema politico es el que
debe proveer el conjunto de reglas mediante el cual se resuelvan los conflictos sociales y
se establezcan los principios rectores para el desarrollo del ser humano. En este contexto,
siguiendo la propuesta de poliarquia de Dahl (1998), la democracia debe asegurar los estan-
dares de participacion real, igualdad de voto, entendimiento informado, control final sobre
la agenda e inclusién de los adultos. Estos elementos, fundamentales para la articulacién de
un concepto empirico de democracia, resultan ser el campo semadntico-ideolégico de base
para que la gobernabilidad pueda funcionar y ser validada al interior de una sociedad. Esta
vinculacién entre gobernabilidad y democracia, en definitiva entre dos campos semanti-
cos diferentes que aparecen como complementarios, es muy significativa en la reflexién y
produccion tedrica sobre estos conceptos al aparecer ligados de manera casi natural. Los
procedimientos que dan cuenta de una poliarquia (como apuntdbamos con Dahl) se presentan
como condicién fundamental para la existencia de una gobernabilidad democrdtica. Dicho
estado politico de base permitiria que todos los actores estratégicos participen en la toma
de decisiones y por otro lado exigiria a quienes ostentan poderes institucionalizados (eco-
némicos, politicos, religiosos, etc.), que acaten las resoluciones emanadas de los aparatos
legislativos y ejecutivos dentro de un escenario que resguarde las libertades politicas y los
derechos fundamentales de las personas.

Asi como se observa esta fuerte vinculacién entre gobernabilidad y democracia en la
produccion de las teorias politolégicas, existe un segundo concepto y su correspondiente
campo de sentido al que aparece ligada la gobernabilidad. Se trata de la economia de
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mercado entendida dentro del modelo neoliberal de desarrollo. Esta vinculacion también
es muy significativa, ya que desde el informe de Crozier (et al 1975), no s6lo preocupa la
crisis de la gobernabilidad democrdtica sino que también la preservacién de la economia
de mercado. Para estos autores, entre los que destaca Huntington (1972, 1991), el aparato
del estado debe tener un conjunto de funciones minimas, de tal forma que no entorpezca
la produccién y re-distribucién de la riqueza. La gobernabilidad se carga, a través de esta
vinculacién conceptual, de un sentido orientado a la reduccién del estado en términos
de su intervencién/regulacion de los diferentes actores e instituciones sobre las que se
articulan las sociedades.

Esta segunda vinculacién (gobernabilidad-modelo neoliberal) ha tenido una metalectura
critica interesante desde América Latina. Autores como Kauffman (2002) han sefialado que
la corrupcidén en nuestra regién ha dado paso a una mala gobernabilidad neoliberal. De alli
su relectura de un buen gobierno y por consiguiente de una optimizacion de la gobernabili-
dad, tiene que ver con la préctica de la autoridad considerando las tradiciones e institucio-
nes que se orientan al bien comun. Todo esto en un marco de respeto a los ciudadanos en
relacién a las interacciones econdmicas y sociales que los involucren. En esta misma linea
de relectura critica/conflictivista, Rottman (2002) aporta una perspectiva que comprende la
gobernabilidad dentro de modelos democrdticos liberales sustentados a su vez en un modelo
neoliberal de desarrollo.Esto se traduce, como hemos adelantado antes, en una concepcion
neutral del Estado dentro de la cual éste no debe intervenir en las dindmicas propias del
mercado. Asi comprendida la gobernabilidad (en el contexto latinoamericano), esta se ha
traducido finalmente en una serie de operaciones normativas que s6lo potencias la l6gica
desde la cual se potencia la sociedad del consumo. El propio Rottman (2002), concluye
diciendo que en nombre de esta concepcidén de gobernabilidad se han establecido nuevas
redes de explotacién y nuevas formas de colonialismo en América Latina.

Como se puede observar, el concepto de gobernabilidad ha entrado en una dindmica
de sentido con rasgos polisémicos importantes. Es claro que las asociaciones ideoldgicas
desarrolladas respecto a esta nocion le han ido dando un espesor o densidad semantica que
la complejiza. Como advierte Prats (2001), el término se ha utilizado en variados campos
y ambitos, no teniendo en ellos una correspondencia que la defina en forma clara. Por otro
lado, Prats (2001) agrega que la falta de una delimitacién conceptual entre gobernabilidad
y gobernanza (governance) hace necesario avanzar en la clarificacion conceptual respecto
de los campos de sentido de cada uno de ellos.

Desde nuestra perspectiva, sabemos que no existen conceptos estiticos respecto a su
sentido y por tanto a su proyeccién connotativa. Al contrario, nos interesa este recorrido
de lectura en tanto establece vinculaciones semdnticas significativas y simultdneamente
tensiona el término gobernabilidad,desplegando nexos de sentido que dan cuenta de toda
una geografia discursivo/conceptual a través de la cual se intenta explicitar como es y como
debe ser la accién de gobernar o la gobernacién (governing) de sociedades complejas que,
a través de sus demandas se encuentran mds alld de cualquier aparato ideoldgico y sus
correspondientes visiones de mundo sesgadas y clausurantes. La sociedad civil se desplaza
hacia modalidades de desarrollo expresadas en demandas que constituyen una exigencia y al
mismo tiempo un reto para quienes gobiernan, estableciendo condiciones de gobernabilidad
que sean capaces de hacerse cargo de dichas demandas.
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3. Gobernanza: despliegue de un campo discursivo mas alla de la gobernabilidad

La teoria sociopolitica ha evolucionado en el dltimo tiempo desde el tema/concepto
gobernabilidad, entendida de manera amplia como aquella capacidad de los sistemas
politicos para hacerse cargo de las miltiples demandas sociales, hacia una teorizacién
y por tanto una produccién conceptual sobre la nocién de gobernanza, referida especi-
ficamente a los procedimientos que posibilitan la interaccién horizontal entre el dmbito
publico, el privado y los actores sociales, en el contexto mds amplio de una institucio-
nalidad que permita avanzar sobre grandes acuerdos sociales. Entendida en el campo
especifico de la gestion, el concepto de gobernanza (governance) es validado a partir
de los informes del Banco Mundial (1989), sobre la crisis de desarrollo sufrida por la
regién del Africa Subsahariana. En tal contexto se advierte sobre la necesidad de una
buena gestion publica a propdsito de los altos niveles de corrupcion y los procesos de
privatizacién de las entidades publicas. En dicho informe, estos elementos son conectados
con la adopcién del modelo de economia de mercado sustentado en una ideologia clara-
mente neoliberal. Al igual que en el informe de Crozier (et al, 1975) aludido a propdsito
del concepto de gobernabilidad, el trabajo evacuado por el Banco Mundial (1989), se
preocupa por el buen gobierno (good governance), es decir, por la gobernanza en el
ambito de las democracias liberales.

Una buena delimitacién conceptual de gobernanza, es aportada por Mayntz (2000),
quien pone énfasis en que el nuevo estilo de gobierno debe permitir grados crecientes de
cooperacién e interaccion entre los diferentes actores de una sociedad, sean estos estatales,
privados o de otro tipo de organizaciones u origen. Esta cooperacion e interaccidén garantiza-
rian la articulacidon de un nuevo orden social. De este modo, la gobernabilidad que ya hemos
definido antes como aquella capacidad general de gobernar, seria dependiente de la variable
mads especifica representada por el concepto de gobernanza tal como apuntan (Prats 2003)
y Aguilar (2007) entre otros. Esto, ya que este dltimo produce las reglas del juego para una
institucionalidad en la que se hagan posibles el conjunto de interacciones e intercambios que
finalmente dan cuenta de una mejor capacidad de gobierno.

Abhora bien, en términos de un despliegue de campos de sentido desde el concepto cen-
tral de gobernanza, éste se encuentra vinculado a tres nociones que quisiéramos destacar.
La primera de ellas tiene que ver con la red de politicas, elemento/caracteristica que para
autores como Gaudin (2002) y Zurbriggen (2003), constituye una cuestion fundamental
para entender el concepto contemporaneo de gobernanza. Esta red de politicas tiene que
ver basicamente con que las politicas publicas se deciden y ejecutan a partir de redes que
se generan, a través de coordinaciones sociales en diversas dimensiones de la vida social,
tales como el autogobierno o la produccién de politicas contractuales, acciones propias de
una coordinacién horizontal y no de una préctica vertical de la autoridad. En esta primera
vinculacion, importa el concepto de red ya que caracteriza nuevas formas de gobierno
mads alld de los limites que propone/ impone el Estado y las regulaciones del mercado.

La segunda nocién vinculada al concepto de gobernanza que queremos mencionar es
la de politicas publicas. En el contexto de la denominada Nueva Gestion Publica (NGP),
Aguilar (2007) sefiala que las politicas publicas buscan hacer mds asertivas las decisiones
desde el Estado optimizando el proceso de gobernar. Se infiere directamente de esta vin-
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culacién conceptual que las normativas, procedimientos y ejecucion de éstas (implicadas
en toda politica puiblica) constituyen la forma concreta mediante la cual la gobernanza se
actualiza plenamente.

La tercera nocién que nos parece significativa en su vinculacién con el concepto de
gobernanza, es la de politicas territoriales. Se trata de una aportaciéon de Miiller (2002),
quien plantea la existencia de politicas horizontales o territoriales en contraposicién a la
existencia de politicas verticales sectoriales. Las primeras (horizontales o territoriales) son
llevadas a cabo por unidades territoriales dentro de una dimensién subnacional y en tal
sentido de una gobernanza territorial local (en términos de Jolly, 2007, una gobernacién del
territorio). En este caso, se tratarfa de normativas y procedimientos que se ajustan de manera
mds real, pertinente y legitima a las necesidades y demandas de comunidades especificas
dentro de un territorio mayor como el nacional. Desde nuestra metalectura del recorrido
conceptual y los diversos giros y virajes que toma la nocién de gobernanza, creemos que
esta ultima vinculacion es de gran relevancia ya que las politicas territoriales, entendidas en
términos horizontales, permiten recoger y asumir en normativas concretas, variables cultu-
rales e idiosincrasicas desarrolladas desde las comunidades locales y en tal sentido, pueden
dar cuenta de mejor manera de las multiples demandas de esas comunidades.

En sintesis, estas tres vinculaciones al concepto de gobernanza, proyectadas a campos de
sentido articulados desde la promocién de mejores politicas publicas, van dando cuenta de
una teoria de la gobernanza que, como sefiala Mayntz (2000), considera a los contextos de
produccion de estas politicas, como una variable clave para su formulacién. Efectivamente,
Jessop (1998) advierte que la gobernanza debe hacerse cargo de las transformaciones que
sufren las funciones del gobierno en un escenario de globalizacion/relocalizacion, cuestién
que establece un desafio mayor para el buen gobierno en cualquiera de sus dimensiones
(locales, regionales, nacionales, etc.). En este sentido, autores como Pierre y Peters (2000)
y Meuleman (2009) definen la gobernanza como el conjunto de interacciones entre todo
tipo de organismos publicos y privados ademads de la sociedad civil, que estan orientadas a
la resolucion de los conflictos y problemas de comunidades concretas, comunidades de vida
que se encuentran en coordenadas femporo-espaciales también muy definidas con cargas
histéricas e identitarias desde las cuales se tensionan, a través de conflictos y producen sus
demandas para la solucién de esos conflictos. Asf, la variable contexto se abre paso como
un elemento que condiciona de manera directa la articulacién de un concepto vigoroso de
gobernanza. En esta direccion, el desarrollo actual de una teoria de la gobernanza se sos-
tiene desde una perspectiva epistémica compleja ya que en definitiva, el proceso de toma
de decisiones para lograr determinados objetivos incluye una pluralidad muy amplia de
variables, muchas de las cuales no pueden ser impuestas desde el gobierno central, sino
que se encuentran en pleno desarrollo y evolucién en los espacios locales, territoriales o
micro- territoriales.

En el contexto latinoamericano, la produccién tedrica sobre el concepto de gobernanza
ha sido mds bien escasa. La instalacion de este término en América Latina ha tenido que
ver con entidades relacionadas a la cooperacién internacional, tales como el Banco Mundial
(BM), el Banco Interamericano de Desarrollo (BID), el Programa de las Naciones Unidas
para el Desarrollo (PNUD) y sus proyectos de ayuda a los paises subdesarrollados. Del
mismo modo en que advertiamos (seccién anterior), sobre una mayor y mejor gobernabili-
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dad en nuestra region y los peligros de la corrupcién en dmbitos publicos y privados, con la
gobernanza sucede lo mismo. Tanto el PNUD (UNDP1997) como el BM (1997), hacen notar
la necesidad de transparencia y de procesos libres de corrupcién para un mejor gobierno. Se
hace necesario destacar también que las recomendaciones de este tipo de organismos inter-
nacionales son hechas dentro de la 16gica de un modelo de Estado neoliberal y por tanto, los
esfuerzos implicados en esta nocién de gobernanza se orientan al fortalecimiento del libre
mercado. La gobernanza aparece aqui ligada a reformas neoliberales que conduzcan a un
pleno desarrollo, concepto adicional asociado a una reduccién del Estado, liberacién comer-
cial, privatizacién de instituciones publicas y a fortalecer el derecho a la propiedad privada.

Si bien es cierto que la identidad ideoldgica de estos organismos es democratica-neoli-
beral y por tanto propende a un desarrollo basado en las fuerzas del mercado, es necesario
destacar también que la puesta en prictica de una mejor gestiéon desde esta perspectiva,
ha significado un proceso de descentralizacién en el cual se han generado como apuntan
Daughters y Harper (2007), importantes politicas sociales focalizadas en los dmbitos de la
salud, la educacién y vivienda. Sin embargo, en dicho proceso descentralizador en el que se
han promovido politicas sectoriales desde el paradigma neoliberal, no representa la constitu-
cién mds genuina del formato conceptual en el que se expresa la gobernanza. Efectivamente,
se ha creado un marco institucional para la democracia, pero dicho marco obedece a un
traspaso acritico de formatos para el buen gobierno. Esto significa que no se han dado los
espacios para la construcciéon de una ciudadania, como sefialdbamos antes, en consonancia
y armonia con las reales aspiraciones de las sociedades. Las 16gicas politicas institucionali-
zadas han terminado territorializindose, sin verdaderas consideraciones respecto al territorio
en que dichas légicas se ejercen. De este modo, la constitucion de sociedades con mayores
niveles de autonomia, organizadas por una gobernanza legitima y representativa, se tensiona
y resuelve en conflictos que se hacen crénicos y que implican un largo trabajo social para
poner en la agenda gubernamental mayor, las reales problemdticas que obstaculizan una
mejor calidad de vida.

En sintesis, podemos sefialar que el concepto de gobernanza y el campo semantico
descrito y vinculado a este concepto, instalado en América Latina, no se ha traducido en
una gestion orientada a mas y mejor desarrollo de los pueblos latinoamericanos. El traspaso
acritico de un formato de gobernanza, concebido en Europa y Estados Unidos, a la realidad
latinoamericana, constituye una debilidad fundamental. Como nos aporta Olsen (20006), esta
instalacién conceptual dogmadtica no ha considerado, entre otros aspectos, las relaciones
de poder que ha establecido el Estado respecto a las sociedades involucradas, asi como
tampoco los procesos histdricos a partir de los cuales se han concebido los instrumentos y
politicas para gobernar. La falta o ausencia de una metalectura critica respecto a las pro-
puestas tedricas y operacionales sobre la accién concreta de hacer gobierno, ha permitido
que la calidad institucional se mida en funcién al resguardo de los principios que rigen la
economia de mercado.

Por las razones antes sefialadas, es inevitable que América Latina como regiéon y como
conjunto de naciones, asuma el desafio de generar nuevos marcos conceptuales relativos a
una gobernanza que se vincule a las necesidades reales de nuestras sociedades. Se trata de la
expresion de arquitecturas nocionales emergentes cargadas de los contenidos culturales que
nos definen y que en tal direccién deben apuntar a transformaciones estructurales profundas
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del Estado, asi como a una comprension distinta de la funcién del mercado y del desarrollo
de la sociedad civil. Como hemos sefialado antes, la gobernanza, el buen gobierno, se rela-
cionan directamente con la optimizacién de la toma de decisiones en torno a la organizacién
de la vida social y en tal sentido, la promocién de politicas publicas menos interesados en
las instituciones que ostentan el poder (politico, econémico, militar, religioso, etc.) y por
tanto, mds preocupadas de los ciudadanos comunes y corrientes, debiesen orientarse a pro-
yectos de desarrollo en los cuales las personas se sientan verdaderamente involucradas. Esto
implica necesariamente que las perspectivas desde las que se desarrollan las normativas para
una gobernanza mds genuina deben incorporar en sus procesos analitico/metodolégicos la
mayor cantidad de variables que dan cuenta de la vida de una comunidad o sociedad. En
otras palabras, la concepcidn de los formatos de gobernanza debe realizarse desde una lente
compleja, para comprender e interpretar también un fenémeno complejo: el desarrollo de
las culturas en cualquiera de sus dimensiones (local, subnacional, nacional, regional, etc.).

4. Hacia una (re) comprension compleja de los conceptos de gobernabilidad y gobernanza

Como hemos expuesto hacia el final de la seccion anterior, las nuevas teorias de la gober-
nanza y también las que tratan el concepto general de gobernabilidad, estdn forzadas a poner
en accion una lectura critica y aportativa que nutra dichos conceptos, no simplemente para
dar mds densidad semadntica a los mismos, sino que para que se traduzcan efectivamente en
mejores gobiernos. En este contexto, proponemos que tanto el concepto de gobernabilidad
como el de gobernanza deben vincularse a la nocién de complejidad, instalada como un
aporte enriquecedor desde la instancia de la teorizacidn sobre estos términos.

En tal direccién analitico/propositiva nos parecen interesantes las aportaciones criticas
de Rottman (2002), a las cuales ya habfamos recurrido y que apuntan a una actitud de
resistencia frente a una concepcion de Estado excluyente y de una sociedad neoliberal que
s6lo conducen a nuevas formas de explotacion y territorializacién colonialista. En esta direc-
cion diagndstica, se trata de un desafio que se traduce en la necesidad de generar modelos
alternativos de gobernabilidad y de gobernanza, profundizando en las miiltiples l6gicas que
operan en la sociedad civil asi como en las funciones del Estado que, como sefiala de Souza
Santos (2004), representan articuladores legitimos para una redefinicién de la democracia
desde una posicion contrahegemonica.

Ahora bien, desde esta mirada diagndstica la gobernanza emerge como un concepto
particularmente tensionado en su vinculacién con realidades sociales especificas. Efectiva-
mente, asociada a politicas concretas, a gobiernos locales y a su gestion en terreno, la gober-
nanza se enfrenta a una diversidad amplia de transformaciones sociales que requieren de su
atencion y de la resolucién de las problematicas contenidas en ellas.Variables tales como el
crecimiento de la poblacién y sus necesidades asociadas, la coexistencia de generaciones
distintas, las diversas migraciones geograficas y culturales, las mdltiples estructuras de fami-
lia y los diferentes procesos de segmentacién social (que implican también segmentacion
territorial), constituyen algunas de las caracteristicas del desarrollo social que los formatos
de gobernanza deben incluir.

Desde nuestra perspectiva y frente a estos desafios respecto a modelar formatos de
gobernanza pertinentes a los contextos en que se implementaran, es necesario considerar a
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las sociedades y las transformaciones que estas sufren, como realidades complejas. Se trata
de una consideracién epistemolégica que tiene como referente los trabajos de Morin (1977,
1986 entre otros), en los que este investigador da forma a un paradigma de la compleji-
dad. De esta propuesta, nos interesan ciertos aspectos que a nuestro juicio, debiesen estar
incorporados en toda teorizacién en el campo de las ciencias sociales, incluidas ciertamente
aquellas de cardcter sociopolitico, desde las que han emergido los conceptos de gobernabi-
lidad y gobernanza.

En primer término, esta perspectiva epistémica nos permite comprender el hecho social y
su desarrollo como un sistema complejo, es decir, en los términos de Morin (Garcia, 2006),
no reducible a un conjunto limitado de variables, situaciones o fenémenos que pueden ser
aprehendidos en su totalidad y de una sola vez. Por el contrario, se trata de una compren-
sién que se despliega en un proceso de conocimiento en permanente construccion. En esta
sentido, las sociedades y su desarrollo exigen ser concebidas desde morfologias particulares
cargadas semdnticamente de contenidos de mayor y menor significancia vinculados desde
criterios que obedecen a ldgicas diferentes y a variables de validacién también diversas y
distintas. Todo ello constituye una realidad compleja que se resiste a ser explicada desde
un pensamiento simple (como el de la linealidad cartesiana) y que por tanto demanda un
pensamiento complejo que vaya mds alld de la simplificacion, en la bisqueda o exploracién
de la mayor cantidad de elementos que son puestos en juego para articular las sociedades
y las culturas que se generan y desarrollan desde y en la diversidad. Dicha diversidad de
actores, materialidades y espacios, entre otras variables, a la luz de la complejidad no deben
ser mutiladas con el fin ilusorio de construir ficciones operacionales orientadas a crear
certidumbres que obviamente no dan cuenta del hecho social que se expresa dentro de un
proceso histérico y contextual desde el que se nutre.

De este modo, el desafio actual de las teorias sociopoliticas para el planteamiento de
conceptos como gobernabilidad y gobernanza, tiene que ver en primera instancia, con la
comprension de las sociedades y su desarrollo en términos complejos. Ya Durkheim (1937),
intent6 desarrollar planteamientos tedricos explicativos sobre la articulacién de sociedades
complejas. Lo mencionamos pues sus esfuerzos se pueden vincular con los planteamientos
actuales sobre una sociedad compleja. Efectivamente, Durkheim visualiza el génesis de esta
complejidad en las primeras congregaciones sociales expresadas en la horda. Esta forma
social primitiva serfa el antecedente evolutivo de todas las posteriores formas de organi-
zacién social. La horda manifiesta una sociedad sin orden basada la mayor parte de las
veces en acciones e intercambios no regulados ni menos normados. Desde ese diagnéstico,
Durkheim intenta explicar la conformacién de sociedades complejas como una sucesion
de agregados ordenadores en una suerte de articulacién recursiva a partir de una sociedad
simple. Es asi como el autor sefiala que en esta sucesion de agregados se produce la segmen-
tacion social que daria forma a una estructura mas compleja de sociedad y que él denomina
clan. (Durkheim, 1937). Desde la éptica de Durkheim, las sociedades se van volviendo mds
complejas en la medida en que desarrollan pliegues recursivos sobre si mismas generando
combinaciones de interaccién mds sofisticadas. En sintesis, la definicién de la morfologia
social compleja en Durkheim, tiene que ver en primer término, con la sucesiva adicién de
agregados simples, pliegues de sentido que se van vinculando para, en una segunda instancia,
dar forma a una arquitectura de mayor sofisticaciéon que dé cuenta de la organizacién social.
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Esta descripcién y explicacion inicial dada por Durkheim respecto a la conformacién de
sociedades complejas, es enriquecida y actualizada desde la antropologia contempordnea que
tiene dentro de su plataforma epistemoldgica los principios de la complejidad moriniana.
En este contexto, Mier Garza (1994) agrega que la complejidad social aumenta gracias a las
nuevas formas de alianzas colectivas no normadas, el desarrollo de identidades individua-
les que se vinculan, a través de diversas modalidades a lo colectivo y multiples dindmicas
heterogéneas que van caracterizando en forma decisiva la estructura social y la consecuente
densidad cultural que desde ella se produce.

La intelegibilizacién/comprension de lo social como hecho complejo, (ya expuesta), ha
significado simultdneamente la generacion de un pensamiento tedrico que se hace cargo de
esa complejidad y que por tanto se abre, desde nuestra perspectiva (Brower, 2008), a las
multiples formas en que se vinculan sus variables o componentes y en consecuencia a la
potencial estabilidad/inestabilidad de esas vinculaciones. En el contexto del proyecto teérico
de Morin (1984, 1994), el pensamiento complejo debe reconstruir el proceso del conoci-
miento, incorporando las regularidades e irregularidades que se expresan en la sociedad y
sus culturas debiendo describirse y explicarse como un fenémeno integral. La teorizacion
sobre la complejidad social promueve una actividad analitica que, como hemos sefialado
en otro trabajo (Brower, 2008), acorte la distancia con lo que se conoce, advirtiendo en ese
proceso de acercamiento, las articulaciones simbdlicas mediante las cuales se expresa una
cultura, consideracion analitica que no debe ser entendida como definitiva.

Sin dudas, los principios que inspiran el pensamiento complejo debiesen ser considerados
por las ciencias sociales en general y por la politologia en particular. Como indica con luci-
dez Morin (2005), debemos ser capaces de enfrentar los desafios del siglo XXI, respetando
la diversidad humana, es decir, la multiculturalidad y su coexistencia en espacios o territorios
comunes. El cultivo de la afectividad, de la fraternidad y capacidad de amar a través de una
profunda comprension del otro, constituyen un estado inicial basico para poner en marcha
una modalidad de pensamiento (complejo) integral y no fragmentado. Estos principios/con-
ceptos estdn ligados estrechamente con el arte de gobernar y por tanto con las nociones de
gobernabilidad y gobernanza expuestas en las dos primeras secciones de este trabajo. Tanto
las capacidades generales del buen gobierno como las politicas implementadas dentro de las
naciones y aquellas que se proyectan a nivel regional y mundial debiesen considerar esta
concepcién de sociedad compleja ya que esta opcién comprensiva implica necesariamente
generar formatos de gobierno a partir de estrategias flexibles adaptables a concepciones muy
diferentes de la vida.

De este modo, las advertencias criticas a las que haciamos referencia al comienzo de esta
seccion, que tenian que ver con la necesidad de generar formatos de gobernanza desde espa-
cios y tiempos locales, identificando e incluyendo las variables sobre las que se articulan y
desarrollan las sociedades concretas, dan forma a una lente epistémica que permite entender
las sociedades como sistemas complejos. Asi, la resistencia expuesta por Rottman (2002),
respecto a la concepcion de Estados excluyentes que se aplican de forma acritica en diferen-
tes partes del mundo coincide con el planteamiento inicial de la comprensién compleja de
la realidad social. De igual forma, nos parece relevante el aporte de Souza Santos (2004), al
considerar la necesidad de entender las diversas logicas que operan en el desarrollo/cons-
truccién de la sociedad civil, 16gicas que ademds son expresadas en la dindmica social como
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los articuladores genuinos para la constituciéon de democracias contrahegemoénicas capaces
de establecer un didlogo valido con los sistemas dominantes generados bdsicamente desde
Europa y Estados Unidos.

Ahora bien, como tltima consideracion respecto al aporte de la lectura compleja sobre
los formatos conceptuales de gobernabilidad y gobernanza, es necesario sefialar en la direc-
cion de entender e incluir 16gicas diferentes en la articulacién y desarrollo de las sociedades,
que tanto la conceptualizacién como los protocolos de implementacién de politicas ptiblicas
que aseguren gobernabilidad y una gobernanza genuina respecto a las necesidades y deman-
das de la sociedad, sean asumidas desde una mirada interdisciplinaria, cuestién o exigencia
también insoslayable para la comprensiéon de sistemas complejos. Como hemos sefialado
en otros trabajos (Brower, 2008,2010,2011), la interdisciplinariedad permite que diversas
teorfas y metodologias dialoguen sobre topicos concretos con el fin de comprender de mejor
manera la trama inabarcable de la cultura. Por su parte, Sinaceur (1983) considera la interdis-
ciplinariedad como una instancia en la que convergen puntos de vista diferentes, haciendo
que los expertos den una vision limitada sobre un tema que, al interactuar con otros puntos
de vista, articulan o dan forma a una sintesis explicativa enriquecida sobre dicho tema.

De esta forma, entender y vincular las sociedades y su desarrollo con la concepcién inter-
disciplinaria del conocimiento, puede traducirse, como un proceso gnoseolégico desplegado
desde la l6gica de la complejidad. Asumir esta clave conceptual de lectura, significa a su
vez desde nuestra 6ptica epistemoldgica, mejorar y optimizar el ejercicio del buen gobierno
ya que permite enriquecer notablemente la conceptualizacion respecto a la gobernabilidad
y la gobernanza.

5. Conclusiones: fin de un viaje conceptual inacabado

Una vez concluido este recorrido conceptual sobre los términos gobernabilidad y gober-
nanza, recorrido sin pretensiones de exhaustividad y que por tanto sélo se ha detenido en
aquellos campos semdnticos que nos han parecido interesantes para darles mayor espesor
semdntico, podemos fijar ciertas vinculaciones de sentido que pueden cooperar en su lectura
y comprension.

En primer lugar, los conceptos gobernabilidad y gobernanza se han utilizado en oca-
siones en forma indistinta, para referirse al ejercicio del buen gobierno y las competencias
que ese ejercicio implica, sin embargo una revision cuidadosa de la produccién tedrica al
respecto va diseflando limites o fronteras entre ambos que se hace necesario destacar. Es
asi como la gobernabilidad aparece ligada a ciertas capacidades mds bien generales para
gobernar, capacidades que a su vez, se entienden o se condicionan dentro de un marco
politico democrético y en consonancia directa con el modelo economico de mercado neoli-
beral. Este cluster conceptual (conjunto de vinculaciones y asociaciones entre términos), es
problematizado desde las ciencias politicas o la politologia general en torno a una preocu-
pacidn central: el debilitamiento de los sistemas democraticos en el mundo (en particular el
tercer mundo) y la necesidad urgente de fortalecerlos. Es necesario advertir en este cruce
problemdtico conceptual, que el interés tedrico insiste en una mayor territorializacién/vali-
dacién de la democracia, pero fuertemente ligado a las economias de libre mercado. No
es extrafio entonces que organismos internacionales como el Banco Mundial sean los que
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emitan mayor cantidad de reportes e informes sobre la situacién de las economias europeas,
africanas y latinoamericanas. En efecto, desde esta perspectiva, dichos informes ligan el
funcionamiento del mercado con el estado de salud de las democracias ya sean emergentes
o mds consolidadas. Este embrague o conexién/combinacién de conceptos nutren el término
gobernabilidad. Por ultimo, siempre aparece en esta concepcién democratica neoliberal el
tema/tépico de la corrupcidn, pues este fendmeno altera el flujo legal del mercado, genera
pérdidas, elusién de impuestos y blanqueo de dineros que provienen de mercados clandes-
tinos como el narcotrafico entre otros.

Por otro lado, el concepto de gobernanza ha tenido en las dltimas décadas un desarrollo
y enriquecimiento semdntico muy interesante. Este término no se refiere a la capacidad o
capacidades generales para gobernar sino que se vincula directamente a las politicas publicas
que se implementan para la organizacion de las sociedades y por otro lado para satisfacer las
demandas de la sociedad civil, cada vez mds amplias y con exigencias de respuesta mds rapi-
das. Planteada asi, la gobernanza se comprende dentro de marcos constitucionales definidos
y estables y se vincula a un conjunto de leyes que permitan garantizar una buena distribucién
del poder y a normativas reglamentarias a través de las cuales estas leyes se ejecuten.

En este contexto, la problematizacion tedrica respecto a la nocién de gobernanza se ha
instalado en forma critica, respecto a la tarea de generar formatos para la gobernanza que
se adecuen a territorios especificos, recogiendo las multiples variables identitarias y de desa-
rrollo con las que las comunidades cuentan para proyectarse al futuro. En tal direccién, las
politicas publicas aparecen como la expresion clave que debiese contener desde esta mirada
analitica/critica, las 16gicas locales desde donde se entienden conceptos como progreso o
desarrollo. Este tépico representa un punto de inflexién dentro del debate teérico sobre la
gobernanza. De hecho, hemos podido comprobar como en América Latina los investigadores
de esta drea cuestionan los formatos de gobernanza trasladados acriticamente desde Europa
a nuestras tierras. Se visualiza en nuestro recorrido conceptual esta problematizaciéon que
implica un cuestionamiento al propio concepto de democracia y claramente a la economia
de libre mercado.

De este modo podemos concluir que las teorias politicas se enfrentan, cada vez con
mayor intensidad, a la exigencia/demanda de la sociedad civil, en el sentido de articular o
construir politicas publicas que la represente y que por tanto dé cuentan de los contenidos
que importan a dicha sociedad. Alli se encuentra el punto central de los nuevos formatos de
gobernanza y por tanto de su conceptualizacién mds profunda y genuina.

Frente a este desafio finalizamos nuestro trabajo con una seccién que conecta el reco-
rrido conceptual sobre gobernabilidad y gobernanza con una avenida de sentido que no
se encuentra en una dimension tedrica, su no que mas bien aporta una lente o perspectiva
epistemoldgica para el enriquecimiento conceptual de términos como estos, particularmente
al referido a la gobernanza. Se trata de la perspectiva compleja o mirada desde la com-
plejidad, cuyos principios hacen claridad respecto a la necesidad de comprender la mayor
cantidad de variables en la articulacién y desarrollo de las sociedades entendidas por esto,
como un hecho complejo. La complejidad en este contexto no debe ser entendida como
un fenémeno dificil de explicar o inaccesible. Por el contrario, esta propuesta epistémica
amplia los horizontes comprensivos de la realidad social, potenciando en el caso especifico
del acto de gobernar, su conceptualizacidn y su traduccién en la dimensién préctica de hacer
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un mejor gobierno. Esta vinculacién/conexién con los principios de la complejidad queda
aqui como una propuesta inicial y por tanto inacabada que es necesario profundizar a través
de un didlogo interdisciplinario que finalmente sea capaz de producir mejores formas de
organizacion de la vida en sociedad.
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en lugar de ciencia.

Jonathan Arriola

theories, showing that they are, despite their own
aspirations, discourse rather than science.
Keywords: constructivism, epistemology, onto-
logy, international relations, realism

Palabras clave: constructivismo, epistemologia,
ontologia, relaciones internacionales, realismo.

‘We construct worlds we know
in a world we do not.’

Nicholas Onuf

,, Wir leben immer in einer Welt,
die wir uns selbst bilden.*

Johann G. Herder
1. Introduccion
a) El auge del constructivismo

En los dltimos afios, grosso modo, desde finales de los 80’ hasta esta parte, el construc-
tivismo en Relaciones Internacionales (RI) se ha consolidado como una de las alternativas
mds sélidas a las teorfas realista y liberal, en todas sus variantes y sub-géneros!, las cuales,
desde la Segunda Guerra Mundial, habian ejercido un dominio indiscutido, y aparentemente
indiscutible, sobre la reflexion internacionalista.

El World of Our Making (1989) de Nicholas Onuf junto con el Anarchy is What States
Make of It (1992) de Alexander Wendt, dos de los textos fundacionales del constructivismo,
constituyeron un punto de inflexién en la historia del pensamiento tedrico de la disciplina. Y
ello porque, ante todo, lo que Onuf y Wendt lograron hacer con sus respectivas propuestas
fue romper con el modelo ontoldgico y epistemoldgico positivista que tanto el realismo
como el liberalismo presuponian, tal vez no del todo conscientes, y en cuyo marco se habia
desarrollado toda la discusion tedrica en RI desde principios de siglo XX. Haciéndose eco
de los desarrollos acumulados durante décadas en las dreas de la filosofia, antropologia,
lingiiistica y especialmente de la sociologia, el constructivismo supuso para la disciplina un
cambio de paradigma.

1 Aunque por cuestiones de espacio, es imposible desarrollar aqui en detalle las teorias realista y liberal, si es
posible trazar, al menos, las caracteristicas fundamentales de ambas. El liberalismo (o idealismo), en su formu-
lacién cldsica, pone el acento en el deseo de prosperidad y de paz de los Estados democraticos. Cree que las
instituciones internacionales, el comercio y la difusién de la democracia son factores que contribuyen a la coo-
peracion y a una gradual eliminacién de la guerra como mecanismo de resolucién de las controversias. Por su
lado, el realismo parte de la premisa que los Estados son actores egoistas que, dada la ausencia de un ente supra-
nacional que regule las relaciones entre ellos, esto es, dada la anarquia estructural, los mismos se encuentran en
una situacion de competencia continua por el poder y la seguridad que garanticen su supervivencia. Mds alld del
régimen politico, para el realismo, el Estado es un actor racional cuyo principal objetivo es la maximizacion de
su poder, entendido éste como el aumento de sus capacidades econdmicas y militares principalmente.
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Pergefiado con esa nueva ontologia y epistemologia, el constructivismo se abrid
paso por alli donde el realismo y el liberalismo, y sus respectivas versiones “neo”, o
bien no habian explorado suficientemente o bien ni siquiera lo habian intentado debido
simplemente a un desinterés tedrico?. De esa forma, el constructivismo cobr6 un fuerte
impulso, explotando virtualmente en la literatura de los afios 90. Quizds los ejemplos mds
destacados de ello sean textos como el National Interests in International Society (1996)
de Crawford, el Legitimacy and Power Politics (2002) de Bukovansky, el Revolutions
in Sovereignty (2001) de Philpott y el Rethinking the World: Great Power Strategies
and International Order (2007) de Legro, entre otros®. Conjuntamente con esta frondosa
produccion intelectual, se redescubrieron viejos problemas que acuciaban a la disciplina,
como, por ejemplo, los ligados al papel de la contingencia histérica en la conformacién de
la estructura internacional. Al mismo tiempo, se arroj6 luz sobre otras problemadticas que
habian carecido de un tratamiento adecuado bajo el enfoque estructuralista, positivista y
transhistérico* de las teorias liberal y realista, tales como los del origen, significacién y
legitimacién del concepto de soberania.

Ahora bien, dado los multiples desarrollos que ha tenido recientemente, no seria preciso
hablar de “el” constructivismo como si fuera una corriente Gnica, internamente consistente.
Dentro del mismo existen, como en el caso del realismo y liberalismo, distintos acentos y
enfoques que pautan diferencias tanto en las lineas de investigacién como en las tedricas. De
hecho, es porque los desarrollos del constructivismo fueron tan rdpidos como dispares, que,
como bien retrata Stefano Guizzini en su “Reconstruction of Constructivism in International
Relations” (2000), algunos autores, como Adler, Checkel, Hopf y también él mismo, se han
empefiado en la tarea de reconstruir, con vocacién sistematizadora, la coherencia interna
del movimiento, amenazada, en algiin punto, por la avalancha de articulos de eclécticas
perspectivas que aparecieron en los dltimos afios.?

Las razones para este particular auge del constructivismo son varias. Sin embargo, a
grandes rasgos las podemos dividir en dos: por un lado, las exdgenas, es decir, las que
provienen por fuera de la reflexion tedrica propiamente dicha y, por otro, las endégenas, a
saber, las que surgen de un desarrollo interno tanto del pensamiento internacional mismo o
de disciplinas aledafias. Comencemos por las primeras.

2 Ejemplos de esas dreas enteras olvidadas por estas teorias, eran el estudio hermenéutico de la historia y la defi-
nicion del papel de la identidad cultural, del discurso y de la intersubjetividad en la construccion del sistema
internacional.

3 Christian Reus-Smit, en su Leyendo la historia con una mirada constructivista (2002) pag. 65, hace una enume-
racion exhaustiva de los trabajos de corte constructivista que aparecieron a partir de 1989.

4 Para ver una discusién mds profunda sobre el cardcter transhistdrico de las teorias realista en contraposicién
con el cardcter contingente del constructivismo, ver el articulo de Samuel Barkin Realism, Constructivism, and
International Relations Theory (2009).

5  Enefecto, Guizzini apunta muy bien la problemdtica a la que hacemos referencia: “The sheer diversity seems
to make the category of constructivism explode. Consequently, the plethora of recent survey articles decided
to give constructivism a better coherence either by emphasizing a single particular view (Adler, 1997), by
picking out particular approaches for discussion (Checkel, 1998) or by providing typologies (Hopf, 1998).”
(2000: 148-149)
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b) Caida de la URSS y sus implicaciones tedricas

Uno de los factores exdgenos que mds coadyuvé a la envién constructivista de los afios
90’ fue, sin dudas, la inesperada caida del muro de Berlin y el subsiguiente derrumbe de la
URSS. El motivo por el cual estos acontecimientos fertilizaron el terreno para el constructi-
vismo es muy sencillo: los mismos marcaban el fin de la Guerra Fria, y significaban el final
del marco histérico-estructural que habia amparado la emergencia de varias teorias de RI,
sobre todo, del neorrealismo de Waltz y del neoliberalismo de Keohane y Nye, que habian
ejercido un predominio casi monopdlico. En general despreocupadas por comprender los
cambios sistémicos, puesto que éstos, aducian, eran excepcionales, ambas teorias [neorrea-
lista y neoliberal] se vieron totalmente sorprendidas por los rdpidos sucesos histéricos que
desencadenaron el final del comunismo y de una bipolaridad que se daba por sentada. Dichos
cambios no pudieron ser explicados por unas teorias de prosapia positivista y estructuralista
preocupadas fundamentalmente por obtener leyes naturales objetivas y eternas del sistema
internacional, dejando de lado las contingencias histéricas, a las que en general presentaban
como accesorias®.

Pero, por su magnitud para el sistema internacional en su conjunto, el desplome de la
Unién Soviética y, como consecuencia, de toda la estructura politico-ideolégica que se habia
montado sobre ella, no podia ser un episodio tedricamente marginalizable: convocaba a una
reflexién profunda no sélo sobre la naturaleza del sistema internacional sino también sobre
la validez de los enfoques tedricos utilizados para abordarla hasta ese momento. Y es que,
ante todo, la debacle soviética trajo al centro de la escena lo que el realismo y el liberalismo
habian hecho a un costado: en primer lugar, la ineludible importancia de la historia a la
hora de entender los desarrollos de las RI y, en segundo lugar, la necesidad de elaborar una
teorfa que efectivamente pensara los cambios estructurales no como meras excepciones o
disrupciones sino como momentos fundantes.

Aunque el realismo contaba con un herramental teérico que podia dar cuenta del fun-
cionamiento de la estructura internacional, estaba huérfano de una reflexion metafisica
sobre la naturaleza de ésa estructura: a saber, su origen histérico, sus despliegues internos
y su temporalidad. Tenia una teoria sobre qué patrones regian las interacciones al interior
de la estructura pero carecia de una teoria que explicase el comportamiento de la estructura
misma. Se asumia que estaba “dada”.

Sin embargo, ;cémo era posible explicar la Perestroika y la Glasnost de Gorvachov
desde el paradigma realista que asumia sin mds la existencia a priori de una estructura
determinada? Con la caida de la URSS, hubo que reconocer que el mundo internacional
era definitivamente mds complejo de lo que presuponia el realismo, cuya larga hegemonia
tedrica en la disciplina comenzaba a ser rdpidamente socavada. En general, los realistas
se vieron obligados a aceptar que en la estructura internacional existen algunos “puntos

6 Un ejemplo de episodio catalogado de “secundario” fue el de la guerra de Vietnam. Desde el paradigma realista,
resultaba dificil entender por qué los EE.UU. decidian retirarse derrotados del pais asidtico cuando su interés
nacional al iniciar la guerra era exactamente el mismo que al terminarla. No hace falta decir que la “opinién
ptiblica” tuvo mucho que ver con esa decision pero el realismo no la habfa incorporado como un factor de peso
en el comportamiento de los actores y en la definicion de su “interés nacional”.
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de fuga” por donde su teoria falla. Dicho directamente: el realismo funcionaba bien en la
normalidad pero no en la excepcion.

El fin del mundo bipolar revelé que no bastaba s6lo con “medir” el poder nacional,
definido generalmente en términos materiales (poder militar, econémico, etc.), identificar
la posicion de los actores (Estados) en el sistema y, a partir de alli, derivar, como en un
silogismo, unos intereses nacionales que aparentemente estarian abstraidos del espacio y
del tiempo. Tampoco satisfacian los intentos, para finales de los afios 90, mas cosméticos
que sustantivos, emprendidos por el realismo neocldsico de autores como Rose, Aferro y
Labell’, que buscaron matizar el materialismo el enfoque metodolégico holista del realismo
original, al sefialar respectivamente la importancia del marco ideoldgico y de las elites en
la toma de decisiones. El problema con estos intentos de revitalizacién del realismo fue que
en lo esencial mantenian el mecanicismo tosco sobre el cual éste habfa fundamentado su
abordaje tedrico de tipo estructuralista. Y era precisamente ése mecanicismo lo que habia
que reformular de forma urgente.

Entiéndase bien, no se trataba de abandonar completamente el estructuralismo, si bien
eso fue lo que propusieron, en general, las teorias posmodernas, sino de sefialar sus carencias
y limitaciones tedricas. En ese sentido, podemos decir que luego de la caida de la cortina de
hierro, se convino en sefialar que una teorfa materialista del sistema internacional era con-
dicioén necesaria pero no suficiente para explicar la complejidad de las RI. Lacénicamente:
habia que conservar el estructuralismo pero al mismo tiempo habia que superarlo, ponién-
dolo en nuevos términos. Y fue precisamente esa labor “dialéctica” la que llevé a cabo el
constructivismo al conjugar el enfoque estructuralista con una perspectiva “ideacionista’”,
que destaca la importancia de la intersubjetividad, las ideas y la historicidad en la confor-
macion de cualquier estructura social, sea nacional o internacional.

Con esta perspectiva tedrica novedosa, el constructivismo se abrié paso rdpidamente en
los circulos académicos. Especialmente atractivo era el hecho de que su propuesta evitaba
caer tanto en los excesos del materialismo como en los del idealismo, logrando conquistar
asi el llamado middle ground entre las teorias realista y liberal, que habia estado vacante
durante mucho tiempo y que el post-estructuralismo posmoderno no supo capitalizar®.

c) El agotamiento del positivismo

Pero no sélo el abrupto final de la Guerra Fria desbrozé el camino para el constructi-
vismo. Como ya sefialdbamos, también hubo agotamientos y desarrollos conceptuales y
epistemoldgicos, tanto a nivel de las ciencias sociales como de la filosofia, que llamaron
a replantear el problema de las RI por fuera de la ya vetusta dicotomia realismo versus
liberalismo.

7  Los textos mds importantes de estos autores que propiciaron el surgimiento del realismo neocldsico son: Neocla-
sical Realism and Theories of Foreign Policy (1998) Jeffrey Tali Aferro, Neoclasical Realism and Extraction:
State Building (2009) y Threat Assesment, the State and Foreign Policy (2009) de Steven E. Labell.

8  Decimos “ideacionista” para evitar la confusién con el concepto de “idealista”, cuyo significado reenvia defini-
tivamente al territorio de la normatividad.

9  GUZZINI, Stefano. A Reconstruction of Constructivism in International Relations. En: European Journal of
International Relations 2000. CA and New Delhi, Vol. 6(2): 147.
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Uno de los procesos mds importantes que incidieron en la conformacién del constructi-
vismo, fue el progresivo debilitamiento del positivismo para los afios 70’y 80°, el cual habia
funcionado como base epistemoldgica del realismo y, aunque en menor medida, también
del liberalismo. Hay que apuntar aqui que ese agotamiento no se constatd solamente en el
ambito especifico de las RI sino que afecté mds ampliamente a todas las ciencias sociales
y aun mds alld. El autor constructivista Nicholas Onuf, en su texto The Strange Career of
Constructivism in International Relations (2002), describe muy bien el ambiente intelectual
de esos afios cuando se comenzd a sospechar y, mds atin, a cuestionar abiertamente los
fundamentos de la ciencia positivista. Asi sefiala:

“Scholars have always raised questions about accepted ways of seeing. Beginning
in the 1970s, their numbers increased, in the 1980s dramatically. Some critics came
to the radical conclusion that we know not what we see, and delude ourselves into
thinking that we do. A few others began to see worlds as never-ending construction
projects involving even themselves as agents, and realized that they needed new and
different tools —tools for making worlds and not just for seeing them.” (Onuf, 2002).

Lo que estaba teniendo lugar era una auténtica revolucién epistemolégica acaecida en el
seno mismo del pensamiento occidental, que no pudo menos que repercutir en el abordaje
cientifico de las RI'’. Es que nos encontramos en los albores de la posmodernidad y, por lo
tanto, se advierte ya un profundo desgaste de los llamados meta-relatos tipicos del mundo
moderno “pre-Einstein”, “pre-Saussure” y “pre-Freud”, que, como sefiala Lyotard en su La
condicion posmoderna (1979), habian apuntalado el desarrollo de la ciencia moderna: el mas
importante de ellos, el del “progreso”.

En efecto, es por entonces que el binomio indisociable ciencia-progreso, sobre el cual la
Tlustracién habfa montado un proyecto civilizatorio de una ética, una politica y, en fin, de
una sociedad “cientifica”, comenzé a resquebrajarse. Los Bachelard y los Kuhn, en la estela
de la revolucién de Einstein, y luego los Lakatos y los Feyerabend dejaron en claro que el
progreso en materia de conocimiento era decididamente mas complicado que simplemente
acumular y avanzar linealmente, como habian previsto y deseado, aunque ciertamente con
reparos y matices, Turgot y Condorcet, junto a otros [umiéres del siglo XVIII.

Por otro lado, también se suscitaron en el campo de la antropologia, de la sociologia,
de la lingtifstica y de la semiética varias coupures épistémologiques cuyo resultado mds
significativo, siendo esquematicos, fue el de hacer patentes las carencias del estructuralismo
en la comprension de la realidad social. Pero lo importante a destacar, a los efectos de este
trabajo, de estas “revoluciones” es que todas ellas convergieron, principalmente para los 70,
en que muchas de las asunciones de la ciencia positivista!! resultaban, en realidad, insos-

10 A ese respecto, es oportuno recordar que ya para el final del 60’ se constata un “revitalizacion” de la epistemo-
logia, sobre todo a partir del llamado “problema de Gettier”, que puso en jaque a la definicion tradicional de
conocimiento como una “creencia, verdadera y justificada” e inspirase nuevas y numerosas investigaciones.

11 En efecto, “Already in the 1970s, positivists showed signs of fatigue brought on by the demands of normal
science. Fatigue made it all the more difficult to cope with dwindling resources as the Vietnam War came to
an end, and fatigue did nothing to dull the disappointments due to the meager results that normal science had
posted.” (Onuf, 2002)
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tenibles a la luz de los nuevos desarrollos conceptuales. En particular, la idea de que era
posible acceder transparentemente a la naturaleza de las cosas y de que era posible estudiar la
sociedad de la misma manera que cualquier otro “hecho natural”, como pretendia Durkheim
en la misma direccién que Marx y Comte, pasé a ser concebida mds como la expresiéon de
una aspiracion epistemoldgica que una posibilidad real sobre la cual fundamentar el cono-
cimiento cientifico.

En efecto, el acceso a la objetividad, a la realidad misma de la “cosa en si”” para decirlo
con Kant, a la que habian aspirado tanto el positivismo como el neopositivismo se trans-
formé casi que en una quimera ya que, en la envién de los desarrollos cientificos del siglo
XX, decant6 la idea de que todo conocimiento de la Naturaleza presupone siempre al hombre
no s6lo como observador pasivo de ella sino como constructor activo de ése objeto al que
se enfrenta. En otras palabras: el nuevo paradigma epistemoldgico afirmaba que no hay
fenémeno sin sujeto puesto que el segundo es la condicion de posibilidad del primero. Por
lo tanto, no se lo puede expulsar en favor de la obtencién de una “objetividad pura”, lo que
implica aceptar que, en lugar de tener conocimiento de la realidad misma, obtenemos de ella
una imagen. Y ello, amén de Kant, ya lo habia visto Heisenberg!'? para la fisica de los afios
30’, cudnto mds valido era para las ciencias sociales de los afios 70°.

De esa forma, se comenzé a trabajar sobre la concepcidn de que tanto el objeto “socie-
dad” como su conocimiento eran en verdad una construccion, mas que algo simplemente
“dado” a los sentidos. Quizds la corriente que mds haya trabajado con esta concepcion,
sobre todo con la idea de que la sociedad es una suerte de artefacto, fue la ecléctical'?
Escuela Inglesa de RI, que tomd renovados impulsos con las obras de Wight, Bull, Vigezzi
y Dunne, entre otros, a partir de los afios 80’. Por ese carril, la Escuela Inglesa abandonaba
el crudo cientificismo del positivismo, del que el realismo era claro portador, que ignoraba
raudamente la especificidad ontolégica de la esfera humana ademds de hipostasiar las RI al
equiparlas con el resto de los hechos del mundo natural. Para esta nueva corriente de pen-
samiento de RI, que estd encaminada ya en la direccién del constructivismo, la anarquia del
sistema internacional no es una estructura que, por si misma, determine automdticamente
una situacién de self-help por parte de los Estados, como describe Waltz. En la versioén de
la Escuela inglesa, los mismos no se comportan solamente en base al principio hiper-racio-
nalista de “costo-beneficio” sino que comparten con otros Estados intereses comunes y, en
virtud de ellos, pueden, como habia imaginado el contractualismo, decidir establecer normas
e instituciones que regulen las interacciones. De esa forma, les es otorgada a los Estados
la potestad de convertir esa anarquia estructural dada en algo diferente que un sistema en
donde sélo se pueda practicar un egoismo feudal.

Por otro lado, por esos afios se asiste también a la emergencia del concepto de identidad
tanto en sociologia, en filosoffa como en ciencia politica, que trajo aparejado un renovado
interés por el estudio de la cultura, propio de las teorias posmarxistas. A ello se sumé luego la
ya mencionada caida del comunismo, lo que despertd una preocupacién por las identidades
nacionales que habian sido largamente ensombrecidas por el bicromatismo de la Guerra Fria.

12 El texto en donde expone esa tesis es La imagen de la Naturaleza en la fisica actual (1955).

13 Decimos ecléctico porque la Escuela inglesa tiene influencias y afinidades conceptuales con diversas teorfas de
relaciones internacionales, tales como el realismo cldsico, el neorrealismo, las teorfas criticas, el posestructura-
lismo ademads de los influjos grociano y kantiano.
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Ademds de otros autores, quizds haya sido Bourdieu, uno de los sociélogos mas influ-
yentes, el primero en dedicar un lugar privilegiado en su reflexién al tema de la identidad
y del multiculturalismo'* —recuérdese, simplemente, a titulo de ejemplo, su L’identité et la
représentation (1980)—. En este punto, hay que decir que Bourdieu no descarta el estructu-
ralismo: lo que hace es historizarlo y dotarlo de una dimensién subjetiva, al concebir a las
estructuras sociales, no como un fenémeno natural de orden objetivo sino como producto
de una historia colectiva, tejida constantemente por las practicas sociales y, por lo tanto, no
determinada de antemano por algin proceso lineal o mecédnico. De esa manera, Bourdieu no
s6lo le imprime a la idea de estructura un nuevo significado sino que lo hace de tal modo
que, al mismo tiempo, logra también recuperar, por la via de rescatar la intersubjetividad, la
importancia de la agencia en la definicién y conformacién de cualquier estructura.

Por otro lado, el concepto de identidad también se volvié fundamental para atacar las
teorfas de la eleccion racional, que eran la consecuencia natural del modelo positivista de
ciencia. Dichas teorias, atin para finales de los 70° gozaban de buena salud —de hecho, el
Theory of International Politics (1979) de Waltz es un ejemplo de esa metodologia— y
permitieron fundamentar lo que se dio en llamar el “twinning” del neorrealismo y del neo-
liberalismo de los afios 80° (Baldwin, 1993). Los modelos matemadticos y la formalizacién
pasaron a dominar la escena, y, en algunos circulos académicos, hasta el dia de hoy. Pero
las ciencias sociales, poco a poco, se despegaron de este modelo y, en su lugar, sefialaron
que los intereses, sean €stos individuales o colectivos, no estdn simplemente dados a priori
por ocupar un determinado lugar o funcién en la estructura sino que se configuran de forma
relativamente libre en el incesante juego de las subjetividades.

Demds estd decir que todas estas innovaciones conceptuales y metodolégicas que men-
cionamos serdn cristalizadas en la teorfa constructivista, en lo que Onuf llama el construc-
tivistic turn y, en particular, por los textos de Wendt que, en general, estardn fuertemente
impregnados por una ténica sociolégica.

2. Larevolucion onto-epistemolégica del constructivismo

Hasta aqui nos hemos remitido a sefialar tan sélo algunas de las condiciones exdgenas
y endégenas que propiciaron la emergencia de la teorfa constructivista en las RI. Ahora
bien, en vista de ello, es vdlido preguntarse cudles son efectivamente los aportes especificos
del constructivismo al andlisis de las RI que constituyen una renovacioén de la disciplina.
Algunos de ellos ya los hemos adelantado. Pero quizds el aporte mds importante sea lo que
Ilamaremos su revolucion “onto-epistemolégica”. Utilizamos ese término porque el cons-
tructivismo supuso ciertamente una doble innovacidn: tanto a nivel ontolégico, a saber, a
nivel de su concepcién de cdmo es la realidad (social), como a nivel epistemolégico, esto
es, a nivel de si se puede o no conocer esa realidad y, en caso afirmativo, de qué manera.

14 “In democratic theory, this shows up in the discussions about multicultural societies (Taylor, 1992; Kymlicka,
1995). More generally, it reverberates in the debates about the social construction of collective identities in the
form of Imagined Communities (Anderson, 1991), and our construction of others, like Edward Said’s (1979)
Orientalism. In International Relations, poststructuralists deconstructed the practice of sovereignty as the his-
torical solution to the problem of cultural pluralism and universalism.” (Guzzini, 2000: 154)
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a) Ontologia

La revolucién ontoldgica mds importante del constructivismo con respecto a las teorias
predominantes hasta su aparicién es, como hemos mencionado, el reconocimiento expreso
de que la realidad social no es sino una construccion intersubjetiva. El realismo y, en menor
medida, el liberalismo funcionaban sobre la base de una ontologia realista, prohijada del
positivismo, segtin la cual la estructura de la realidad era de pleno accesible por los sentidos
y facilmente asible por la conciencia, método cientifico mediante. No obstante, el construc-
tivismo rechaza esa concepcidn objetivista de la realidad por considerarla ontolégicamente
mds compleja.

Pero entiéndase bien: que el constructivismo crea que el mundo social no estd dotado de
una objetividad maciza y transhistdrica sino que es configurado por practicas sociales e ideas
no quiere decir que el mismo incurra en una suerte de “idealismo absoluto” que no reconozca
nada mds alld de los propios contenidos mentales o de las propias practicas sociales. Si el
mundo internacional del realismo y del liberalismo era uno donde las condiciones materiales
se imponian indefectiblemente a los Estados, al punto que el mundo social era concebido
casi que un mero reflejo del mundo material, el mundo internacional del constructivismo
es principalmente uno en donde el mundo de lo social ejerce la predominancia. En esas
concepciones, que muestran una preferencia o bien por el mundo material o bien por el
mundo social, se vislumbra aquella decision ontolégica que distingue al constructivismo de
las demds teorfas de las RI.

En este punto, es preciso aclarar que la revolucién constructivista no consiste en negar la
importancia de la materialidad y de sus evidentes constricciones, mucho menos en negar la
existencia de un mundo exterior independiente de toda construccién social. El constructivismo
no es un solipsismo. La revolucién consiste, mds bien, en sefialar que esa materialidad no
determina linealmente el comportamiento de los Estados y/o de los demds actores internacio-
nales. Con ello queremos decir que, ante todo, el constructivismo apunta a dejar de pensar el
funcionamiento de la realidad social en los rigidos términos de causa y efecto, de estimulo y
respuesta, como habia hecho hasta entonces el positivismo y, por extension, el realismo, ya
que dicho modelo “cerrado” admitia algtin excurso. Puesto de otra manera: el constructivismo
quiere romper con el determinismo ontolégico del realismo porque el mismo es incapaz de
hacer espacio a la idea de libertad de los actores. En efecto, el constructivismo argumenta
que asi como existe una estructura material que constrifie a los actores a tomar determinadas
rutas de accidén asi también existe una estructura ideacional, formada por précticas sociales y
los discursos, que son libres y espontdneos, y que, con la historia, otorgan una determinada
identidad a los Estados, enmarcando asi sus posibilidades de accién.

En ese senitdo, el constructivismo es a la vez idealista e ideacionista. Idealista en el
sentido que cree que la conciencia coparticipa activamente en el conocimiento del mundo y
que es imposible una tajante distincién ontoldgica entre mente y mundo, concepto y reali-
dad. E ideacionista porque cree que la influencia de las ideas es tan o mds importante para
comprender la estructura internacional y sus desarrollos histéricos que la materialidad pura
y dura, como defendian, a grandes rasgos, el realismo y el liberalismo, pasando por alto Ia,
y permitasenos el término heideggeriano, “diferencia ontolégica™ que, segtin el constructi-
vismo, existe entre el mundo natural y el mundo social.
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En dltima instancia, estas diferencias enraizan en una concepcién distinta de la naturaleza
humana, que estd en la base, mas o menos explicitamente, de todas las teorias de RI. Preci-
samente, mientras el realismo opera con una imagen del hombre que pone el acento en sus
dimensiones bioldgica y racional, el constructivismo, adoptando una postura existencialista,
es reticente a afirmarse en una concepcion esencialista de la naturaleza humana. Y ello por la
sencilla razén de que cree que el hombre no estd, ontolégicamente hablando, determinado a
priori por ninguna esencia que lo anteceda sino que postula que es él mismo quien se forja
libremente una identidad a través de sus proyectos (existenciarios) y, en especial, a través de
los proyectos intersubjetivos que emprende. En ese sentido, el constructivismo es claramente
afin a aquella sentencia sartreana de que la “existencia precede a la esencia”.

Ahora bien, aunque para la realizacién de sus proyectos, el hombre es libre, no lo es
enteramente. De nuevo, el constructivismo evita caer en los extremos: a saber, no e€s un
voluntarismo, no afirma la libertad absoluta del concepto sobre el mundo. En efecto, reco-
noce que esos proyectos estdn acotados por las estructuras materiales y/o intersubjetivas
dadas de antemano, reificadas por la historia, y que los actores no tienen mds remedio que
aceptar. Claro que aceptar no es lo mismo que someterse pasivamente: significa, mas bien,
que serd a partir de ésa plataforma ya constituida que los actores podrdn desplegar sus
posibilidades existenciales.

Obviamente que esto que es valido para el individuo, lo es también para los Estados, a los
cuales el constructivismo toma como las unidades (culturales) esenciales, base del sistema
internacional’>. Ciertamente, la anarquia estructural, las instituciones internacionales, los
discursos hegemonicos y la distribucion del poder constituyen el tejido de condicionantes
materiales e ideales que simplemente se imponen. No obstante, para el constructivismo,
los Estados tienen un margen de libertad para transformar esa realidad que viene dada en
algo nuevo; claro que siempre manteniéndose dentro de las constricciones que ese punto de
partida ha establecido irremediablemente. Pongdmoslo de otro modo: si el realismo habia
imaginado una estructura objetiva y, por ende, rigida y fija, de la cual el comportamiento
de los Estados no eran sino una simple correa de transmision, el constructivismo imagina
una estructura pléstica e historica, que puede ser modelada por la libertad de los actores en
sus interacciones.

Desde el punto de vista ontolégico, para el constructivismo, la anarquia politica estruc-
tural del sistema internacional en si misma, no significa nada y, en consecuencia, no puede
determinar nada para los actores que se encuentren circunscriptos en ella, como piensa el
realismo. Es que, para los constructivistas, hasta antes de pasar por el tamiz de la intersub-
jetividad, de la representacion discursiva y de la construccién imaginaria, la anarquia sim-
plemente “es”: estd, desde el punto de vista normativo y/o simbdlico, completamente vacia.
Solamente en la medida en que esa estructura conceptualmente desnuda se haga depositaria
de algun tipo de contenido semdntico o ideacional es que podrd entrar en el mundo de los
significados y cobrar asf relevancia para los actores que en ella se muevan. Mientras ello no
suceda y permanezca ontolégicamente indeterminada, la anarquia es s6lo una potencialidad.
Unicamente a través de los contenidos simbélicos generados a partir de la intersubjetividad

15 Y eso mds alld de que, desde el punto de vista metodolégico, el mismo sea proclive, al igual el neoliberalismo
y el neorrealismo, a estudiar las elites.
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podrd imprimirsele a esa estructura objetiva un ethos particular. De alli precisamente el
famoso adagio de Wendt, otra vez de fuerte reminiscencias sartreanas'®, en donde afirma
que la “anarquia es lo que los Estados hacen de ella”. Con ello, el autor no hace sino subra-
yar la elasticidad intrinseca de todo lo que el realismo y el liberalismo, atrincherados en el
paradigma objetivista del positivismo, habian tenido por “dado” y “vinculante”.

En realidad, hay que decir que esta concepcidn ontolégica del constructivismo, tanto
en su version socioldgica como internacionalista, no es radicalmente nueva. Aunque no
lo sefialen expresamente, es notorio que, como ya adelantamos, el constructivismo tiene
claras resonancias kantianas pues su propuesta no trabaja con noimenos, esto es, con
realidades “a secas” a las que se puede acceder limpidamente, sino con fenomenos, es
decir, con hechos procesados por las matrices conceptuales y categoriales de la conscien-
cia, por los aparatos de percepcidn sensorial, lldmense los sentidos y principalmente por
las construcciones sociales y culturales, en las que se incluyen tanto las discursivas, las
imaginarias, las simbdlicas como las histdricas. En otras palabras: para el constructivismo,
desde el punto de vista ontolégico, no hay hechos “desnudos” —o mads bien estos serian
inaccesibles ademds de irrelevantes para su teoria— solamente representaciones de esos
hechos y a ellas es a lo maximo a lo que se puede aspirar, epistemolégicamente hablando.
De esa forma, esta corriente logra trazar una linea entre lo que es el objeto en si'y lo que
es el objeto de conocimiento, el cual se torna inteligible en la medida en que se exponga
en el marco de las practicas culturales.

b) Epistemologia

Amparado en esa ontologia que venimos de describir, el ejercicio constructivista par
excellence consiste en desmontar esas determinaciones que se consideran producto de la
estructura material y descubrir detrds de ellas lo que éstas tienen de construccién social.
Asi opera, por ejemplo, con el concepto de self-help, el cual, segin el realismo, se deriva
directamente de la situacién de anarquia. Sin embargo, lo que el realismo ve como una rea-
lidad que no podria ser de otra manera en virtud de la estructura objetiva imperante, para
el constructivismo no es sino, y como repite Wendt, una mera institucion, forjada histdrica-
mente a partir de las interacciones y convenciones intersubjetivas contingentes. Pero que el
realismo confunda lo que es una creacién social artificial con una determinacién material
(la anarquia estructural) no le resulta extrafio al constructivismo. Y ello porque la repeticién
de ciertas précticas sociales lo que hacen es afirmar y reafirmar las instituciones artificiales
que configuran el mundo social hasta el punto de reificarlas y generar el espejismo de ser

16 Lo decimos por el famoso apotegma de Sartre “el hombre es lo que hace con lo que hicieron de €1.” Por otro

lado, en el constructivismo se deja entrever también, y valga el excurso, una influencia indirecta y lejana del
filésofo Johann G. Herder. A propésito, recomendamos ver el excelente articulo titulado Johann Gottfried Her-
der disponible en la pdgina de Stanford: http://plato.stanford.edu/entries/herder/.
En efecto, este filésofo aleman, reaccionando contra el cientificismo de la Ilustracion, se convertiria en el
padre de la hermenéutica, del historicismo y de los abordajes lingiiisticos, concepciones epistemoldgicas y
metodoldgicas que constituyen el patrimonio tedrico lejano del constructivismo. Precisamente, en el acdpite
de este trabajo intenta poner de relieve que fue Herder de los primeros en visualizar al mundo social como una
construccion subjetiva mds que como otro ente natural, impulsando lo que se convertiria luego en las Geis-
teswissenschaften en contraposicion a las Naturwissenschaften.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, n° 67,2016



174 Jonathan Arriola

realidades naturales. Es justamente por esa via de la repeticion que la techné y el nomos se
camuflan de physis, engafiando, para el constructivismo, tanto la ontologia como la episte-
mologia del realismo y liberalismo.

En este punto, no se puede dejar de notar que la critica constructivista a las teorias cla-
sicas de RI es verdaderamente demoledora pues alli donde éstas dicen lidiar con estructuras
de la realidad en s7, el constructivismo no ve sino el reflejo de los contenidos proyectados
por los acuerdos intersubjetivos. Peor atin, el realismo principalmente habia creido que era
posible estudiar las RI situdndose en un plano exterior a ella. Su modelo era el modelo del
observador no observado. Sin embargo, el constructivismo acusa al realismo de haberse
constituido é1 mismo en uno de esos mecanismos reproductores de las practicas sociales
reificantes. En particular, el realismo habria servido para apuntalar ideolégicamente a los
conceptos de soberania e interés nacional, que son el fundamento de las RI actuales.

Visto de ese modo, para el constructivismo, si hasta ahora el realismo ha sido efectivo
en la descripcién de las RI no es porque, como alega, haya tenido un acceso privilegiado, a
una hipotética estructura objetiva de la realidad sino porque su discurso se ha vuelto preci-
samente el discurso hegemonico y, por medio de €l, ha terminado por imponer, de manera
subrepticia, el esquema determinista que seglin aducen los autores realistas sélo estarian
extrayendo y/o describiendo de la realidad. En ese sentido, el realismo, muy a pesar de su
pretendida vocacién cientifica, tendria una fuerte faceta teleoldgica, en la medida en que
seria el paladin (inconsciente) de una determinada estructura ideacional, que gobernaria el
desarrollo de las RI tanto como la estructura andrquica. Lo que sucede es que para el cons-
tructivismo, la teorfa realista no es, como pretende ser, un conjunto de enunciados constata-
tivos, meras proposiciones analiticas, sino de enunciados performativos.!”

Y alli yace justamente otra de las grandes “rupturas” onto-epistemoldgicas del construc-
tivismo. Mientras el neorrealismo y el neoliberalismo, y en especial el primero, apuntaban a
producir teorias libres de todo contenido normativo, esto es, teorias puramente descriptivas,
el constructivismo descarta de plano esa aspiracion. Dada su epistemologia, digamos “pos-
positivista”, el constructivismo asegura que, en el caso del mundo social, la realidad se hace,
esto es, se construye al tiempo que se enuncia. Ante sus 0jos, tener otra pretension es ignorar
alegremente la particularidad ontolégica de la esfera humana. Allf no ejercen soberania sélo
las leyes naturales sino también los valores, los significados y, sobre todo, el sentido. Por
eso, desde el punto de vista de la explicacidn cientifica, es inapropiado quedarse solamente
en el nivel de la observacioén, védlido para las ciencias naturales, como hicieron el realismo y
el liberalismo. Si se ha de entender plenamente la realidad internacional, es necesario pasar
el plano de la accién. En efecto, el mundo social no es un conjunto de cadenas causales,
empiricamente determinadas, sino mds bien un conjunto de acciones intencionales, que
operan en el marco de inteligibilidad dado por el significado y el sentido.

Es por lo anterior que, en dltima instancia, para el constructivismo, de las RI no
obtendremos conocimiento, al menos no en el sentido que le dan las ciencias duras, sino
solamente interpretaciones. Por lo tanto, en cuanto a su metodologia, el constructivismo
opta principalmente por la hermenéutica, que es el arte de la interpretacion, de develar el

17 Este de recordar que esta célebre distincion entre enunciados constatativos 'y enunciativos performativos fue
trazada por el filosof6 britdnico John Langshaw Austin en su famoso How to Do Things with Words (1962).
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significado y de dilucidar el sentido. A su vez, el constructivismo es consciente de que esas
interpretaciones, en tanto parte integrante del mundo social al que intentan comprender,
afectaran inexorablemente a la realidad interpretada. Como consecuencia de lo anterior, el
constructivismo logra visualizarse a s{ mismo como el agente social que es. Y probablemente
sea esa auto-consciencia de la que es portador, la diferencia especifica mds importante que
tiene esta corriente de pensamiento en relacion al resto de las teorias.

Esto ultimo que acabamos de decir reenvia a otro problema quizds mas esencial: a saber,
el de cudl es el estatuto tedrico del constructivismo. Mas concretamente, el constructivismo
(es una teoria, un paradigma o simplemente una epistemologia? Aqui somos de la opinién de
que, en realidad, el constructivismo no es una teoria en el sentido cldsico del término pues no
es un conjunto de proposiciones acerca de como las cosas son. Mds bien, el constructivismo
parece ser una meta-teoria ya que, en el fondo, lo que propone es fundamentalmente una
ontologia de las teorias de RI. Precisamente, lo que hace el constructivismo es sefialar que no
s6lo hablamos del ser sino que el ser, entendido como realidad social, es mds bien el efecto
del decir. Es asi que logra aportar un espacio de auto-consciencia removiendo el positivismo
objetivizante de las teorias realista y liberal, revelandolas a si mismas esencialmente como
discurso mds que como ciencia, en el sentido duro del término. A la luz de la ontologia
constructivista, mds que teorfas descriptivas, tanto el realismo como el liberalismo serian
indefectiblemente teorfas normativas porque, en principio, las RI no son en si mismas ni
realistas ni liberales sino que, dada su indeterminacién esencial, pueden serlo, dependiendo
del discurso y las précticas sociales.

Por otro lado, con su epistemologia, el constructivismo también logra que las hipostasis,
producto de la repeticion de ciertas instituciones, practicas y discursos se muestren justa-
mente como eso que son: formas sociales reificadas a las que hay que desesencializar a
través del ejercicio hermenéutico. Ante todo, el constructivismo constituye un recordatorio
de que, mds alld de las estructuras, de las imposiciones y constricciones objetivas e inter-
subjetivas, las RI, como el resto de la realidad social, pueden ser lo que los actores quieran
que sea. Y he ahf el niicleo duro de su revolucién onto-epistemoldgica.
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ADDENDA 2011-2015. David Hume. Una bibliografia de ediciones espafiolas e iberoamericanas”

http://dx.doi.org/10.6018/daimon/230761

Desde la publicacién del articulo biblio-
grafico sobre las traducciones de David
Hume al espafiol en 2011 aparecido en Dai-
mon (que incluia las que se habian publicado
hasta el 2010),' se han publicado un buen
nimero de nuevas ediciones y traduccio-
nes de escritos de David Hume; esta es la
razén de la publicacién de esta breve nota
incluyendo la relacién completa de dichas
traducciones recientes.

Nuestro trabajo de 2011 incluia lo que
podriamos denominar una tabla o matriz
completa de las traducciones espafiolas e
iberoamericanas de Hume. Como repetir
dicha matriz otra vez en papel impreso no
tiene mucho sentido, todas las traduccio-
nes aqui mencionadas serdn incorporadas
a una version on-line de dicha “matriz
humeana”, que estard disponible en el ser-
vidor de investigacién del proyecto “El uti-
litarismo y sus criticos. Criticas cldsicas y
contemporaneas al Paradigma Utilitarista de
Racionalidad”(MINECO FFI2012-31209)
disponible en la siguiente direccién on-line:

<http://hum90.cdf.udc.es/
proyectos/2012-2013-2014/consequences/
hume-in-spanish-a-bibliography/index.php>

*  Este trabajo se ha concebido y desarrollado dentro
del proyecto de investigacion MINECO referencia
FFI2012-31209.

1 Tasset, José L.: “David Hume: Una bibliografia de
ediciones espafolas e iberoamericanas.” Daimon.
Revista Internacional de Filosofia, n° 52 (enero-
abril 2011), pdgs. 189-205. On-line: <http://revis-
tas.um.es/daimon/article/view/150971/133891>

Esperamos a lo largo de los afios ir publi-
cando en Daimon, la fuente original de este
proyecto bibliogréfico, sucesivas addendas
con todas las nuevas traducciones espafio-
las e iberoamericanas de David Hume, que
posteriormente serdn también integradas en
la mencionada matriz o tabla actualizada dis-
ponible on-line. Disponer de un listado com-
pleto y actualizado de todas las traducciones
a las lenguas espafiolas e iberoamericanas de
la obra humeana creemos que puede resul-
tar de un gran interés no sé6lo al lector muy
especializado sino al simplemente interesado
por acceder al pensamiento de David Hume.

1.1.1. David Hume en espariol:

78. Desconocido (2010)

Investigacion sobre los principios de la
moral. [Madrid]: El Pais, D.L. 2010. Serie:
(Grandes obras del pensamiento).

Prefacio de Lluis X. Alvarez: “David
Hume: Moral, Belleza y Conocimiento”,
pags. 9-20. Es reimpresion pero con el
afiadido del prefacio adicional de Ujaldén
(2008): Investigacion Sobre Los Principios
De La Moral. Col. Cldsicos Del Pensa-
miento. Madrid: Biblioteca Nueva, 2008.
Edicién de Enrique Ujaldén Benitez. Incluye
“Un Didlogo” en pags. 244-268.

79. Miller/Martin Ramirez (2011)

Ensayos morales, politicos y literarios.
Edicién, prélogo y notas de Eugene F.
Miller; traduccién de Carlos Martin Rami-
rez. Col. Libertad de los antiguos, libertad
de los modernos. Madrid: Trotta/ Liberty
Fund, 2011.
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80. Mellizo (2011a)

Didlogos sobre la religion natural: edi-
cion tercer centenario, 1711-2011. Coordi-
nacion, Presentacion Y Bibliografia de José
Luis Tasset; Estudio Introductorio Y Tra-
duccion De Carlos Mellizo, Epilogo «David
Hume: Revolucién En Etica» De Esperanza
Guisdn. Santiago de Compostela: Servicio
de Publicaciones de la Universidad de San-
tiago de Compostela, 2011.

81. Mellizo (2012b)
Mi vida en David Hume: Obras. Madrid:
Gredos, 2012, pags. 1-10.

82. Mellizo (2012c)

Carta de un caballero a su amigo en
Edimburgo, en David Hume: Obras. Madrid:
Gredos, 2012, pags. 11-30.

83. Viqueira/Tasset/Diaz-Seijas (2012)

Tratado de la naturaleza humana, en
David Hume: Obras. Madrid: Gredos, 2012,
pags. 31-576. Estudio introductorio de José
Luis Tasset; revision y actualizacién de la
traduccion de Vicente Viqueira (1923) de
José Luis Tasset & Raquel Diaz Seijas.

84. Tasset (2012a)

Resumen del “Tratado de la naturaleza
humana” , (Nueva edicién corregida y actua-
lizada), en David Hume: Obras. Madrid :
Gredos, 2012, pags. 577-596.

85. Tasset (2012b)

Disertacion sobre las pasiones, (Nueva
edicién corregida y actualizada), en David
Hume: Obras. Madrid: Gredos, 2012, pags.
597-629.

86. Tasset (2012¢)

“El Epicireo”, (Nueva edicién corregida
y actualizada), en Hume, Madrid, Editorial
Gredos, 2012, pags. 633-639.
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87. Tasset (2012d)

“El Estoico”, (Nueva edicién corregida
y actualizada), en Hume, Madrid, Editorial
Gredos, 2012, pags. 641-648.

88. Tasset (2012¢)

“El Platénico”, (Nueva edicién corregida
y actualizada), en Hume, Madrid, Editorial
Gredos, 2012, pags. 649-652.

89. Tasset (2012e)

“El Escéptico”, (Nueva edicién corre-
gida y actualizada), en Hume, Madrid, Edi-
torial Gredos, 2012, pags. 653-672.

90. Mellizo (2012d)

Didlogos sobre la religion natural, en
David Hume: Obras. Madrid: Gredos, 2012,
pags. 673-786.

91. Anénimo (2013)

Del conocimiento. “Filosofia Hoy”, serie
Los grandes pensadores [Madrid]: Globus,
2013. [Aunque la edicién no lo indica, es
reedicién con ligeras modificaciones y con
un pequefio material introductorio distinto
de Segura (1956) (Del Conocimiento. Tra-
duccién, seleccién y prélogo de J. Segura
Ruiz. Buenos Aires, Aguilar, 1956).]

92. Mellizo (2014)

Investigacion sobre los principios de la
moral. El libro de bolsillo. Filosofia, 4024.
Madrid: Alianza Editorial, 2014. [3* edicidn;
es nueva edicién corregida, no reimpresion.]

93. Viqueira-Tasset-Seijas (2014)

Tratado de la Naturaleza Humana.
Barcelona, RBA Coleccionables (Grandes
Pensadores, n° 34), 2014; pags. 1-546.
ISBN: 978-84-473-7872-2 Es reedicion
independiente, con modificaciones en el
Estudio Introductorio y con ISBN nuevo de
Viqueira/Tasset/Diaz-Seijas (2012).
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94. Salas Ortueta (2015)

Investigacion sobre el conocimiento
humano. El libro de bolsillo. Filosofia, 4032.
Madrid: Alianza Editorial, 2015. [3* edicidn;
es nueva edicién corregida, no reimpresion.]

95. Tasset (2015)

Traducciéon parcial comentada de
“FRAGMENTOS DE UN ARTICULO
MANUSCRITO DE DAVID HUME DES-
CRIBIENDO EL DESCENSO POR LA
COSTA DE BRETANA EN 1746 (Y LAS
CAUSAS DE SU FRACASO).” (1756) en
TASSET, José L.: “El filésofo y sus otras
vidas: un empirista en la guerra de 1741.”
Apeiron. Estudios de filosofia, vol. 2 (2015),
pégs. 49-65. ISSN 2386-5326.

On-line: <http://www.apeironestudiosde
filosofia.com/#!estudios-de-filosofia/clese>
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1.1.2. David Hume en cataldn:
8. Assaigs d'etica i estética. Traduccio i
introduccié de Sergi Rosell. Col. Breviaris,

n° 24. Valéncia: Publicacions de la Univer-
sitat de Valencia, 2015.

1.1.3. David Hume en euskera:

No hay registrada ninguna edicién en
euskera durante este periodo.

1.14. David Hume en Galego:

No hay registrada ninguna edicién en
galego durante este periodo.

José L. Tasset & Raquel Diaz Seijas
(Universidade da Corufia)

LLEVADOT, Laura. Kierkegaard through Derrida. Toward a Postmetaphysical Ethics, The

Davies Group, Aurora 2013, 198 pp.
http://dx.doi.org/10.6018/daimon/215711

Laura Llevadot es profesora titular de
Filosoffa Contemporanea de la Universidad
de Barcelona e investigadora del Labora-
toire d’Etudes des Logiques Contemporai-
nes de Paris. Realiz6 su doctorado sobre
«la filosofia segunda» de Sgren Kierkega-
ard, a quien se dirige su principal linea
de investigacién y produccién cientifica. El
Kierkegaard interpretado por Llevadot es
un Kierkegaard contempordneo, préximo a
las filosoffas de la diferencia y la decons-
truccidn, escritor de paradojas y esteta de la
comunicacién. Del didlogo entre Kierkega-
ard y la contemproaneidad filoséfica, nace
el texto que presentamos aqui.

Kierkegaard through Derrida. Toward a
Postmetaphysical Ethics reine una serie de
trabajos compuestos entre 2008 y 2012 bajo
la consigna de leer a Kierkegaard a la luz de
la filosofia contempordnea y, en concreto,
de la decosntruccién derridiana. Segin su
autora, “la posibilidad de que Kierkegaard
todavia interese depende en gran medida
de la coincidencia de las aproximaciones
entre la ética kierkegaardiana y la decons-
truccion” (p. 28). Tanto aquel interés como
esta coincidencia son puestos en evidencia
por la lectura de Llevadot.

Leer a Kierkegaard through Derrida
significa leerlo despues de la muerte de
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Dios y la metafisica falogocéntrica, leer su
modo de comunicacién como figuras de la
deconstruccion y su fe como una religién
sin religién. Si tal lectura es posible, Kier-
kegaard through Derrida significa también
Derrida through Kierkegaard, ambos leidos
desde aquella fe en lo imposible que habita
el centro de la deconstruccion, desde ese
salto que supera la moralidad establecida
para establecer lo ético en lo absoluto. En la
lectura de Llevadot, Kierkegaard y Derrida
se significan —sin decirse— mutuamente.

El marco conceptual del texto se encua-
dra en el post-estructuralismo francés y
asume por lo tanto la muerte del Dios Padre
—trascendente, idéntico e inmovil— como
nuevo horizonte del pensar, sobre el cual se
recortan otro modo de ser y conocer pos-
metafisicos. Paraddjicamente, de la muerte
de Dios emerge la posibilidad de la fe y el
amor de lo imposible como nuevos 6rganos
de comprehensién y concepcién de lo real,
antes sujetas al conocimiento y la eleccién
de lo intelectualmente posible.

El libro se estructura en 3 partes, prece-
didas por un prefacio de Michael Marder,
una introduccién de la autora y un primer
capitulo de consideraciones generales. En
estas primeras paginas, Llevadot propone
la idea de una ética post-metafisica, esto
es, una ética segunda, originaria, una hiper-
ética, como comin denominador del pen-
samiento kierkegaardiano y derrideano. La
cualidad post-metafisica de tal ética consiste
segin la autora “en cuestionar la oposicién
entre saber y creer, conocimiento y fe, racio-
nalidad e irracionalidad” (XV), cuestiona-
miento que se resuelve en el acceso a una
realidad no ya ni clara ni distinta, sino impo-
sible, aporética, indecidible, y por lo tanto
sujeto-objeto de la fe. Tal es la consistencia
post-metafisica de esta ética, cuyo saber es
fe, cuya fe es accidn libre y cuya decisién
elija siempre el amor.

Reseiias

La parte I del texto lleva por titulo
«la creencia y el fin de la metafisica»,
y aborda las consecuencias éticas de la
muerte de Dios, la superacién de la con-
ciencia clara y distinta, y la emergencia
de la libertad como praxis absoluta. En tal
contexto surge lo que Las obras del amor
denominan una «ética segunda», mas alla
del bien y del mal objetivos, y fundada
sobre una «fe hipercritica» que excede al
conocimiento representativo porque, ade-
mds de conocer lo posible, sabe creer y
sabe amar lo incalculable. Llevadot asi-
mila la ética segunda de Kierkegaard a lo
que Derrida llama una «hiper-ética» sos-
tenida en la fe, lo incalculable e imposi-
ble. Tanto Temor y temblor, en el caso de
Kierkegaard, como Dar la muerte, en el
comentario de Derrida al anterior, asumen
el relato biblico del sacrificio de Abraham
como modelo estructural de la accion ética,
capaz de suspender la moralidad norma-
tiva para saltar hacia una relacién absoluta
con lo absoluto. La ética post-metafisica
resulta asi la praxis légica de lo imposible,
realizada por el exceso de conocimiento y
de ser que la fe habita.

La II parte de la obra aborda la relacién
con «la muerte» —propia y ajena— como
constitutivo de lo ético. A diferencia de
M. Heidegger, quien analiza la muerte del
Dasein como posibilidad ontolégica pre-
cedente y condicionante de todo conoci-
mento, Kierkegaard comprende la muerte
como una decisién singular que asume y
supera todo conocimiento en virtud de la fe
en lo imposible, lo indeterminable, lo para-
dojal. Asimismo, a diferencia de E. Levi-
nas, quien piensa la decisién ética como un
morir por el otro, Derrida y Kierkegaard
entienden la accién libre como un matar al
otro en respuesta a un requerimiento supe-
rior. Llevadot vuelve aqui sobre el motivo
del sacrificio abrahdmico, capaz de con-
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vertir la accién en una mortal negacién y la
negacién en creacién, gratuidad, relacién
absoluta, mds alld del bien y el mal del
contracambio interesado y preferencial.

La parte III del libro, titulada «el si
mimo y el otro», se refiere a la prioridad
ética del «ti». En el contexto posmeta-
fisico, la emergencia del td expresa la
superacion del dualismo sujeto-objeto,
yo-mundo, mismidad-alteridad, y abre el
espacio de lo tercero como relacién sin-
gular, libre y amorosa entre s{ mismo y
el otro. Mientras que el td ético de M.
Buber es reducible a la ontologia cldsica
dualista y el otro ético de E. Levinas es
irreductible y exterior a la relacion, Kier-
kegaard piensa al préximo como una rela-
cién inmanente y subjetiva, pura reflexiéon
de si mismo en el otro. A diferencia de
Buber o Levinas, el td kierkegaardiano-
derrideano atraviesa la propia identidad
y le impide una vacia clausura sobre si
misma. Al hilo de la reflexién sobre la
alteridad, Llevadot cierra la tercera parte
de libro con la praxis de la confesién
como creacion y puesta en acto de la ver-
dad. La confesién tiene una estructura
heteroldgica, implica la diferencia de si
mismo, abre la subjetividad a la alteridad
de quien actia el perdén y la verdad, lla-
mese este Dios cristiano u Otro radical.
Atravesada por una accién diferencial y
absoluta, la confesién reconoce, redu-
plica, transforma, produce la verdad.

Por ultimo, el libro concluye con un
apéndice dedicado a establecer la analogia
entre la ética postmetafisica de Kierkega-
ard o Derrida, y el film Rompiendo las olas
de Lars von Trier. En ambos casos, se trata
de comunicar de manera indirecta una ins-
tancia existencial que supera la moralidad
prescriptiva, a fin de jugar la decisién en
los confines de la muerte, la fe y el otro.
Para la estética que Kierkegaard o von
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Trier encarnan, la cuestion no es represen-
tar objetivamente el mundo sino expresar,
sin decir, la fe en este mundo, la libertad de
su sentido, la certeza de su amor mas alla
del mal, la muerte y lo imposible.

La obra de Laura Llevadot tiene el
mérito y la capacidad de poner en didlogo a
Kierkegaard con el pensamiento contempo-
raneo, no solo de J. Derrida, sino también
de M. Heidegger, E. Levinas, M. Buber,
G. Deleuze y M. Foucault, entre otros. En
una gran constelaciéon de voces, Llevadot
abre el juego de la diferencia, de lo no
dicho, lo contradicho y aludido. En este
sentido, Kierkegaard through Derrida es en
si mismo una puesta en acto de la decons-
truccién como escritura del exceso, de la
repeticion, de lo incomensurable.

Kierkegaard through Derrida no es
menos que Derrida through Kierkegaard,
ambos sostenidos por esa esencial recipro-
cidad de ideas entre las cuales dialoga el
mundo contempordneo. Si hay algo que
define a la historia del pensamiento es su
continuidad esencial: ese mutuo recono-
cimiento donde el pasado se entrega al
presente y el futuro repite el origen. La
ética posmetafisica hacia la cual se redirige
Kierkegaard a través de Derrida y Derrida
a través de Kierkegaard nos habla de esa
continuidad esencial, por la cual el pensa-
miento presente resulta tan originario como
el pasado y el futuro.

Through Kierkegaard y Derrida consti-
tuye sin duda una de las mds agudas lectu-
ras realizadas en el mundo iberoamericano
y anglosajéon no solo sobre la actualidad
del pensamiento kierkegaardiano sino, a
través suyo, sobre nuestra propia contem-
poraneidad con un pasado empefiado en
repetirse.

Maria José Binetti
(CONICET, Argentina)
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MARTON, Scarlett (ed.): Nietzsche em chave hispdnica, Sao Paulo, Edi¢des Loyola, 2015.

http://dx.doi.org/10.6018/daimon/239361

Bajo el titulo Nietzsche em chave hispd-
nica, el Grupo de Estudos Nietzsche (GEN)
ha publicado en Brasil una obra colectiva
que reune algunas de las voces mds acre-
ditadas del actual panorama nietzscheano
espafol. Nos encontramos ante un intere-
sante documento de transferencia cultural
que atestigua, en cierto modo, una amistad
filoséfica e institucional entre dos paises que
han encontrado una serie de convergencias
alrededor de la figura y la obra de Friedrich
Nietzsche. La editora responsable de este
proyecto, la profesora Scarlett Marton, ade-
mds de ser la fundadora del GEN y de la
prestigiosa revista Cadernos Nietzsche, ha
sido y sigue siendo una de las investigadoras
clave para entender la todavia joven difusién
académica del pensamiento de Nietzsche en
Brasil. En este sentido, las ideas hispanas
que cruzan el Atlantico contribuyen a enri-
quecer el esfuerzo colectivo de una Nietz-
scheforschung que sigue demostrando un
buen estado de salud, y en la medida en que
permite difundir los resultados de las pro-
pias investigaciones en Espafia, puede verse
reconocido, con sentido agradecimiento, la
tarea de seguir pensando a Nietzsche en el
siglo XXI: «Ora, o trabalho que realizam é,
sem duvida, de grande valia para os estu-
dioso brasileiros» (p. 10). Veamos en detalle
algunos de estos trabajos.

La obra colectiva se abre con una con-
tribucién de Marco Parmeggiani y Fernando
Fava sobre la recepcién de Nietzsche en
Espafia desde el tardofranquismo hasta
nuestro presente. Se trata de una reconstruc-
cién de marcado cardcter historiografico,
cuya notable virtud estriba en saber presen-
tar las distintas estaciones de la recepcién
académica y los distintos actores que han

contribuido al enriquecimiento del nietzs-
cheanismo en Espafia. En este sentido, los
autores destacan el punto de inflexion que
supuso el libro coral En favor de Nietzsche',
que habilité «o ressurgimento publico de
um autor condenado pela ortodoxia pseu-
dorreligiosa do regime» (p. 13). A las inter-
pretaciones y al esfuerzo divulgativo de la
generacion de Trias y Savater siguieron, a
partir de la década de los ochenta, la difusion
de los estudios nietzscheanos desde diferen-
tes aportaciones de una nueva generacion.
Parmeggiani y Fava aciertan a la hora de
diferenciar las distintas lineas de trabajo que
articul6 dicha generacion, ora abordando el
concepto de lo trdgico y su estrecha relacion
con el concepto de voluntad de poder (Avila
Crespo), ora explorando, desde una lectrura
mads heideggeriana, la critica de Nietzsche a
la metafisica que arremete contra las bases
ontoldgicas primeras de la tradicion meta-
fisica (Vermal), ora reevaluando el sentido
dado por Nietzsche a su nocién de inter-
pretacion (Sanchez Meca). La década de
los noventa permite hablar de una conso-
lidacion de los estudios nietzscheanos en
Espafia, cuya culminacién ha sido refren-
dada, desde el afio 2000, por la constitu-
cién de la Sociedad Espafiola de Estudios
Nietzsche (SEDEN) y la posterior creacion,
en 2001, de la revista Estudios Nietzsche. En
este sentido, a los investigadores brasilefios
les puede interesar la experiencia de trabajo,
el funcionamiento institucional y la difu-
sion cientifica de un grupo de investigacion
que ha llevado a cabo la edicién integra en
castellano de los Fragmentos Postumos, la
Correspondencia y las Obras Completas de
Friedrich Nietzsche (pp. 48-58).

1 Cfr. En favor de Nietzsche, Madrid, Taurus, 1972.
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El profesor Sdnchez Meca toma la pala-
bra por partida doble: primero, con una
contribucidn titulada «Vontade de poténcia
e interpretacdo como pressupostos de todo
processo organico» (pp. 87-116), a conti-
nuacién con otra titulada «Nietzsche ou a
eternidade do tempo» (pp. 117-131). Sin
desmerecer esta ultima aportaciéon sobre un
tema tan reflido como el eterno retorno, me
centraré en comentar algunas de las ideas
mds importantes que se articulan en la pri-
mera contribucion.

Buena parte de su originalidad radica
en el hecho de saber reconstruir aquel pro-
ceso creativo tipicamente nietzscheano que
observamos al reconducir la légica de la
voluntad de poder a las intuiciones de la
teoria celular de Rudolf Virchow, Claude
Bernard y sobre todo Wilhelm Roux, pues
las lecturas que hace de ellos entre 1881
y 1883 son «decisivas para configurar o
modo especifico e original com que o fil6-
sofo compreenderd o mundo como vontade
de poténcia e, por conseguinte, 0s orga-
nismos vivos e o homem» (p. 88). Desde
luego, la comprensién del organismo como
un complejo de partes que luchan entre si
en funcién de sus diversas gradaciones de
fuerza resultard decisiva en la formulacién
nietzscheana del Wille zur Macht como
multiplicidad de fuerzas que se contrapo-
nen, de ahi que acabe entendiendo «todo ser
como organizagdo estruturada em termos de
dominacdo» (p. 93), y el mundo, a su vez,
como «un caos de organizacdes de poténcia
em continuo movimento de transformacao»
(p- 103). Pero al vincular esta importante
tematica, a partir del cuarto epigrafe, con
el problema hermenéutico de la verdad en
Nietzsche y el criterio de validacién de las
interpretaciones, la contribucién de Sdnchez
Meca reevalia acertadamente la dificil cues-
tion de hasta qué punto dichas interpreta-
ciones contribuyen a una intensificacién del
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poder. O dicho en otras palabras: en qué
medida son capaces de imponerse a otras
interpretaciones y vencerlas. Me parece des-
tacable, pues, que el articulo concluya con
la idea segtin la cual toda interpretacion no
serfa sino un sintoma de crecimiento o de
decadencia, por lo que una interpretacion
que favoreciera el aumento del poder serfa
mds «verdadera» que las que sélo sirven
para conservar la vida y hacerla soportable
(p. 113).

La contribucién de Luis E. de Santiago
Guervés titulada «A dimensdo estética do
jogo na filosofia de Nietzsche» (pp. 133-
154) rastrea, muy en la linea de Eugen Fink
(p. 135), la evolucién de la categoria de
«juego» (Spiel) en la obra de Nietzsche.
Asi, en el contexto de la llamada «meta-
fisica de artista» el autor reconstruye, en
primer lugar, la dimensién agonal que a ojos
del joven Nietzsche —y en consonancia
con Burckhardt— subyace a toda produc-
cion artistica y cultural griega. En segundo
lugar, mds importante todavia, la figura de
Heraclito y su rica metaférica de lo lddico
son exploradas desde los distintos modelos
de comprension del juego que se articulan
simultdneamente en la obra de juventud: el
juego del mundo y el juego de la naturaleza
remiten al juego estético del devenir, tal
y como queda plasmado en la mirada del
artista total que se defiende En el nacimiento
de la tragedia, mientras que serd a partir
de La filosofia en la época trdgica de los
griegos de 1873 cuando Nietzsche reevalde
la increible intuicién de Her4clito del mundo
como juego del nifio Zeus (pp. 142-143).
Serd precisamente la maduraciéon de esta
idea la que conduzca, finalmente, a la tesis
de la inocencia del devenir, esto es, «a acei-
tacdo do mundo em todos seus aspectos, €
a visdo do mundo que exclui toda interpre-
tacdo moral que signifique a0 mesmo tempo
a introducdo da ideia de culpabilidade, fina-
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lidade, etc.» (p. 145). El sugerente para-
lelismo entre el juego del nifio y el artista
serd, por lo demds, una constante a lo largo
de toda la obra de Nietzsche, siendo el men-
saje de Zaratustra una de sus versiones mas
logradas. En este sentido, Santiago Guervos
logra determinar con claridad la importancia
que, para Zaratustra, tendrd el juego como
forma mas elevada de actividad humana y al
mismo tiempo la forma de actividad capaz
de superar el nihilismo. Pues en la medida
en que entendemos la hipétesis de la volun-
tad de poder como idea creativa del juego,
como afirmacidn creativa de la existencia,
la doctrina del eterno retorno puede expre-
sar el cardcter del juego del mundo que el
superhombre crea a través de su voluntad de
poder. El si de Zaratustra es, en definitiva, el
si de un nifio inocente, tal y como se resume
en el bello pasaje «Del inmaculado conoci-
miento» que recoge el aforismo: «;Ddnde
hay inocencia? Alli donde hay voluntad de
engendrar. Y el que quiere crear por encima
de si mismo, tiene para mi la voluntad mas
pura» (p. 150).

Bajo el titulo «A filosofia da lingua-
gem em Nietzsche» (pp. 181-218), Joan
B. Llinares elabora con rigor el complejo
recorrido filoséfico que desemboca en la
famosa concepcién retdrica o tropoldgica
del lenguaje, tal y como fue plasmada en el
olvidable escrito Sobre verdad y mentira en
sentido extramoral. Para dicho fin, el autor
subraya la importancia de tomar como punto
de partida el primer modelo de filosofia del
lenguaje de signo romdntico que se articula
ya en los primeros afios en Basilea. Condi-
cionado por la metafisica schopenhaueriana
y por la causa wagneriana, podemos hablar
aqui de una estética «prd-musical ou, apro-
veitando algumas sugestdes de Derrida e de
Bernard Pautrat, talvez fosse mas pertinente
que a classificadssemos como melocéntrica»
(p- 188). En efecto, frente al altar habilitado
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para la musica como lenguaje inmediato de
la voluntad, el lugar que ocupa el lenguaje
en la temprana fundamentacién metafisica
del joven Nietzsche es subsidiario, su fun-
cién, empobrecida por las limitaciones de la
conceptualidad. Ahora bien, precisamente
del forcejeo interior con respecto a esta
concepcién romdntica nacerd el segundo
modelo que se juega en Sobre verdad y men-
tira en sentido extramoral. Llinares acierta
a la hora de identificar cdmo la prepara-
cién del curso de retdrica en otoflo de 1872
acelerard las preocupaciones e inquietudes
gnoseoldgicas del joven profesor. De entre
las numerosas influencias de esta época,
merece especial atencién la lectura del libro
de Gustav Gerber Die Sprache als Kunst (p.
198), una referencia ineludible para entender
el desplazamiento del problema sobre el ori-
gen inconsciente del lenguaje hacia la esfera
filos6fica que explora, hasta sus ultimas
consecuencias, la relacién entre el lenguaje
y la realidad. La innovacién genuinamente
nietzscheana pasard por reevaluar la for-
macién de todo lenguaje articulado como
proceso psicofisiolégico, como transferencia
o trasposicién (Ubertragung). Llinares habla
aqui de una «peculiar constitu¢do psicofisio-
l6gica, ao triplo passo da realidade ao esti-
mulo nervoso, da excitacdo a figuracdo e da
imagen a voz» (p. 203). Por consiguiente,
la esencial retoricidad del lenguaje que se
deriva de este esquema genético (p. 207), la
idea, por tanto, de que todo lenguaje es un
producto artistico de la creatividad humana,
una especie de arte inconsciente de metafo-
rizacién animado por una «pulsién artistica»
(Kunsttrieb), rompe, en definitiva, con la
comprensién metafisica de la verdad como
correspondencia entre pensamiento y reali-
dad en si, como adecuacién entre concepto
y realidad.

La contribucién de Remedios Avila
Crespo, «A critica de Nietzsche ao roman-
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tismo» (pp. 219-248) empieza con una serie
de reflexiones de cardcter general para orien-
tar debidamente la cuestiéon de cémo enten-
der la siempre trillada relacién de Nietzsche
y el romanticismo. Una de las mds impor-
tantes es la que insiste en que «a filiacdo
romantica de Nietzsche deve ser entendida
a partir de um determinado romantismo, o
primeiro romantismo (Frithromantik)» (p.
222), reivindicando con ello una necesaria
linea de investigacion que sepa defender
la continuidad e influencia subterrdneas de
autores como Schelling o Friedrich Schle-
gel?. Entrando en materia, el primer movi-
miento del articulo se propone examinar
el célebre «malentendido», esto es, el jui-
cio tardio de Nietzsche expresado en Ecce
Homo con respecto a la valoracién roman-
tica de su opera prima. El olor hegeliano
que desprendia aquel escrito se convierte
aqui en un original hilo conductor para mati-
zar, sin embargo, las conquistas propiamente
filos6ficas que a ojos del dltimo Nietzs-
che podian ser salvadas, como la relacién
entre arte y enfermedad (p. 229), o el «haver
penetrado agudamente, psicologicamente,
no significado do fendmeno dionisiaco e do
fendmeno oposto, o moral, entendendo por
moral o cristianismo» (p. 231). El segundo
movimiento explora los elementos o sinto-
mas que llevan a Nietzsche a comprender
el romanticismo como una «enfermedad».
Avila Crespo se detiene, con razén, en el
complejo pardgrafo 370 «de La gaya cien-
cia», titulado «;Qué es romanticismo?»,
donde encontraremos desarrollada la ense-

2 Tal es el propdsito que persigue, a mi modo de ver,
la reciente monografia de Diego Sdnchez Meca,
Modernidad y romanticismo. Para una genealo-
gia de la modernidad, Madrid, Tecnos, 2013, pp.
141-273, que reevalia, desde el horizonte de la
modernidad, el proyecto poético-politico del joven
Schlegel y la de otros autores romdnticos del Cir-
culo de Jena.
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flanza genuinamente nietzscheana que invita
a pensar la obra, el hecho y el ideal roman-
ticos como sintomas que muestran la natu-
raleza del creador, del autor y del que tiene
necesidad de tal empefio, como en el caso
paradigmdtico de Wagner. Y si aplicamos
este criterio a los valores estéticos, quizd se
pueda «ir além da estética e instalar-se no
ambito de certa “fisiologia”; aponta ja para o
estilo e um genealogista» (p. 236). El tercer
movimiento explora, finalmente el camino
hacia la salud, «o caminho em dire¢do a
saude» (pp. 241-247). Esta direccién estard
caracterizada, de acuerdo con la autora, por
la defensa de una voluntad de salud a la que
Nietzsche llamard «voluntad de lo tragico».
La enfermedad es, en cierto modo, la condi-
cion de posibilidad de toda salud, puesto que
en calidad de «meio de conhecimento» (p.
242) enriquece creativamente la profunda
experiencia de la soledad que sigue al gran
desasimiento. La asuncién de la enferme-
dad, por tanto, debe entenderse como parte
integrante y condicién de posibilidad de la
gran tarea nietzscheana, de su método y de
su pathos inconfundibles: «Somente entdo
o filésofo assume sua tarefa do médico e
a filosofia passa a ter direito a se chamar
também “fisiologia”, isto é, “genealogia”.
Agora a arte ndo tem mais a dltima palavra,
mas sim a vida (assim se consuma pois a
tarefa pretendida no Nascimento da Tragé-
dia: ver a ciéncia com a perspectiva da arte
através da perspectiva da vida). Trata-se de
ver se € a enfermidade que inspira em tltima
andlise uma filosofia ou se é a saide. Em
todo caso, a vida se torna agora um pro-
blema mais complexo, mais profundo, mais
“interessante”» (p. 243).

Terminamos lanzando una mirada a la
contribucién de Manuel Barrios Casares
titulada «Niilismo e p6s-humanidade na
cultura contemporanea: Nietzsche contra
Sloterdijk» (pp. 267-297). En ella, el autor
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defiende la tesis de que una reevaluacién
del Nietzsche poshumanista puede ofrecer
«uma resposta ao problema da domesticag@o
humana sugerida por Sloterdijk» (p. 272), al
problema, por tanto, del fracaso del modelo
educacional del humanismo burgués en la
sociedad de masas penetrada por los nuevos
medios de comunicacién. Para ello no s6lo
es necesario identificar el didlogo critico que
Sloterdijk mantiene con el Heidegger del
Brief iiber den Humanismus (pp. 273-274),
sino también que los esfuerzos que realiza
para reactualizar algunos de sus lugares
comunes (humanitas, Lichtung, Heimatlosi-
gkeit, etc.) desembocan, a juicio de Barrios
Casares, en el excesivo optimismo de una
nueva «tecnodicea» (p. 277) y «um mundo
sem dominio, onde a besta humana apa-
reca poir fin plenamente domesticada por
ese “humanismo pds-humanista” (p. 280).
Frente a este diagndstico, el autor sondea,
en la segunda parte de su contribucién, la
posibilidad de contraponer el modelo nietzs-
cheano del Ubermensch de signo poshuma-

Reseiias

nista (pp. 284-285), que asume el riesgo de
una plena ausencia de fundamento meta-
fisico tras la muerte de Dios, que acepta
moverse entre las contradicciones nunca
resueltas, y explorar en ellas la metamorfo-
sis de la propia individualidad. Y es precisa-
mente en este punto donde Barrios Casares
conecta esta temdtica con las vanguardias
artisticas mas iconoclastas, por ejemplo en
Bataille y Magritte, puesto que «em sua pro-
ducdo tedrica e artistica se retoma a inda-
gacdo nietzschiana em torno dos laboriosos
processos de constru¢do da identidade do
sujeito e da estabilidade do real» (p. 287).
La apropiacion creativa de algunas de las
vanguardias —también del arte posmoderno
de finales del siglo XX — muestra, en otras
palabras, la reticencia a dar transparencia
definitiva a la condicion humana, a claudicar
frentre a la esclerosis ideal-moralista de la
libertad que sefialara Benjamin.

Kilian Lavernia Biescas
(UNED, Esparia).
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