THEMATA

Revista de Filosofia

UNIVERSIDAD B SEVILLA



Para la publicacién de este nimero se ha contado con la ayuda financiera de las

siguientes instituciones:

-Grupo de Investigacion HUM-153 “Filosofia de la Cultura” (Universidad de Sevilla)

L)
S ©
] g § © Thémata. Revista de Filosofia




THEMATA

Revista de Filosofia
Numero 53

(Publicacion semestral)

Sevilla
Primer semestre
(enero - junio 2015)
ISSN: 0212-8365
e-ISSN: 2253-900X
N2 DOI: 10.12795 /themata

Esta revista es accesible on-line en el siguiente portal:
editorial.us.es/themata

4t‘\slu,qo

S

4

<&
Tipas?

7

© Thémata. Revista de Filosofia



THEMATA
Numero 53 (Primer semestre) Revista de Filosofia Enero-junio 2016

Thémata. Revista de Filosofia nace en el afio 1983 con la intencién de proporcionar a los estu-
diosos e investigadores de la filosofia un cauce para publicar sus trabajos y fomentar un dialogo abierto sin
condicionamientos ideoldgicos. Primitivamente participaron en el proyecto las Universidades de Murcia,
Mélaga y Sevilla, pero pronto quedaron como gestores de la revista un grupo de profesores del Departamen-
to de Filosofia de la Universidad de Sevilla.

Siempre se ha caracterizado por dar prioridad a los contenidos sobre las cuestiones formales y ha
luchado para no encasillarse en corrientes o escuelas de pensamiento. Una preocupacion constante de sus realiza-
dores ha sido fomentar los planteamientos interdisciplinares. La revista siempre ha estado abierta a colaboradores
de todas las latitudes y ha cubierto toda la gama del espectro filoséfico, de lo que constituye una buena prueba la
extensa nomina de autores que han publicado en sus paginas. También ha querido ser muy flexible a la hora de
acoger nuevos proyectos, fomentar discusiones sobre temas controvertidos y abrirse a los nuevos valores de la
filosofia. En este sentido, los investigadores jovenes siempre han encontrado bien abiertas las puertas de la revista.

DireccioN
Director honorario: Jacinto Choza Director: Jests de Garay
(jchoza@us.es) (jgaray@us.es)
Subdirector: Jestis Navarro Reyes Director adjunto: José Manuel Sanchez
(Jnr@us.es) (themata@us.es)
Subdirectora: Inmaculada Murcia Serrano COMITE DIRECTIVO

(imurcia@us.es) , . .
José Antonio Antén Pacheco
Secretario: Manuel Sanchez Matito (dehf@us.es)

(msmatito@yahoo.es) Alejandro Colete Moya

Secretario de difusién y documentacién: (sumalexandros@hotmail.com)
Juan Carlos Polo Zambruno

- X Clara Rios Alvarez
(v.juancarlos.polo@gmail.com)

(clararial@hotmail.com)

Thémata. Revista de Filosofia estd indexada en:

— The philosopher’s index — Latindex

— FRANCIS — DULCINEA

— Dialnet — SHERPA/RoMEO

— ISOC-Ciencias sociales y humanidades — Gale-Cengage Learning-Informe Académico
— Ulrich’s International Periodicals Directory — EBSCO Information Services

— Directory of Open Access Journal (DOAJ) — ERIH PLUS

Entidad editora: Distribucién, suscripciones, ventas y
Thémata. Revista de Filosofia. numeros atrasados:

Grupo de Investigacion HUM-153 themata@us.es

Facultad de Filosofia (Universidad de Sevilla) Precio del ejemplar: 18 euros

Dpto. de Filosofia, Légica y Filosofia de la ciencia. ISSN: 0212-8365 e-ISSN: 2253-900X
C/ Camilo José Cela s/n 41018 - Sevilla Deposito Legal: SE-72-2002

TIf.: 954.55.77.55 Fax: 954.55.16.78. N°DOI: 10.12795/themata

E-mail: themata@us.es Imprime Ulzama (Espana)

Redaccion y normas de publicacion: ver Politica editorial, al final de la revista.

()
S ©
ug E © Thémata. Revista de Filosofia




ConskeJo EpiTor/ EpITORIAL BOARD:

ARGENTINA:
Dezzuto, Flavia (Universidad de Mendoza)

ALEMANIA:
Ciria, Alberto (Munich)

CANADA:
Moro, Oscar (University of New Found Land)

CHILE:
De la Maza, Mariano (Universidad Catélica de Chile)
Santos Herceg, José (Universidad de Santiago de Chile)

CoLoMBIA:

Betancur Garcia, Martha Cecilia (Universidad de Caldas)
Goémez Yepes, Victor Hugo (Universidad Pontificia
Bolivariana)

Munoz Marin, Gustavo Adolfo (Universidad Pontificia
Bolivariana)

EspaNa:

—-Alicante:
Pérez Herranz, Fernando M. (Universidad de Alicante)

-Barcelona:
Pérez Borbujo, Fernando (Universitat Pompeu Fabra)
Piulats Riu, Octavi (Universitat de Barcelona)

—Castellon:
Comins Mingol, Irene (Universitat Jaume I)
Paris Albert, Sonia (Universitat Jaume I)

—Cérdoba:
Romaén Alcald, Ramén (Universidad de Cérdoba)

—Granada:

Barroso Fernandez, Oscar (Universidad de Granada)
Lépez Cambronero, Marcelo (Instituto de Filosofia Edith
Stein)

—Huelva:
Arroyo Arrayés, Luis Miguel (Universidad de Huelva)

-Madrid:

Parellada, Ricardo (Universidad Complutense de Madrid)
Rivera de Rosales Chacén, Jacinto (UNED)

Domingo Moratalla, Tomés (Universidad Complutense
de Madrid)

-Malaga:
Garcia Gonzélez, Juan (Universidad de Malaga)

Padial Benticuaga, Juan José (Universidad de Mélaga)
Wulff, Fernando (Universidad de Mélaga)

-Murcia:
Garcia Marqués, Alfonso (Universidad de Murcia)

—Navarra:
Ortiz Landéazuri, Carlos (Universidad de Navarra)
Sanchez Capdequi, Celso (Universidad de Navarra)

—Santiago de Compostela:
Pintos Penaranda, M* Luz (Universidad de Santiago de
Compostela)

—Salamanca:
Murillo, Ildefonso (Universidad Pontificia de Salamanca)
Paredes, Maria del Carmen (Universidad de Salamanca)

—Oviedo:
Ronzon Ferndndez, Elena (Universidad de Oviedo)

—Sevilla:

Basanez, Federico (Universidad de Sevilla)

Cecilia Lafuente, Avelina (Universidad de Sevilla)
De Diego Gonzalez, Antonio (Universidad de Sevilla)
Rodriguez Valls, Francisco (Universidad de Sevilla)

—Valencia:

Anrubia, Enrique (Universidad CEU Cardenal Herrera)
Llinares, Joan B. (Universitat de Valéncia)

Teruel, Pedro Jesuis (Universitat de Valéncia)

—Valladolid:
Chillén Lorenzo, José Manuel (Universidad de Valladolid)

—Zaragoza:
Ayala, Jorge (Universidad de Zaragoza)

Estapos Unipos:
Wolny, Witold (University of Virginia)
Phuong Phan, Thao Theresa (University of Maryland)

REeNo Unipo:
Caballero Rodriguez, Beatriz (University of Strathclyde)

ITALIA:
Bonanate, Luigi (Universita di Torino)

Meéxico:

De Gasperin, Rafael (Instituto Tecnolégico de Monterrey)
Quesada, Julio (Universidad Veracruzana)

Rodriguez Barraza, Adriana (Universidad Veracruzana)

PEru:

Gutiérrez Aguilar, Anani (Universidad Nacional de San
Agustin de Arequipa y Universidad Catélica de Santa Maria)
Wong Ortiz, Nicanor (Universidad San Ignacio de Loyola)

PorTUGAL:
Espifia, Yolanda (Universidade Catélica Portuguesa)

Turquia:
Ozkan, Mehmet (SETA Foundation for Political, Economic
and Social Research)

4¢\le4 B

ity

S
%pas?

7

© Thémata. Revista de Filosofia




CoMITE CIENTIFICO ASESOR/ ADVISORY BOARD:

ARGENTINA:

Maturo, Graciela (Universidad de Buenos Aires - CONICET)
Peire, Jaime (Universidad Nacional de Tres de Febrero-
CONICET)

ALEMANIA:

Gil, Tomas (Freie Universitat Berlin)

Inciarte, Fernando (f) (Westfélische Wilhelms-Universitét)
Saame, Otto () (Universitat Mainz)

Soler, Francisco (Universitit Bremen)

BuLGaRria:
Koprinarov, Lazar (South-West University ‘Neofit Rilski’)

CHILE:
Cordud, Carla (Universidad de Chile)
Torreti, Roberto (Universidad de de Chile)

COLOMBIA:
Mismela, Carlos (Universidad de Antioquia)
Zalamea, Fernando (Universidad Nacional de Colombia)

Espana:

-Barcelona:
Gonzéalez Gallego, Agustin (Universitat de Barcelona)

-Bilbao:
Ortiz-Osés, Andrés (Universidad de Deusto)
Beorlegui Rodriguez, Carlos. (Universidad de Deusto)

—Granada:
Estrada Diaz, Juan Antonio (Universidad de Granada)

-Madrid:

D’ors, Angel () (Universidad Complutense de Madrid)
Fontan Del Junco, Manuel (Fundacién March)
Garcia-Baré Lopez, Miguel (Universidad Pontificia Comillas)
Girén, Luis (Universidad Complutense de Madrid)
Roldén Panadero, Concha (Instituto de Filosofia,
CCHS-CSIC)

San Martin, Javier (UNED)

-Malaga:

Falgueras, Ignacio (Universidad de Malaga)
Martinez-Freire, Pascual (Universidad de Malaga)
Rubio, José (Universidad de Malaga)

Vicente Arregui, Jorge () (Universidad de Malaga)

—Navarra:
Alvira, Rafael (Universidad de Navarra)
Llano, Alejandro (Universidad de Navarra)

-Oviedo:
Berciano, Modesto (Universidad de Oviedo)

—San Sebastian:
Innerarity Grau, Daniel (Ikerbasque, Basque Foundation
for Science)

—Sevilla:

Arana Caniedo-Argiielles, Juan (Universidad de Sevilla)
Arellano Cataldn, Jesus () (Universidad de Sevilla)
Bejarano Ferndndez, Teresa (Universidad de Sevilla)

Hermosa Andujar, Antonio (Universidad de Sevilla)
Herndndez-Pacheco Sanz, Javier (Universidad de
Sevilla) Prieto Soler, José Maria (Universidad de Sevilla)
Rodriguez Donis, Marcelino (Universidad de Sevilla)

—Valencia:
Jiménez Redondo, Manuel (Universitat de Valéncia)
San Félix Vidarte, Vicente (Universitat de Valéncia)

—Zaragoza:
Lomba Fuentes, Joaquin (Universidad de Zaragoza)

Esrtapos UNipos:
Cahoone, Lawrence (University of Boston)

FRrancia:
Grimaldi, Nicolas (Université Paris IV-Sorbonne)

ParaGuAY
Ramos Reyes, Mario (Universidad Catélica de Asuncién)

RemNo Unipo:
Broadie, Alexander (University of Glasgow)

ISRAEL:
Dascal, Marcelo (Tel Aviv University)

ITALIA:

Campanini, Massimo (Universita di Napoli 1’'Orientale)
Pagano, Marizio (Universita degli Studi del Piamonte
Orientale. Amedeo Avogadro)

JAPON:
Masid, Juan (Sophia University, Tokio)

Meéxico:

Méndez Jiménez, Jaime (Universidad Veracruzana)
Santamaria, Ana Laura (Instituto Tecnoldgico de
Monterrey)

Zagal, Héctor (Universidad Panamericana)

VENEZUELA:
Hernandez Ledezma, Seny (Universidad Central de
Venezuela)

© Thémata. Revista de Filosofia




INDICE

Despedida y presentacion de nueva etapa en Thémata. Revista de Filosofia ..

ESTUDIOS

La unidad de opuestos en Leibniz

The unity of opposits in Leibniz

Francisco Javier Luna Leal (UNAM) ......ovvviiiiiiiiiiieieieeeeeeeeeeeeeeecccvvveeeeees
[doi: 10.12795/themata.2016.153.01]

Decidiendo la vida: el mito de Er en la Republica de Platon

Choosing life: the myth of Er in Plato’s Republic

Lorena Rojas Parma (Universidad catdlica Andrés Bello, Caracas, Venezuela)..
[doi: 10.12795/themata.2016.153.02]

(Quién hizo imaginar a Einstein destellos de luz en las ventanas de los
trenes vistos desde los andenes?

Who made Einstein imagine light sparkles in the windows of the trains
seen from the platforms?

Marc Boqué (Universitad Oberta de Catalunya) ........c.cccoeevvveeeieccniieeeeennnns
[doi: 10.12795/themata.2016.153.03]

Escoto: de la especulacién al escepticismo

Scotus: from speculation to scepticism

Rafael Corazon Gonzalez (Universidad de Malaga) .........cccceeeeeeenviieeeeennnnes
[doi: 10.12795/themata.2016.153.04]

La promocion de la virtud civica mediante mecanismos de diserio institucional.
The promotion of civil virtue through institutional design mechanisms
Jordi Tena Sanchez (Universitat Autonoma de Barcelona) .............c...........
[doi: 10.12795/themata.2016.153.05]

El concepto bioldgico de cultura. Las raices animales de la cultura humana
The biological concept of culture. The animal roots of human culture
Oscar David Caicedo M. (Colciencias, Colombia) ..........cccceeveeeviiiieeieencnnenn.n.
[doi: 10.12795/themata.2016.153.06]

La fertilidad practica del pesimismo de Schopenhauer

Schopenhauer’s pessimism and its practical fertility

Luciana Samamé (Universidad Nacional de Cordoba—CONICET, Argentina)
[doi: 10.12795/themata.2016.153.07]

11

13

31

63

87

107

119

141

> ©
iﬁ‘f © Thémata. Revista de Filosofia



El limite racional de la especulacién cientifica en la cosmologia
contemporanea, un aporte desde el pensamiento de Nicholas Rescher.
The rational limit of scientific speculation in contemporary cosmology,

a contribution from Nicholas Rescher’s thought.

David Mayo Sanchez (Universidad de Salamanca) ..........ccccceeeeeeeivieereeenns
[doi: 10.12795/themata.2016.153.08]

Potencia, poder y lugar. Una reflexiéon acerca de la libertad y el espacio
politico en G. Deleuze y Spinoza.

Potency, power and place. Considerations about freedom and politial space
in G. Deleuze and Spinoza

Amanda Nufiez Garcia (Facultad de Filosofia, UNED) ............cccoviiiiennis
[doi: 10.12795/themata.2016.153.09]

Instituciones y creencias en la obra de Michel de Creteau

Institutions and beliefs in the works of Michel de Certeau

Juan Diego Gonzalez Sanz (Universidad de Huelva) ...........cccccoveeeenns
[doi: 10.12795/themata.2016.153.10]

Estética de Schelling: Idea de belleza en Bruno. (1802)

Aesthetics of Schelling: The Idea of Beauty in Bruno (1802)

Magdalena Bosch (Universitat Internacional de Catalunya)................c........
[doi: 10.12795/themata.2016.153.11]

Estudio de las estructuras yuxtapuestas en el discurso absurdo

Study on the juxtaposed structures in the absurd speech

Jesus Portillo Ferndndez (Universidad de Sevilla) .........cccccccooeeiviiiiiiiiiinnn.
[doi: 10.12795/themata.2016.153.12]

Thérese de Jésus et Rab'ia al-'Adawiyya: les conclusions d’'une étude comparée
Teresa of Jesus and Rabia al-"Adawiyya: completions of a comparative study
Ana Salto Sanchez del Corral (CEJA y AEHM/ UMA) .....ccovveeiiiiiiieeeens
[doi: 10.12795/themata.2016.153.13]

Las consecuencias del nihilismo

The consequences of nihilism

Enrique Miguel Martinez Martinez (Universidad del Pais Vasco)

[doi: 10.12795/themata.2016.153.14] ...occeeeviiiiiieeieiiiieee e e

La infinitud actual de partes del continuo en la Theoria motus abstracti de Leibniz
The actual infinitude of parts of the continuum in Leibniz’s Theoria motus abstracti
Federico Raffo IESCT-UNQ / CONICET) ....cccovviiiiiiiiiieeeeeeeeeeeeee e
[doi: 10.12795/themata.2016.153.15]

(#5104,

Uk

o
Yaas?

>

161

179

195

219

237

261

271

289

© Thémata. Revista de Filosofia



Aunque Dios no existiera. La crisis de la secularizacion
Even if God did not exist. The crisis of secularization

Isabel Roldan Gémez (Universidad de Salamanca) ...........ccccoeeeveuvveeeeeennnns
[doi: 10.12795/themata.2016.153.16]

RESENAS BIBLIOGRAFICAS

HussgRrL, E.: Las conferencias de Londres
Ricardo Mendoza-Canales (Universitat Autonoma de Barcelona) ................

FERRER Santos, U.: Accién, deber, donacion. Dos dimensiones éticas
inseparables de la accion.
Manuel Villalba Lucas (IES Diego Tortosa en Cieza, Murcia) ............c..coeuue

Robricurz Varis, F.: El sujeto emocional. La funcién de las emociones en
la vida humana.

José Antonio Cabrera Rodriguez(UniversidaddeSevilla)...........ccccvveeeeennnns

Lemniz, G. W.: Discurso sobre la teologia natural de los chinos
Jaime Vilarroig Martin (Universidad CEU Cardenal Herrera, Castellon) ..

Ropricurz Vatis, F.; Diospapo, C.; Arang, J. (EDs.): Asalto a lo mental. Neurociencias,

consciencia y libertad
Jaime Vilarroig Martin (Universidad CEU Cardenal Herrera, Castellon) ....

KREINES, dJ.: Reason in the World. Hegel's Metaphysics and Its Philosophical Appeal
Carlos Ortiz de Landazuri (Universidad de Navarra) ........ccooeeeevvvvnvvveeennnns

DEcHER, FriEDHELM: Handbuch der Philosophie des Geistes
Carlos Ortiz de Landazuri (Universidad de Navarra) ........ccooeeeevvvvnvvveeennnns

*k%

Politica editorial y normas de publicacion ..........c..cccocevvveeeeiniiniieiieeniniieeenn,

Listado de evaluadores externos 2014-2015 ......ccooeeeevvinrrrrrrrnnreereeeeeeeeeeeennn.

331

333

343

347

> ©
ug T © Thémata. Revista de Filosofia






THEMATA. Revista de Filosofia
N252, enero -junio (2016) pp.: 11-12
ISSN: 0212-8365 e-ISSN: 2253-900X

DESPEDIDA'Y PRESENTACION DE NUEVA ETAPA
EN THEMATA. REVISTA DE FILOSOFIA

Al iniciarse el curso 2015-2016, después de haber iniciado
Thémata, Revista de filosofia y haber ocupado el cargo de Director,
desde su primer ntimero en 1983, ha llegado a la edad de mi jubilacion.
Sigo en la universidad de Sevilla ocupandome de las tareas docentes y
de investigacién como profesor emérito, y sigo en Thémata, Revista de
filosofia como director honorario o emérito, cediendo la direccién a Jests
de Garay Suarez-Llanos.

Tengo mucho que agradecer a muchas personas que han hecho
posible que la revista saliera ininterrumpidamente durante estos 33 anos.
Mi mayor satisfaccién es, en primer lugar, poder dejarla a unas personas
que desean continuarla. No pocas revistas de investigacion mueren con
sus fundadores, y nada hay de deplorable en ello. Sus nimeros quedan en
las bibliotecas como un testimonio histérico de al menos una generaciéon
de académicos. Pero si la publicacion es asumida por otras personas al
desaparecer sus iniciadores, eso significa que constituye una realidad
institucional y académica dotada del valor suficiente como para que otros
colegas la contintien como tarea.

Por eso debo darle las gracias ahora, en primer lugar, a Jesus de
Garay Sudrez-Llanos, que asume la direccién efectiva, al nuevo director
adjunto, José Manuel Sanchez Loépez, y al nuevo secretario, Manuel
Sanchez Matito, que han apreciado también ese mismo valor en Thémata.

En cuanto a quienes han colaborado conmigo en la direccién desde
los inicios, debo dar las gracias en primer lugar a Juan Arana Canedo-
Argtelles, que es quien durante mas tiempo ha llevado el peso efectivo de
la tarea, desde principio de la década de los noventa hasta comienzos de la
década de 2010. Si a veces la codireccién o los comités directivos producen
algun tipo de rozamiento y en algunos casos algun tipo de conflicto, en este
caso la colaboracién ha resultado completamente pacifica y grata.

Thémata. Revista de Filosofia N°48 (2013) pp.: 11-12.
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A comienzo de la década de 2010, para la nueva etapa de
informatizacién y difusién en internet de la revista, se incorporaron al
equipo de trabajo Clara Rios Alvarez como directora adjunta, Jests
Fernandez Mufioz como secretario, Juan Carlos Polo Zambruno como
webmaster encargado de la difusién en la red, y Begonia Martinez
Palomares como encargada de documentacion y visibilidad. A todos ellos
se debe la modernizacién de la revista y su incorporacién a los estandares
internacionales, alas bases de datosy alos lugares dignos en los escalafones
de calificacién de las publicaciones cientificas.

De entre todos ellos, es de justicia destacar la tarea de Clara Rios
Alvarez, la mas oscura, abnegada e importante a partir de la década
de 2010, a saber, la recepcion de articulos, la gestién de las revisiones
a ciegas, las relaciones con los revisores, las relaciones con los autores,
y las propuestas de composicién de los numeros segun los articulos
aprobados por los revisores. A todos quiero hacer constar el testimonio de
mi gratitud. A ella quiero agradecer también que siga con nosotros, junto
con José Antonio Antén Pacheco y Alejandro Colete Moya, en el Comité
Directivo que se introduce a partir de ahora, para seguir contando con
la experiencia de quienes han trabajado antes con nosotros y en otras
publicaciones cercanas.

Debo dar las gracias también a todos los colegas que aceptaron ser
revisores y cumplieron su tarea, a todos los autores que han sometido su
trabajo al juicio de nuestros comités y que son los que han dado realmente
a la publicacidén el valor que actualmente tiene, y a todos los lectores que
se han beneficiado de todo este trabajo y que han hecho que se convirtiera
en lo que todo trabajo, y también el académico, es y debe ser, un servicio
a la comunidad humana en general, y a la comunidad de trabajadores del
area cultural en particular.

Es todo lo que deseo decir a todos en mi despedida. Muchas gracias.

Jacinto CHOZA,
Sevilla, 29 de abril de 2016
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LA UNIDAD DE OPUESTOS EN LEIBNIZ

THE UNITY OF OPPOSITES

Francisco Javier Luna Leal®
Facultad de Filosofia y Letras, UNAM (México)

Recibido: 6-9-2014
Aceptado: 15-3-2015

Resumen: El desarrollo del calculo infinitesimal le permitié a Leibniz estable-
cer un puente entre entidades que anteriormente se consideraban opuestas y
mostrar la armonia subyacente. Con esa experiencia Leibniz trat6 de conciliar
entre la individualidad y el continuo, estableciendo una armonia entre las sus-
tancias individuales y el universo infinito.

Palabras-clave: cdlculo; sustancia; unidad; opuestos; infinito.

Abstract: The development of calculus allowed Leibniz to build up a bridge
between entities previously considered opposite and show the underlying har-
mony. With that experience Leibniz tried to reconcile the individuality and
the continuity, establishing a harmony between individual substances and the
infinite universe.

Key-words: calculus; substance; unity; opposites; infinity.

[1] (lechuza@unam.mx) Doctor en Historia por la Universidad Nacional Auténoma de México en la
linea de teoria y filosofia de la historia. Es becario del CONACYT de México y ha sido profesor en
varias universidades. Actualmente realiza un estancia de investigacién posdoctoral, bajo la direc-
cién de Miguel Angel Granada, en la Universitat de Barcelona investigando sobre el problema del
espacio en la obra de Johannes Kepler. Sus ultimas publicaciones son «Gaos -O’Gorman -Ortega y
Medina: La construccién de la fenomenologia del concepto en la escuela histérica mexicana», Eika-
sia, 68; «Sobre el concepto de historicidad desde una fenomenologia histérica», Historiografias, 10;
y «Tres argumentos keplerianos contra el universo homogéneo», Intus-Legere, 8-2.



Francisco Javier Luna Leal

1. Arena comparada con el firmamento

El andlisis ordinario trata de las magnitudes finitas,
en cambio éste penetra hasta el infinito mismo... De tal manera
que no sblo abarca el infinito, sino el infinito del infinito, o una
infinidad de infinitos. Sélo un anélisis de esta naturaleza podria
conducirnos hasta los verdaderos principios de las lineas curvas.

L’Hopital, «preface»?

Ce qui fournit autant qu'on veut de degrés d’incompa-
rables, puisque ce qui est incomparablement plus petit, entre
inutilement plus grand que luy, c’est ainsi qu'une parcelle de la
matiere magnetique qui passe a travers du verre n’est pas com-
parable avec un grain de sable, ny ce grain avec le globe de la
terre, ny ce globe avec le firmament.

Leibniz, Carta a Varignon, 2/11/1702?

En octubre de 1684 aparecié un pequeno articulo de sélo seis pagi-
nas en el Acta Eroditorum de Leipzig de la pluma de Wilhelm Leibniz. Lo
sucinto del mismo, la falta de explicaciones, la oscuridad del tema y en ge-
neral todos los defectos de la comunicacion escrita en latin del autor hicie-
ron casi incomprensible su significado. Sin embargo, en sus paginas conte-
nia la primera declaracion abierta y explicita de que la larga busqueda por
cuadrar lo curvo, que los matematicos habian emprendido desde la época
de los griegos, y el problema de trazar tangentes, eran ambos en realidad
dos aspectos de la misma cosa. El problema de la cuadratura del circulo,
que ampliado es el problema de la relacién que mantiene toda curva con
cada punto en su circunferencia, quedaba comprendido por un nuevo ana-
lisis que abria las puertas a su resolucién de forma inmediata; y la llave de
ese andlisis estaba contenida en una observacién en apariencia sencilla, la
cual en 1692 el marqués de L’Hopital (1661-1704) lo resumié asi:

... las curvas al ser poligonales de una infinidad de lados [cotés], y al diferir entre ellas
sélo por la diferencia [différence] de los dangulos que estos lados infinitamente pequetios
forman entre si, al anélisis de los infinitamente pequefios inicamente corresponde deter-
minar la posicién de estos lados para obtener la curva que de ellos forman, es decir, las

[2] L'Hopital: Andlisis de los infinitamente pequernios para el estudio de las lineas curvas.
México: UNAM, 1998, p. 15.

[3] Leibniz, G. W.: Die Matematischen Schriften. Berlin: Weidmannsche Buchhandlung,
1849-1863, vol. IV, p. 91.
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tangentes de estas curvas, sus perpendiculares, sus puntos de inflexién o de retorno, los
rayos que se reflejan, los que rompen, etcétera.*

La descripcién de I’Hopital resume muy bien de déonde partia el
nuevo analisis infinitesimal. Primero, las curvas se consideran como poli-
gonos de infinitos lados. Segundo, cada uno de esos lados infinitesimales
es matematicamente diferente de otros y puede ser ubicado. Tercero, como
cada punto esta plenamente identificado entonces se pueden determinar
los méas importantes, como los puntos de inflexién o los maximos y mi-
nimos, junto con sus rectas tangentes. Finalmente, como cada infinitesi-
mal es diferente y esta determinado por su posicién en la curva, desde
cualquier punto se puede volver a trazar la curva completa, aunque con
algunas reservas, lo cual implica que también es posible encontrar su su-
perficie, volumen y perimetro. Todo esto se resume en el teorema funda-
mental del nuevo calculo: los problemas de tangentes y de cuadraturas son
equivalentes e inversos.

Sin embargo, el pequeno articulo al que nos referimos, titula-
do Nova methodus pro maximis et minimis, itemque tangentibus, quae
nec irrationales quantitates moratur, et singulare pro illis calculi gemus®
(1684), no ponia las cosas tan faciles. El Nova methodus, como mejor se le
conoce, comienza directamente describiendo el algoritmo de calculo de lo
que ahora llamamos derivadas (Ilamadas «diferencias» por L'Ho6pital). El
escrito arranca con las operaciones de infinitesimales sin ofrecer definicio-
nes, comentarios o siquiera una introduccién general. Lo anterior da una
muestra del grado de abstraccién que manejé Leibniz y explica las dificul-
tades que sus contemporaneos tuvieron para entender lo que exponia. Por
lo tanto, cuando el filésofo aleman afirm6 que «la demostraciéon de todo
sera muy facil para uno versado en estas materias»® era demasiado opti-
mista cuando menos. La famosa frase de los Bernoulli lo representa mejor,
el trabajo de Leibniz era «un énigme plutét qu'une explication.»

Las operaciones que ensefna a realizar el Nova methodus eran las
cuatro clasicas de la aritmética: sumar, restar multiplicar y dividir, sin
embargo todas adquieren un nuevo significado al operar con infinitesima-
les en lugar de numeros. Las operaciones se aplicaban ahora a indivisibles
o diferencias, que expresan la medida de cambio entre dos puntos de una

[4] L’Hopital: op. cit., p. 15.

[5] «Un nuevo método para los méximos y los minimos, asi como para las tangentes, que no
se detiene ante las cantidades fraccionarias o irracionales y es un singular género de célculo
para estos problemas» contenido en Leibniz, G. W.: Die Matematischen Schriften cit., vol. V,
p. 220-226.

[6] Leibniz, G. W.: Andlisis infinitesimal cit., p. 9.
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curva. Este escrito se puede definir como una exposicién con un enfoque
operativo, donde se ensefia el manejo del nuevo algoritmo para calcular
con infinitesimales y se muestra un sistema de notacién para dicho propé-
sito. Ademaés también se introduce una nueva simbologia, que en si misma
fue un avance significativo, introduciendo el simbolo «d» para denotar la
diferenciacién como algo ya construido’.

La verdadera carta fuerte de presentacién del nuevo célculo fue
la solucién de una serie de complicados problemas que atormentaban a
los gedmetras analiticos de esa época. Al ir desarrollando la explicacién,
uno a uno los grandes problemas de la geometria de curvas van cayendo.
Con cada nueva interpretacion geométrica de los datos, Leibniz hilvana
una nueva solucién: la transformacién del valor de una diferencia indica
la presencia de un maximo o un minimo, segun sea de positivo a negativo
o viceversa; si la diferencia del eje ordenado y de las abscisas es infinita
entonces la tangente es perpendicular al eje de las abscisas, mientras que
si los infinitesimales son iguales, entonces la tangente es paralela al eje de
las ordenadas, etc. Gracias a ello, Leibniz declard con orgullo:

Del conocimiento de este Algoritmo, asi lo llamo, o de este cédlculo, que llamo
diferencial, puede obtenerse todas las otras ecuaciones diferenciales por medio del
algebra [calculum] comun, y los maximos y minimos, asi como pueden obtenerse las
tangentes, de tal forma que no sea necesario separar fracciones o los irracionales
u otros vinculos, como sin embargo, debia hacerse segin los métodos hasta ahora
publicados.?

El gran logro del nuevo algoritmo era precisamente que unificaba
todos los problemas que estaban en ese momento dispersos. No es de ex-
trafar que los problemas geométricos sean los primeros en ser atacados
por Leibniz, ya que el nuevo andlisis de infinitesimales se fincaba sobre
el andlisis espacioso de Vieta, Descartes y Fermat, conservando mucho de
su sabor geométrico. Incluso en el pequenio Nova methodus, tan parco en
demostraciones, se habla de que las diferencias se pueden considerar como
una «cuarta proporcional», adelantando un poco que la demostracién del

[7] La simbologia leibniziana del calculo fue un mérito que lo diferencié del de Newton, mé-
rito negado por largo tiempo luego de la polémica con los matemadticos ingleses. Como afirma
Oscar Esquisabel: «El disefio leibniziano del cdlculo infinitesimal puede ser considerado como
parte de su proyecto de una caracteristica general, entendida esta ultima en el sentido de un
arte o disciplina que tiene como meta fundamental el disefio de sistemas simbdlicos eficientes
para todas las ciencias» Esquisabel, O.: «Infinitesimales y conocimiento simbélico en Leibniz»
en Notae Philosophicae Scientiae Formalis 1, n.1, 2012, p. 67.

[8] Leibniz, G. W.: Andlisis infinitesimal cit. p. 8.
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nuevo algoritmo esta construida sobre una tradicién matematica que se
remonta hasta Grecia.

Sin embargo, esa misma tradiciéon aparece literalmente moderni-
zada por los trabajos de geometria analitica, pues las curvas estan situa-
das sobre ejes de referencia y son expresadas por ecuaciones; congregando
de esa forma el mundo algebraico y el geométrico. Ahora, con el nuevo
andlisis infinitesimal, Leibniz pretendia llevar esa tradicién un paso més
lejos. El filésofo aleman escribié: «Ademds no me parece que afiado en vano
que la Geometria con este método es llevada mucho mas all4 de los limites
propuestos por Vieta y Descartes®.

Pero si la tradicién geométrica-aritmética de los franceses era la
que daba cuerpo y concrecién a las ideas de Leibniz, la inspiracion de esas
ideas estaba en el arte combinatorio. Desde la cdbala de Llull y el arte
de la memoria de Giordano Bruno, la combinatoria sirvié como la fuente
de inspiracién del pensamiento leibniziano. Una combinatoria de las di-
ferencias o, mas radical quizas, de los contrarios, desde la cual brotaba
la unidad dialéctica entre opuestos. En ese sentido, Leibniz se inserta en
la tradicién de pensamiento pitagérico-platonica que puede ser rastreada
desde la teologia negativa medieval hasta los filésofos florentinos, como
explica Bernardino Orio:

Heredero de una vieja idea que se remonta a los llamados «prisci theologi» y
que reciben Platén, Aristételes y Plotino, en una formidable tradicién que, atrave-
sando la Edad Media tanto judia o musulmana como cristiana, llega hasta la Es-
cuela de Florencia de Ficino y Pico della Mirandola y los neoplaténicos naturalistas
del Renacimiento, Cardano, Cusa o Campanella, Leibniz habia concebido un mundo
unitario, organico, activo, energético, un vasto sistema de sistemas arquitecténicos,
nunca clausurado por sus datos en origen sino abierto a infinitas perspectivas irre-
versibles.!?

El nuevo algoritmo infinitesimal no fue posible sin la conviccién
de Leibniz, como antes la de Bruno, de que el universo funciona como una
serie de combinaciones dialécticas que se despliegan desde el Uno trascen-
dente (Monas monadum). La tesis central del calculo es que las diferencias
y las integraciones («sumas» en terminologia leibniziana) son opuestas y
también complementarias, lo cual no es mas que una forma concreta del
presupuesto unitario primero. En ese sentido, diferenciar e integrar no son
dos operaciones aisladas, sino la misma en sentidos inversos. Esta convic-
cibén la afirmd con claridad Leibniz en un escrito algo posterior: «Pues como

[9] Leibniz, G. W.: Andlisis infinitesimal cit. p. 23.

[10] Orio, B.: «Leibniz y la tradicién hermética» en THEMATA. Revista de filosofia 42, 2009,
p. 109.
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las potencias y las raices en los calculos comunes [vulgaribus calculis], las
sumas y las diferencias o «» y «d» son reciprocas [reciprocae]»!!. Esa idea
fructifera de unidad de suma/sustraccién, aumento/disminucién, existia
de forma previa al calculo de infinitesimales. Javier de Lorenzo la des-
cubre ya en el De corpore (1655) de Hobbes, aunque afirma también que
existia incluso desde antes:

Dos operaciones, suma y sustraccion, claves para la combinatoria de nuestra ra-
z6n, para el cdlculo en que consiste el razonamiento. Idea no sélo de Hobbes, cier-
tamente, sino que estaba en el ambiente, en la busqueda de una compensacién a la
Torre de Babel en que se habia visto sometida la especie humana. Idea que también
explicité Descartes cuya carta del 20 de Noviembre de 1629 a Mersenne copia Leibniz
hacia 1678. Copia a la que Leibniz agrega que la invencién de una lengua o al menos
una escritura para expresar los pensamientos seria algo maravilloso sobre todo para
acabar las disputas que dependen del razonamiento; porque con esa lengua o escritu-
ra razonar y calcular serian lo mismo.'?

La combinatoria y la bisqueda de un lenguaje universal son parte
de una misma forma de razonar, de ahi que Leibniz se interesé tanto por
la l6gica pura como por la creaciéon de un simbolismo adecuado para las
matematicas. Ambas cosas las concibid para superar las ambigliiedades y
expresar de una forma mas precisa los vinculos de la realidad. Pero existe
una dificultad en la aplicacion de la combinatoria de opuestos en el calculo,
pues la combinatoria es un arte esencialmente discreto y al igual que las
formas numéricas trabaja con unidades cerradas, y en ultima instancia
se acerca mas a las realidades lingliisticas. En cambio, los objetos de la
geometria, donde el calculo tenia su aplicacién més inmediata, existen de
manera continua. Las mismas lineas carecen de partes y mas bien fluyen
siempre como un todo. Sélo los puntos se acercan a lo discreto, pero el
mismo Leibniz no creyé siquiera que éstos fueran parte de la linea. Asi lo
afirmé en varios lugares: «los puntos hablando con exactitud, son extremi-
dades de la extensién y de ningiin modo partes constitutivas de las cosas:
la geometria lo muestra.»'?

Se requeria entonces de un engarce que existiera entre los dos ex-
tremos, algo que hiciera posible pasar de lo discreto a lo continuo. Leibniz

[11] Leibniz, G. W.: Andlisis infinitesimal cit., p. 25.

[12] Lorenzo, J. [en linea]: «Leibniz-L’Hopital y el calculo diferencial» en La ciencia europea
de 1650 hasta 1800. Canarias: Encuentros Educativos, Canarias, 2007, http://www.gobcan.
es/educacion/3/usrn/fundoro/web_fcohc/005_publicaciones/seminario/ciencia_europea2.htm
[Consultado: 30/08/2014].

[13] Leibniz a Samel Masson, 1716: Tomo la traduccién de Luna, M.: La ley de la continuidad
en G. W. Leibniz. Sevilla: Universidad de Sevilla, 1996, p. 158. Cfr: Respuesta de Foucher a
Leibniz sobre su nuevo sistema del conocimiento de las sustancias.
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necesitaba algo que mediara entre las sumas y las restas de elementos
discretos y los puntos y las lineas de lo geométrico. Este engarce lo encon-
tr6 en la nocién de infinitésimo, tomada de Wallis via Huygens, pero desa-
rrollada para intentar superar las ambigiiedades de la terminologia que
se venia arrastrando desde los indivisibles. El infinitésimo es la diferencia
entre dos puntos de una recta, separados por una distancia tan pequena
que el arco de la curva coincide con la tangente. Esta definicién paraddjica
resume bien el extrano ente que «no siendo un nimero concreto participa
evanescentemente de lo numérico»'* Pues la esencia del infinitésimo es
que es menor que cualquier nimero, pero sin caer en la nada.

Sin embargo, esta unién de lo paraddjico era por su misma natura-
leza de dificil explicaciéon. En el Nova methodus, sin utilizar propiamente
el término «infinitesimal», Leibniz explica su uso de la siguiente manera:

En esta situacién se consigue, para encontrar la tangente, trazar la recta que
una dos puntos de una curva que estén a una distancia infinitamente pequena o el
lado prolongado de un poligono de infinitos dngulos, que para nosotros equivale a la
curva. Esta distancia infinitamente pequenia siempre puede ser expresada por alguna
diferencial conocida...'?

Si se sigue este razonamiento, una curva es al mismo tiempo un
trazo continuo y también un poligono de infinitos lados. La paradoja se
resuelve usando a esos extranos entes que oscilaban entre el ser y la nada.
Sin embargo, ese delicado equilibrio se altera apenas uno se decanta por
cualquiera de las opciones. Si los infinitesimales son reales, entonces exis-
te al mismo tiempo lo finito y lo infinito dentro del mismo calculo, pero si
no son reales, entonces ni siquiera alcanzan para realizar el menor calculo.

Para expresar esto Gltimo con términos matemaéticos, podemos de-
cir que para que la operacién con infinitesimales sea valida, la tangente
y la secante deben ser idénticas. Eso implica que la distancia entre dos
puntos sea otro punto, pero no existe una proporcién entre puntos y lineas,
excepto si, como dice Aristoteles, «la linea sea un compuesto de puntos»
(Fis. 215b.), cuestién que ya habia rechazado Leibniz. Pero incluso si se
aceptara esa opcidn, eso conllevaria la existencia de un infinito actual y de

[14] Esta idea viola claramente los principios de la légica aristotélica. Pues dice el libro de la
Fisica: «el vacio no tiene razén (Adyov) por la cual fuera superada por un cuerpo, como tampo-
co la nada la tiene con el ntiimero.» Fis. 215b. 12-14 [Schmidt, 2001: 88]. La idea del calculo,
sin embargo, da pie a proyectar un valor cuya magnitud es menor que cualquier razén dada
de antemano. Una definicién de Leibniz en Theoria motus abstracti de punto afirma: «Punc-
tum non est, cujus pars nulla est, nec cujus partes sunt indistantes, cujus magnitudo est in-
considerabilis, inassignabilis, minor quam quae ratione» Leibniz, G. W.: Die Philosophischen
Schriften. Berlin: Weidmannsche Buchhandlung, 1880 vol. IV-1I p. 229.

[15] Leibniz, G. W.: Andlisis infinitesimal cit., p. 9.
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magnitudes sin valor pero reales. Ante esta complicada discusién, Leibniz
siempre traté de alejar su nuevo célculo del debate metafisico:

mi propdésito fue sefialar que no hay necesidad de hacer depender el analisis ma-
tematico de las controversias metafisicas ni de asegurar que haya en la naturaleza
estrictamente lineas infinitamente pequenas, en comparacién con las nuestras, ni
por consiguiente haya lineas infinitamente méas grandes que las nuestras. [...] Por lo
cual, a fin de evitar estas sutilezas, he creido que para hacer sensible a todo el mundo
el razonamiento, era suficiente con explicar aqui el infinito por los incomparables, es
decir, concebir cantidades incomparablemente mas grandes o mas pequenas que las
nuestras; esto nos proporciona todo lo que necesitamos en cuanto a grados de incom-
parables...»'6

Esa sana intencion fall6. Después de publicar su algoritmo, la co-
munidad de matematicos comenzé a discutir sobre si se debia considerar a
los infinitésimos como entidades reales o no. El mismo Leibniz tuvo un lar-
go comercio epistolar con Johann Bernoulli, debatiendo precisamente este
asunto, debido a una implicaciéon mal deducida por el matematico suizo'”.
Para evitar desde malentendidos hasta los sensibles problemas de légica
interna, Leibniz calificard insistentemente a los infinitesimales de «fic-
tions, mais des fictions utiles.» El problema de fondo, la proporcién entre
lo finito y lo infinito, no era en si mismo nada nuevo, ya desde los griegos
aparecia siempre que se intentaba construir proporciones entre lineas y
arcos. Cada vez que esto ocurri, parecia que los matematicos debian optar
entre la funcionalidad de los métodos y el rigor que exigia la demostracion.
Para salvar el rigor, Leibniz se esforzé en conservar el caracter continuo
de las lineas y, por ello, se enfrento6 a la virtualidad de los infinitesimales,
aunque no por eso afirme su inexistencia. Como escribe Javier de Lorenzo:

Para un Pascal, para un Leibniz, el infinitésimo es un elemento que impone la razén
conceptual, como el punto en el infinito, aunque no lo capte el entendimiento. Y lo que
puede hacerse es dar una justificacién y explicar unas reglas de manejo de tales nuevas
magnitudes y en su enlace con las antiguas. Pascal dio esa justificacion mediante el reci-
proco del postulado eudoxiano-arquimediano, y Leibniz acepta dicha justificacion segin se
desprende de algunas cartas, a la vez que formula las reglas de manejo de las diferencias.'®

Pero si el infinitésimo esta por encima del entendimiento, enton-
ces esta ain mas alla de la percepcién sensitiva. Sin embargo, parte de

[16] Leibniz, G. W.: Die Matematischen Schriften cit., vol. IV, p. 91.

[17] Montesinos hace la resenia completa de dicha discusién: Moptesinos, J.: «Fluxiones, in-
finitesimales y fuerzas vivas. Un panorama leibniziano» en THEMATA. Revista de filosofia
42, 2009, p. 77-106.

[18] Javier de Lorenzo, «Estudio preliminar en Leibniz, G. W.: Andlisis infinitesimal cit., p. Ixviii.

Thémata. Revista de Filosofia N°53 (2016) pp.: 13-30.

20



La unidad de opuestos en Leibniz

la confusién que originé el nuevo calculo fue que quienes lo aprendian,
literalmente creian ver como se construia un infinitesimal. Esto es cla-
ro en el tratado De geometria recondita et analysi indivisibilium atque
infinitorum aparecido en el Acta Eroditorum en 1686'°. Ahi Leibniz dio
algunas explicaciones més acerca del nuevo analisis y ofrecié un esbozo de
la demostraciéon que depende del uso del llamado tridngulo caracteristico
que proviene desde Pascal. El problema de usar dicho tridngulo era que
da la impresion de poder verlo cuando se traza el diagrama. Probablemen-
te por eso Leibniz en De geometria no incluyé ningtan diagrama, pero la
explicacion e incluso el mismo nombre de tridngulo condiciona al lector a
formarse una imagen del mismo.

Todo lo anterior podria aclararnos porqué Leibniz se centré, en el
Nova methodus, en ofrecer ejemplos de aplicaciéon. Esos ejemplos mostra-
ban la potencia y alcance de las nuevas matematicas, resolviendo proble-
mas dificiles de manera casi inmediata, sin complicarse demasiado justifi-
cando la dificil paradoja combinatoria en que estaba construido el calculo.
Precisamente dicha potencia del nuevo calculo era algo de lo cual Leibniz
se sentia sumamente orgulloso, y siempre resalté que éste no tenia que
limitarse a cantidades algebraicas, sino que abarcaba por igual «fraccio-
nes e irracionales que componen a las variables» y «también es evidente
que nuestro método se extiende a las lineas trascendentes, que no pueden
ser manejadas por el calculo algebraico.» Al resolver nuevos problemas,
el calculo amplié el campo de las matemAaticas hacia nuevos limites, con-
firmando con ello la fe leibniziana en la unidad subyacente a todo lo real.
Como él mismo declara:

Y ciertamente estos puntos son los inicios de una Geometria muy sublime que
también se extiende a los dificilisimos y hermosos problemas de la Matematica mix-
ta que sin nuestro cdlculo diferencial o semejante nadie podra tratar con parecida
facilidad.?

[19] En espaniol: «Sobre una geometria altamente oculta y el analisis de los indivisibles y de
los infinitos». Leibniz, G. W.: Die Matematischen Schriften cit., vol. V, pp. 226-233.

[20] Leibniz, G. W.: Andlisis infinitesimal cit., p. 14.b,mn
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2. Entre luz y tinieblas

Video plerosque, qui Mathematicis doctrinis delectan-
tur, a Metaphysicis abhorrere, quo in illis lucem, in his tenebras
animadvertant.

Leibniz, De primae philosophiae
Emendatione, et de Notione Substantiae®

Los fundamentos del calculo de infinitesimales le sirvieron a Leib-
niz para unificar, en materias muy diversas, otras ideas también en apa-
riencia opuestas, como la extensién y la energia en metafisica, o la pasivo
y lo activo en dindamica. Gracias al ejemplo del calculo, esas contradiccio-
nes podian ser explicadas como elementos reciprocos, igual que se habia
demostrado que eran lo discreto y lo continuo o el punto y la linea. El pen-
samiento leibniziano se esfuerza por encontrar puentes entre areas extre-
mas y reconciliarlas. En politica su aspiracién mas grande fue reconciliar a
catdlicos y protestantes, en filosofia deseaba unificar a los antiguos con los
modernos. En ambos casos €l creia que existian verdades profundas y que
cada grupo podia tener parte de las mismas. Es por ello que decide rehabi-
litar el concepto aristotélico de entelechia o forma sustancial y aplicarlo a
su analisis de la materia.

La decisién de Leibniz de establecer una identidad entre la activi-
dad maés intima de la materia y las formas sustanciales dejé entrar a las
explicaciones basadas en las causas finales dentro del mecanicismo del
siglo XVII. Gracias a ello, el universo se podia pensar tanto como el resul-
tado de la velocidad, trayectoria y choques de los cuerpos, y también como
un cosmos, donde los principios de perfeccién, armonia y bondad juegan
un papel preponderante?’. Con esas bases, Leibniz podia otorgar un lugar
a las ideas renacentistas sobre las almas, inteligencias y fuerzas que exis-
tian en la materia, la cual ya no se debia concebir s6lo como algo meramen-
te cuantitativo. Ademas al dotar a los cuerpos de caracteristicas propias
los individualizaba. Sin embargo, el hilo conductor de los descubrimientos
matematicos y fisicos de Leibniz, la idea de continuo, le cerraba en metafi-

[21] Leibniz, G. W.: Die philosophische Schrifen cit., vol. IV, p. 468.

[22] Leibniz enlaza la idea de armonia con la existencia de un ser eterno, infinito y pensante,
y por ende niega a la mera materia que sea eterna y pensante: «De esta manera que si la
materia fuese el primer ser pensante y eterno, habria un ntimero infinito de seres eternos,
infinitos y pensantes, que serian independientes unos de otros, cuyas fuerzas serian limita-
das y sus pensamientos distintos, y por consiguiente jamas podrian producir este orden, esta
armonia y esta belleza que se observa en la naturaleza.» Leibniz, G. W.: Nuevos ensayos sobre
el entendimiento humano. Madrid: Alianza, 1992, p. 527 en adelante se citara por la notacién
canoénica: N.E. IV, X.
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sica el paso para integrar a los individuos plenos, cuya realidad paraddji-
camente siempre fue considerada por él como un dato fundamental.?

El principio de continuidad exigia que no se dieran ningun tipo
de saltos: la materia debia ser infinitamente divisible, porque si existie-
ran dtomos, entonces habria fragmentos en la materia cualitativamente
distintos del conjunto. Tampoco, en términos estrictos, podrian existir
individuos separados de su entorno, ni almas particulares, pues ambas
cosas implican un salto entre el individuo y lo que no es el individuo. Y s1
llevamos el principio de continuidad a sus ultimas consecuencias, tampoco
existiria la multiplicidad y sélo quedaria el uno-infinito. «Sin embargo, si
no hubiese verdaderas unidades sustanciales, no habria nada sustancial
ni real en la coleccion.»

Esa consideracion lo llevaba a creer que existian los atomos y las
unidades reales, no obstante, como refiere el mismo Leibniz:

...habia dado en el vacio y en los atomos, pues esto es lo que satisface mejor la
imaginacién, pero habiendo regresado de alli, después de muchas meditaciones, ad-
verti que es imposible encontrar los principios de una verdadera unidad en la materia
sola, es decir, en lo que es sdlo pasivo, puesto que el todo no es mas que una colecciéon
o0 amontonamiento de partes hasta el infinito.?*

Para resumir, Leibniz necesitaba que existieran atomos para que
existieran verdaderas unidades, pero esos atomos no podian ser materia-
les. Intentando resolver esa contradiccion, Leibniz dio el paso desde una
explicacion fisica a una metafisica. Adentrandose asi en lo que llamaba
el laberinto del continuo, pues aunque «un geémetra no tiene necesidad
de turbarse el espiritu con el famoso laberinto de la composicién del con-
tinuo... puesto que el gedmetra puede concluir todas sus demostraciones
[...] sin entrar en estas discusiones, las cuales no dejan de ser necesarias e
importantes en filosofia y en la teologia.»*

Como en el continuo los entes no son mas reales que el todo, sino
compuestos transitorios, Leibniz comprendié que se necesitan unidades

[23] Desde el escrito de Leibniz: Disputatio metaphysica de principio individui, que elabora
en 1663 para obtener el grado de bachiller en filosofia, ya muestra las preocupaciones del
joven sajon por definir con claridad la individualidad, afirmando que: «Todo individuo es
individualizado por su entidad total» Leibniz, G. W.: Discusion metafisica sobre el principio
de individuacion. México: UNAM, 2009, p. 17.

[24] Leibniz, G. W.: Tratados fundamentales cit., p. 11.
[25] Leibniz, G. W.: Tratados fundamentales cit., p. 117-118.
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auténticas para dar soporte a las sustancias. Debian por lo tanto postular-
se los atomos, pero no pensarlos como materiales:

[Porque] los atomos de materia son contrarios a la razon, ademéas de estar com-
puestos de partes, puesto que el enlace indivisible de una parte con otra (si pudiera
concebirse o suponerse razonablemente) no destruiria su diversidad. Sélo los atomos
de sustancia [Atomes de substance], es decir, las unidades reales y absolutamente
desprovistas de partes, son las fuentes de las acciones y los primeros principios abso-
lutos de la composicién de las cosas y como los dltimos elementos del analisis de las
sustancias.?

La salida al problema que encuentra el filésofo sajon fue postular ato-
mos no materiales a los que llamé puntos metafisicos. Para darle forma a
esa idea, Leibniz recurri6 de nueva cuenta al ejemplo del calculo matematico,
aplicando la misma légica combinatoria para darle sentido a sus 4tomos que,
sin ser materiales, son el fundamento de la materia. Pero la unién entre pun-
tos metafisicos y el calculo fue mas alla de esto. Como antes hiciera Giordano
Bruno, Leibniz hizo un correlato entre los atomos fisicos y los puntos mate-
maticos. El filésofo alemén afirmé que «los puntos matematicos son su punto
de vista [de los puntos metafisicos] para expresar el universo.» Esta relaciéon
es doblemente significativa, pues Leibniz afirmé que Dios cre6 el mundo como
una especie de calculo combinatorio, donde los puntos son las almas y el con-
tinuo era el universo entero; adema4s el aleman sefial6 que esas almas indivi-
duales expresan el universo entero desde su punto de vista. De esa forma, la
relacién alma/universo quedé establecida como una dialéctica de contrarios.

Para decirlo de forma compacta, Leibniz cre6 un vinculo dialéctico en-
tre el minimo y el maximo, entre las unidades particulares y la unidad de uni-
dades. Ese vinculo funcionaba de forma andloga al establecido por el calculo
entre el punto y la linea, entre lo unitario y lo continuo. Con la légica combi-
natoria fue posible pasar desde el continuo, que el filésofo aleman considera
como real universal, a lo real particular, que son los verdaderos individuos
[unités reelles]. En ese sentido el funcionamiento del calculo y de los puntos
metafisicos es casi idéntico, ambos pueden pasar de lo minimo hacia lo con-
tinuo. Sin embargo, el planteamiento establecido en matematicas se invierte
en la metafisica, porque si en el calculo matematico los infinitésimos tienen
s6lo una existencia virtual, cuando se habla de sustancia los individuos repre-
sentan la realidad mas auténtica y plena, pues de ellos surge todo lo demés.

Esto se ve claramente reflejado por el rechazo de Leibniz a la idea
de un alma universal®’. En lugar de explicar el universo a partir de un prin-

[26] Leibniz, G. W.: Tratados fundamentales cit., p. 17.

[27] «J’ai montré cy dessus que la pretendue Demostration des Peripateticiens qui soutenoient,
qu’il n’y avoit qu’un esprit commun a tous les hommes, est de nulle force et n’est appuyée que
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cipio Unico, el aleméan optd por considerar la individualidad como algo real,
mas auténtico que los géneros universales?. Con ello, Leibniz se adentra
en las polémicas sobre el origen de las almas individuales, teniendo que
optar, en apariencia, entre un creacionismo ad hoc o una transmigracién
constante de las almas. En lugar de optar por alguno, Leibniz prefiri6 ar-
gumentar en favor de la eternidad de toda alma individual. Sobre esto, el
sajon escribid: «Les experiences de nostre temps nous portent a croire, que
les ames et méme les animaux ont tousjours existé.» ?° Pues si todo indivi-
duo es una alma y toda alma es eterna, esto implica que en el cosmos no
existe ni nacimiento ni muerte, salvo en un sentido aparente. En lugar de
existir destruccion y creacion, s6lo habria aumentos [augmentation], desde
lo minimo hasta el pleno efecto, y reducciones hasta la minima expresién.

En este linea de pensamientos, Leibniz puso la particularidad de
cada ser en un punto, en un atomo indivisible e indestructible que existe
desde la eternidad (o desde la creacién) y que continuara existiendo indefini-
damente. Eso es lo que Leibniz llama ménada y equivale a los puntos meta-
fisicos, pues sélo en ellos existe una verdadera unidad e indivisibilidad. En
la Monadologia (1714), Leibniz escribié: «La Monade, dont nous parlerons
ici, n'est autre chose qu'une substance simple, qui entre dans les composés;
simple, c’est—a—dire sans parties.»*’

Con la idea de ménada, Leibniz concreta su propia version del triplici
minimo bruniano, ordenando en tres niveles: fisico, matematico y metafisico®.
A estos tres niveles, le corresponde una clase de minimo: los 4tomos en fisica,
los puntos en matematicas y las ménadas en metafisica. Como explicé él mismo:

sur des fausses suppositions.» Leibniz, Considerations sur la doctrine d'un Esprit Universel
Unique (1702) en Leibniz, G. W.: Die philosophische Schrifen cit., vol. VI, p. 531.

[28] La individualidad de Leibniz es radical, ninguna cosa o evento se repite en el orden del
tiempo y el espacio. Como dice Dilthey, el principio de individualidad prepara la concepcién
histérica del mundo, pues la riqueza éntica de los acontecimientos es que ninguno es igual a
ningun otro: «El rigido sistema natural se cambia de tal modo que Leibniz prepara la concep-
cién historica del mundo.» Dilthey, Hombre y mundo en los siglos XVI y XVII. México: FCE,
1978, p. 465.

[29] Leibniz, G. W.: Die philosophische Schrifen cit., vol. VI, p. 532.
[30] Leibniz, Monadologie, §1.

[31] La ménada de Leibniz, concepto pitagérico, es un paso significativo para ir més alla del
dualismo pera a tal grado que Coudert habla de evolucién: «Leibniz’s substitution of “force” for
“mind” as the defining characteristic of substance represented an evolution in his thinking that
ultimately banished the last traces of Cartesian dualism from his system and led to the concept
of monads.» Coudert, R. S.: Leibniz and the Kabbalah. Dordrecht: Kluwer, 1995, p. 78.
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Asi, los puntos fisicos s6lo son indivisibles en apariencia; los puntos matemaéticos
son exactos, pero sblo constituyen modalidades: inicamente los puntos metafisicos o
de substancia (constituidos por formas o almas) son exactos y reales; y sin ellos no
habria nada real, puesto que, sin verdaderas unidades, no habria multiplicidad.?

Otra vez la divisién es s6lo una apariencia, pues los tres 6rdenes
guardan vinculos entre si. Aunque en principio Leibniz no concibe 4tomos
fisicos debido a que el principio de continuidad exige que la materia sea
infinitamente indivisible, el andlisis meramente formal de la matematica
habia descubierto la conexién entre lo continuo y lo discreto, e hizo posible
establecer un vinculo entre ellos. Gracias a ese vinculo, se podian postular
atomos verdaderos pero en el ambito metafisico, que pasa a ser el reino
de los entes individuales. Dada la preeminencia de los individuos, el paso
anterior implica un cambio de fondo en todo el planteamiento, porque si la
actividad intima de los entes individuales es lo que crea la realidad, enton-
ces lo continuo y la materia depende de la expresién de los individuos. De
tal modo que la realidad debe ser continua y discreta a la vez:

Et l'auteur de la nature a pu pratiquer cet artifice divin et infiniment merveilleux,
parce que chaque portion de la matiére n'est pas seulement divisible & l'infini, comme
les anciens ont reconnu, mais encore sous divisée actuellement sans fin, chaque partie
en parties, dont chacune a quelque mouvement propre,autrement il serait impossible
que chaque portion de la matiére ptit exprimer tout l'univers.*

La esencia de los individuos es la fuerza, concepto que para Leibniz
representa la expresion de las almas individuales o ménadas,? las cuales como
vimos debian ser absolutamente Uinicas y particulares. Pero para que éstas fue-
ran verdaderas unidades era necesario que carecieran de partes, pues logica-
mente s6lo lo que tiene partes puede descomponerse. Sin embargo, cuando algo
no tiene partes, tampoco puede tener contacto con otra cosa; como aclara Leib-
niz: «Or, la ow il n’y a point de parties, il n’y a ni étendue, ni figure, ni divisibilité
possibler’®. Esta falta de partes era un requisito para que las ménadas fueran
verdaderamente eternas, pero esta misma propiedad hacia que las ménadas es-
tuvieran por completo aisladas unas de otras. La famosa frase de Leibniz: «Les

[32] Leibniz, G. W.: Tratados fundamentales cit., p. 18.
[33] Leibniz, Monadologie, §65.

[34] En rigor, ambas cosas no son por completo equivalentes, pues ménada es toda sustancia
individual, alma toda sustancia individual con pensamiento, y espiritu se reserva para los
seres racionales. Leibniz, Dircours, §XXXIV. Cfr. Leibniz, Monadologie, §19.

[35] Leibniz, Monadologie, §3.
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monades n'ont point de fenétres», resume mejor que muchas otras el sentido del
solipsismo radical que la tesis de la individualidad absoluta acarrea.

Aunque en estricto sentido las ménadas estan cerradas al exterior y
sblo conocen su propia actividad interna, desde otra perspectiva son lo mas
abierto, pues cada ménada porta una imagen completa del universo®. Esto
incluia ser el reflejo de todos los demaés entes individuales, asi como de todas
las acciones pasadas y futuras. Las ménadas fueron para Leibniz el espejo del
infinito [miroir vivant perpétuel de I'univers]:

En efecto, toda sustancia expresa, aunque confusamente, cuanto sucede en el
universo, pasado, presente o porvenir, lo cual tiene alguna semejanza con el cono-
cimiento infinito; y como todas las demés sustancias expresan a ésta a su vez, y se
conforman a ella, puede decirse que extiende su poder a todas las demés, a imitacién
de la omnipotencia del creador.?”

Si bien la fuerza poética de las ménadas leibnizianas como espejos infi-
nitos sirve como crisol de la imaginacién, como una salida al dualismo mecani-
cista no es satisfactoria. Las ménadas como entes metafisicos no se comunican
con la materia y sélo parecen influir en el mundo fisico debido a la doctrina de la
armonia preestablecida que postulé Leibniz. Dicha armonia se concreta con la
imagen de los dos relojes, independientes pero eternamente sincronizados, me-
tafora que no resuelve el problema, sélo hace superflua la solucién. Asi Dilthey
calific6 a esto como una «artificiosa y estéril teorian®®. Aunque si nos atenemos
a los principios internos del sistema y aplicando una légica combinatoria no era
necesario duplicar el reloj, la salida posible a esta desconexién de lo material
y espiritual estaria en su encuentro de ambas en una realidad superior que
necesariamente tendria que ser infinita, pero dicha unién apuntaria hacia un
panteismo monista, y al parecer ése era precisamente el problema.

Pese a que Leibniz es famoso por su uso del concepto de infinito, en
realidad este fue un concepto problematico dentro de su sistema. Los ménadas
que postuld, ademés de eternas en duracién, también son infinitas en nime-
ro. Aunque en matematicas el sajéon opté por no utilizar el infinito en acto, en
el plano metafisico Leibniz rechazé la doctrina de Aristételes que lo negaba y
postulé un todo auténticamente infinito. El universo leibniziano es un continuo
pleno, que no sélo es tedricamente divisible al infinito, sino que estd infinita-
mente dividido en acto. Es por lo tanto ilimitado en extensién y en cantidad de

[36] «El caracter individual y autarquico de las ménadas seria absoluto con respecto a los
fenémenos, pero con respecto a su creador —que contiene en si todas las perfecciones de su
creacién- o incluso de la serie, no hay autonomia total» Salas Ortuela, J., «Hegel y Leibniz
frente a Spinoza» en Logos: Anales del seminario de metafisica 10, 1975, p. 105.

[37] Leibniz, G. W.: Tratados fundamentales cit., p. 116.
[38] Dilthey, Hombre y mundo cit., p. 465.
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sustancias infinitesimales®, y es también eterno en duracién, pues sélo puede
perecer por aniquilacién. Ademaés es infinitamente infinito, pues cada una de
sus partes, cada ménada, cada punto metafisico infinitamente pequerio, refleja
el cosmos infinito. Asi el universo es siempre infinito de infinitos, la maxima
unidad plena posible.

A pesar de esto, el mismo Leibniz fue oscuro respecto a aceptar un uni-
verso fisico infinito en acto. La misma definicién de lo infinito como sélo apli-
cable al absoluto, que el sajon reservé para Dios, implico esta separacion entre
realidad fisica e infinitud. Asi, Leticia Cabafias escribe que la aplicacién del
infinito al mundo fisico es contradictoria con el continuo:

Para superar la contradiccién hay que pasar de poner el infinito en el objeto a ponerlo
en el espiritu, en una ley ideal que se convierte en el instrumento de investigaciéon por
excelencia para penetrar lo real. Los procesos infinitos, que siempre habian sido conside-
rados inalcanzables para el hombre, pueden ser ahora descritos mediante la aplicacién del
infinito matemaético al mundo fisico.*

La interpretacion de Cabanias hace justicia a los esfuerzos conceptuales
leibnizianos, pero deja fuera a sus ideas que apuntan hacia un infinito uni-
verso fisico real. El intento por parte del sajon de evitar cualquier implicacién
panteista que refutara sus bases cristianas explica por qué no admitié las con-
secuencias de sus propios postulados. En realidad la idea de continuo no es
contradictoria con un universo fisico infinito, salvo que se quiera hacer del pre-
juicio del realismo materialista un axioma, pues puede insertarse esa idea en
el marco dialéctico de la combinatoria y hacer de la dualidad continuo/discreto
un eje del despliegue del universo fisico. El problema central estd, como bien
not6 Alejandro Herrera, en que Leibniz rechazd aplicar al universo la categoria
de «auténtico todo»*!, el cual reservé tnicamente para su Dios trascendente. El
resultado es un mundo fisico potencialmente infinito, otro metafisico dividido
en acto al infinito y Dios como unidad trascendente absoluta.

En contraste con lo anterior, desde la dialéctica pitagérica era po-
sible postular un universo auténomo absoluto, donde el propio universo

[39] Concuerdo con la tesis de Richard T. W. Arthur cuando afirma que: «The real Enigma,
I propose, is that this thesis, that the continuum is not just potentially but actually divided
into an infinity of parts, is one he seems to have held from as early as 1666, and consistently
from then on, even while proposing atoms.» Arthur, Richard T. W., 2003, «The Enigma of
Leibniz’s Atomism», en Oxford Studies in Early Modern Philosophy 1, 2003, p. 187. En esa
idea lo continuo esta compuesto de partes infinitesimales, que no pueden ser sélo materiales,
Unicamente pueden ser materiales-espirituales o monadicas.

[40] Cabanas, L.: «El concepto de infinito en Leibniz y Locke» en Ontology Studies 10, 2010,
p. 150.

[41] Herrera, A.: “El infinito en Leibniz» en Benitez L., y Robles J. A. El problema del infinito:
filosofia y matemdticas. México: UNAM-IIF, 1997, p. 165.
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asume la funcién de reunir los opuestos convirtiéndose en el correlato de
la divinidad. En tal caso estaria el infinito en el universo y no fuera del
mismo, con lo cual la idea de ‘creacién’ careceria de sentido y también toda
diferencia entre universo y absoluto. A pesar de los intentos del propio
Leibniz por evitar llegar a la conclusién anterior, todo su sistema apunta-
ba en esa direccion. Esa consecuencia se desprende del ntcleo de su pen-
samiento, como bien lo notara Samuel Clarke. «Este, en su respuesta 4a,
colocara a Leibniz ante la consecuencia inevitable de su razonamiento:
que el mundo material habra de ser infinito y eterno, lo cual contradiria la
decisién creadora de Dios.»*? Esta consecuencia no es contradictoria con el
sistema mismo, sino con los principios cristianos a los que Leibniz concede
la accidén creadora de la divinidad. Como escribe Salas Ortuela:

En Leibniz, hay un esfuerzo por salvar la trascendencia de Dios con respecto a
las ménadas. Esta trascendencia de Dios sélo se aprecia en la dependencia de las
moénadas con respecto a El, pues las criaturas no son sino realizaciones imperfectas
de Dios. En tanto que realizaciones, hay continuidad entre ellas y Dios, pero en tanto
que imperfectas, se da por una parte la diferencia y autonomia, y, por otra, la contin-
gencia y limitacién.*

El punto de rompimiento es la ubicacién de la ménada de ménadas
como un ente trascendente o inmanente, fuera o dentro del universo.
Leibniz traté de limitar la accion divina al calculo combinatorio primordial
que dio origen al cosmos, creando entonces, segun su metafora, dos relojes
perfectamente sincronizados, uno fisico continuo y otro metafisico discreto,
y reservandose un papel en un futuro indefinido donde clausurara
sus obras. Pero, aun con su intento de separar a Dios y el universo, la
causa y el efecto, el principio y la unidad, la idea de armonia que guia su
pensamiento, y la necesidad de caracterizar el cosmos por su perfeccion
infinita impele a considerar dicha divisién como «une fiction d’esprit.»
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sNo habia muerto su padre hacia tiempo, solo, sin haber visto
a su hijo una vez mds? ;Por qué no tenia que esperar Siddharta la
misma suerte? ;No se trataba de una farsa, de una circunstancia rara
y estupida, esa repeticion, ese recorrer el mismo circulo fatal?... todo lo
que no se habia terminado de sufrir y solucionar, regresaba de nuevo.

Siempre se volvian a sufrir las mismas penas.
Siddharta, Hesse

Resumen: El articulo se propone mostrar como, en el mito de Er, Platén explora
las condiciones desde las cuales las almas, antes de la encarnacién, deciden como
van a vivir su préoxima vida. El énfasis se pone en la fuerte influencia que Platén
le otorga al pasado al momento de tomar una nueva decision; y esto implica que
la vida puede convertirse en un ciego repetirse de lo pasado, sin conciencia de
ello. Por otro lado, junto a la critica de la repeticion, el filésofo denuncia las deci-
siones que se toman desde el habito y sin la reflexién que exige la filosofia. Asi,
sostendra Sécrates, uno y otro caso, que conduce las decisiones al error, pueden
evitase sélo a través de la filosofia.

Palabras clave: Platén, Scrates, Er, decisidn, repeticidn, filosofia
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Abstract: The paper aims to show how, in the Myth of Er, Plato explores
the conditions from which souls before incarnation, decide how they will
live their next life. The emphasis is strongly influenced Plato gives the
past when making a new decision; and this implies that life can become a
repeat of the past blind, unaware of it. Furthermore, with the criticism of
repetition, the philosopher denounces the decisions made from the habit
without requiring reflection philosophy. So hold Socrates either case, the
decisions leading to the error can avoided only through philosophy.

Key Words: Plato, Socrates, Er, decision, philosophy

a. Proemio

Es inevitable sentir inquietud al escribir sobre la muerte. Inevita-
ble aunque contemos desde hace mucho tiempo con el conocido argumento,
impecable y «terapéutico», de Epicuro. Pero, como decia el imperturbable
Sécrates del Fedon, no siempre el alma esta abierta a recibir razones que
fundamenten la verdad, si dentro de nosotros mora un «nifio temeroso» a
la muerte, que esta a la espera de ser tranquilizado con un «ensalmo» que
pueda mitigar delicadamente sus miedos.? Esos miedos que paralizan la
aceptacion de la verdad y la fuerza de sus logoi. Socrates, en las postrime-
rias del veneno, dice que ha sido encantado por su historia, por su pistis,
segun la cual el alma es inmortal y, quiza lo mas importante, que ha prefe-
rido correr el riesgo de creerlo, porque es mas bello hacerlo que no hacerlo.’
Socrates no expone en el didlogo mencionado un manifiesto de obligatorio
cumplimiento para todos. Ni espera que todos lo asuman como verdadero.
El tono mistérico, de iniciados, de «pocos», lo confirma. Como lo confirma
el que no todos estén en capacidad de comprender la vida filoséfica que,
como es sabido, implica en el Fedén un «aprender a morir». En general,
esas historias mistéricas de Platon que implican la muerte, como la que
estudiaremos a continuacion, no tienen la pretensiéon de ser aceptadas por
las multitudes. Guardan un saber arcano que se revela a pocos. En esta
ocasion, estamos ante una revelaciéon que hace un alma que regres6 de la
muerte y trajo un testimonio. Contamos con un vocero del «mas alla», y
veremos si su historia puede ser un «ensalmo» en este caso contra el error
y la mala decisién que nos lleva a una vida infeliz.* E1 mito no s6lo nos

[2] Fedon, T7d-e. Cfr. El Ciclope, 645.
[3] Fedén, 114d.

[4] Cfr. Halliwell, S.: “The Life-and-Death Journey of the Soul, Interpreting the Myth of Er”,
en Companion to Republic, Cambridge: Cambridge University Press, 2007, p. 471.
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enfrenta a la muerte y a la vida después de la sensibilidad, también a la
eleccién de nuestro modo de vivir y especialmente a las condiciones en las
que elegimos como vamos a llevar la vida. En realidad, Socrates espera
que la historia de Er nos «salve» de un ciclo de errores que puede repetirse
por toda la eternidad.

Es muy dificil encontrar en una misma época, al menos, creencias
homogéneas sobre la muerte. Platén, tan consciente de la diferencia entre
doxa y episteme, habl6 sin embargo de pistis, de creencia, de confianza,
cuando se referia a lo del «m4s alld». Mitos, similes, suposiciones, tradicio-
nes de sacerdotes, y un esfuerzo monumental por mostrarnos que apren-
der (manthanein) es anamnesis,” rodean sus argumentos al punto que nos
suenen razonables, verosimiles, y nos siembren la duda de la inmortalidad
en el corazéon. En fin, no podemos «demostrar» que alma inmortal existe o
que no existe; no podemos hablar de episteme cuando nos referimos a los
extremos de la vida. Sin embargo, podemos guardar sospechas, acogerlas,
y secretamente recogernos en nosotros mismos mientras presentimos que
«algo» vital mora en nosotros, que no es s6lo ligamentos y arterias, y que
desde Socrates aprendimos que se cuida, se examina o se purifica.’

Los esfuerzos del Mendn, Fedén y Fedro para argumentar a favor
de la inmortalidad, son bien conocidos para un lector de Platén. La expe-
riencia de la anamnesis, con todas sus aristas, la complejidad de la memo-
ria, suerte de lago profundo donde reposan nuestros hondos recuerdos y la
vida conservada que esta por desplegarse, nos dan una «garantia» de algo
que nos precede y que, al mismo tiempo, nos espera. Sin embargo, es el Er
de Reptiblica el personaje mas importante de esas historias del «maés alla»,
pues él nos trae el testimonio de un relato maravilloso sobre como son las
cosas cuando morimos y, lo mas importante ahora, qué ocurre cuando «re-
gresamos». Tenemos el testimonio del que fue y volvié. Y nos advirtid.” El

[5] Cfr. Mendn, 81d.

[6] «Para aprender a arrancarse de lo sensible hay que acostumbrarse a pensar de otro modo
en la muerte. Asi como la verdadera comprensiéon del Amor conduce al conocimiento de lo
Bello y, desde él, a la aprehensién de las Esencias, asi también la reflexién sobre la muerte
no sélo permite vivir de un modo diferente la vida, sino ademads ejercitarse desde ahora en
experimentar esta inmortalidad que late divinamente, y a despecho de las apariencias, en los
hondones de nuestra agitacién sensible», Chatelet, F.: El pensamiento de Platén, Barcelona:
Labor, 1995, p. 76.

[7] «De Er no sabemos nada més que los datos escuetos que aqui se ofrecen. Platén no nos ex-
plica por qué los dioses lo perdonaron y lo eligieron para que fuera testigo y mensajero entre
los hombres del juicio de los del Mas Alla. Si bien este es un detalle nuevo frente a las otras
versiones platdénicas, el personaje no tiene gran definicién ni consistencia salvo su condicién
de ingenuo viajero que ha presentado los hechos que cuenta y, como tal, es un buen referente
para el relato. Su confesién contribuye a contemplar el mensaje de los mitos del Gorgias y
el Fedén: muestra cémo se lleva a cabo el retorno a la vida de las almas sometidas a la reen-
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mito, que tiene evidentes influencias érfico pitagéricas, rico en imagenes
complejas y conmovedoras sobre el funcionamiento del universo, propone
una dificil relacién entre la libertad y la necesidad frente a la vida que
elegimos vivir. Aceptando la premisa fundamental del mito, esto es, la pre-
existencia y sobrevivencia del alma, nos enfrentamos a lo complicado de
conocer para realmente estar en capacidad de decidir por una vida buena
y justa. Mas que detenerme en las influencias y tradiciones involucradas
en el mito, o resumir la totalidad de la historia, me ocupa disertar sobre la
responsabilidad de nuestro destino, que recae sélo en nosotros, cuando es-
cogemos la vida que vamos a vivir. Y el argumento guarda, como se desta-
ca a continuacién, una fuerte influencia socratica, a pesar de encontrarse
al final de un didlogo «platénico».

Llegamos a la sensibilidad con un modo de vida elegido, con una
manera de vivir refrendada por las mismas Parcas. Esto es, el problema
entre la libertad, el azar y la necesidad de nuestras decisiones, ahora se
plantea en los extrafnos predios que anteceden la vida en este mundo. Alli
nos hallamos en el momento mas determinante de la existencia ciclica, que
si bien es anterior al cuerpo, depende de la sabiduria cultivada en la vida
sensible y de la posibilidad de vencer —nada menos que- la arida planicie y
las aguas del olvido que ponen a prueba a las almas. Por ello, concentraré
mi atencién especialmente en los pasajes 617b y ss. de Republica para la
disertacion, con el fin de atender los sucesos del alma cuando elige la vida
que «quiere» Vivir.

B. La Parca y la Sirena

Sabemos que el cuerpo de Er, nuestro mensajero, quien fue muerto
en batalla, tras diez dias de fallecido no se descompuso. Permaneciendo
en buen estado y aun en la pira, volvié a la vida y, he aqui lo importante,
contd todo lo que vio en su visita al «mds alld». Estamos ante un resucitado
de alma que regresd, recuper6 nuevamente su cuerpo y, sin perder la con-
ciencia de la muerte, trajo un testimonio. En efecto, a Er se le dejé saber
que debia convertirse en mensajero para los hombres, y que debia contem-
plar y poner atencién a todos los sucesos del lugar que guarda los secretos
del destino post mortem. Con todo, si se le encomienda dar testimonio, no
hablamos ya propiamente de secretos y luce como que deberiamos agrade-

carnacién cuando ya ha tenido lugar el juicio y se ha expiado la pena establecida. Luego del
viaje del alma a los infiernos, escuchamos la historia del paso de los infiernos a la vida con la
posibilidad de una eleccién decisiva de los modos de vida», Cabrera, M.: Elogio de la mentira,
Bahia Blanca, Universidad del Sur, 2006, p. 212. Cfr. Ferrari, G.: “Glaucon’s Reward, Philos-
ophy’s Debt: The Myth of Ex”, en Plato’s Myths, Cambridge: 2008.
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cerle que el saber de esos complejos procesos que padece el alma tras su
separacion del cuerpo, nos resulten utiles en esta vida.

Comencemos por reiterar la conocida idea del juicio a las almas
después de su separacién del cuerpo, y la presencia de jueces que pronun-
cian sentencias con base en la vida que se acaba de abandonar. Los cami-
nos que toman las almas juzgadas son distintos, cuenta Er, mientras otras
vienen regresando de un largo viaje dictado por el juicio. Unas vienen del
cielo, otras de debajo de la tierra. Las del cielo, que vienen felices y plenas
de historias venturosas, se saludan entre si; las que vienen de la tierra,
traen consigo quejas y lamentos. Ambos grupos se preguntan, cuando se
consiguen, como eran las cosas en esos sitios de los que proceden.® Ese
viaje de las almas duraba mil afios, y Sécrates le abrevia a Glaucéon lo més
importante de esas largas historias: las injusticias cometidas son pagadas
diez veces por cada una; los actos buenos, justos y pios, reciben de la mis-
ma manera su recompensa. Incluso mayor si se refieren a los dioses o a los
padres. A pesar del «resumen» de Sécrates, es generosa la descripcion de
los sucesos de las almas en pena, en especial, aquellas que parece que ya
han cumplido su condena: asi, el caso de los tiranos y de las almas que en
su vida anterior cometieron grandes crimenes. En adelante, la secuencia
de imagenes es notablemente cruel, pues se trata de almas que ascien-
den hasta la abertura correspondiente, por donde salen las que ya han
cumplido su pena, y se les impide la salida. En esos casos, se escucha un
espeluznante mugido «cuando intentaba ascender alguno de estos sujetos
incurablemente adheridos al mal o que no han pagado debidamente su
falta».” Nos hallamos, entonces, ante la posibilidad de almas incurables,
inevitablemente adeptas al mal, que no merecen la salida, ni la redencién,
ni la posibilidad de una nueva encarnacién. Otro es el caso de los que atn
no culminan su castigo, merecido por su propio actuar; pero luce como que,
eventualmente, podran atravesar esa abertura que permite el abandono
del fondo de la tierra. Unos hombres igneos, cuenta Er, estaban alertas
al mugido. Y el destino de esas almas no redimibles fue ser encadenadas,
golpeadas y desgarradas por estos hombres temibles; y todo este horror

[8] «Para el ascenso y descenso de las almas también halla Platén un locus adecuado. Las
almas de los muertos que suben al cielo lo hacen por una abertura que hay en la parte de-
recha del cielo (trépico de cancer). Cuando, transcurridos mil afos esas almas descienden
de nuevo a la tierra, lo hacen por la abertura situada a la izquierda (trépico de capricornio).
Estos sutiles alegorismos son una buena muestra de la transformacién de la cosmologia en
una forma de religiosidad y espiritualidad», Gémez de Liano, 1.: Fildsofos griegos, videntes
Jjudios, Madrid: Siruela, 2004, p.134.

[9] Republica, 615e. Trad. C. Eggers Lan, Madrid, Gredos, 1986. El texto griego utilizado es
de Platone, tutte le opere, Grandi Tascabili Economici, Roma: 2010. Las referencias al italiano
son de G. Cacccia, Newton Compton Editori, Roma: 2010. Los pasajes griegos mas importan-
tes son transcritos al latin siguiendo una de las opciones académicas en uso.
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era llevado a cabo para explicarles a los que veian semejante espectaculo
el motivo de tan duros castigos. Y, por si fuera poco, terminarian siendo
arrojadas al Tartaro. Platén considera el caso de esas almas de mal irre-
mediable y, contra lo que podriamos suponer, no las devuelve al ciclo vital
de la tierra que todos conocemos. Las castiga cruelmente —merecidamente,
segun el espiritu de la historia—, pero el «castigo» no es volver al cuerpo.
Su «caida» no es a la materia pesada y oscura que vivifica, ni su encierro
es la celda corporal de los sentidos. Alli volveremos de otra manera, por
supuesto, pero parece que estas almas tan enfermas de descuido y perver-
si6n no merecen ni la vida sensible. Quiza no debamos olvidar en ningtn
caso la advertencia de Sécrates en el Fedon, cuando afirma, tras culminar
la narracién del mito, que un hombre sensato no habra de suponer que las
cosas son literalmente asi.'” Sin embargo, dice, es algo semejante a eso.!!
El testimonio de Er no termina cuando relata los castigos y las
recompensas de las almas; nos cuenta también sobre el largo proceso del

[10] Feddn, 114d. «Quien entienda literalmente una narracién mitica, quien lea el mito del
juicio de los muertos en la encrucijada de caminos del mundo subterraneo sobre los prados
sagrados como quien lee la descripcién protocolaria de un proceso penal, habra equivocado
de raiz el sentido verdadero del relato en cuestién. Los sucesos acontecen fuera del mundo
de la historia que nosotros podemos captar; ocurren més alla del aqui y el ahora. Por todo
ello no se puede hablar de los mismos més que en un lenguaje simbdlico. Y ello no en razén
de una peculiar configuracién literaria, sino porque no es posible ninguna otra cosa», Pieper,
dJ.: Sobre los mitos platénicos, Barcelona: Herder, 1998, p. 20. «Asi pues Platén admite que el
mito dice algo que no se puede decir de ninguna otra manera, que no se puede traducir a una
proposicién légica, ni siquiera metafisica. Un mito dice algo que sélo puede ser dicho en un
relato», Doniger, W.: Mitos de otros pueblos: la cueva de los ecos, Madrid: Siruela, 1995, p. 58.

[11] Fedén, 114d. «El error hermenéutico mas grave que no pocos cometen en la interpre-
tacién de Platon consiste en realizar sofisticadas tentativas de desmitificacién de sus mitos
a fin de transformarlos en puro logos, o en intentar ponerlos entre paréntesis, cuando no
directamente eliminarlos de manera sistemética en nombre de una comprensién ‘cientifica’
[...] el mito platdnico es, precisamente, no un simple ‘representar imagenes’, sino un ‘pensar
por imagenes’, o sea, un pensar mediante imdgenes, mientras que el logos es un ‘pensar por
conceptos’. Tanto el mito cuanto el logos son, consiguientemente, un ‘pensamiento’, si bien
en formas diferentes, y la meta a la que se dirigen ambos caminos de pensamiento, en su
momento culminante, es la verdad», Reale, G.: Platdn, en biusqueda de la sabiduria secreta,
Barcelona: Herder, 2001, pp. 314-315. Asi, como ejemplo de una opinién contraria, tenemos
a Taylor: «Pero, para la filosofia platdnica, dificilmente puede decirse que los mitos tengan
alguna importancia directa. En opinién de Platén, el conocimiento se interesa Unicamente
por los conceptos de la ciencia deductiva pura», Taylor, A.: Platén, Madrid: Tecnos, 2005, p.
71. Es importante cémo el autor enfatiza «filosofia». Finalmente, y por la estrecha relacién
que reconozco en el discurso platénico de una y otra forma de pensamiento, es posible hallar,
en el corazon del mito, y respetando su belleza, importantes argumentos filoséficos a través
de las imagenes. Tal es el caso del estudio que ahora se presenta. Cfr. Brochard, V.: Estudios
sobre Socrates y Platon, Buenos Aires: Losada, 2008, pp. 42-45. Alli el autor muestra cémo el
mito del Timeo expresa de manera inequivoca la filosofia platdnica expuesta en argumentos.
Asimismo sostiene: «De tal modo, en toda la obra de Platdn, se unen sin confundirse ni mo-
lestarse entre si la explicacién cientifica y la exposicién mitica», p. 38. “[...] cannot be justify
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«regreso», y lo que ocurre antes de la nueva encarnacién. En esos aconte-
cimientos de la vuelta a la vida sensible, precisamente, vamos a centrar
la atencion. Asi, segin nuestro testigo, que habla a través de Sécrates, las
almas que han llegado del cielo y las que han logrado traspasar la barrera
del subsuelo, estan siete dias «en el prado» y, al octavo, deben comenzar a
caminar hacia su nuevo destino. Cuatro dias pasaron, en efecto, antes de
llegar a un cierto lugar donde podian contemplar una luz muy brillante,
como una columna, a la cual logran aproximarse tras otro dia més de ca-
minata. Esta historia maravillosa de almas que caminan y padecen, con
dias de procesion, nos ilustra poco a poco la imagen del sendero, del tran-
sito que se padece en esos predios que para nosotros, desde esta vida, son
muerte, oscuridad, ausencia de sensibilidad o no existencia. Hay una ruta,
mediada incluso por el tiempo, sin mencionar los mil afos previos, que las
almas transitan para alcanzar la nueva oportunidad de la encarnacién. La
unién del alma y el cuerpo, la formacién del «mortal»,”” implica un largo
proceso, costoso, que deberia ser una oportunidad, por lo menos, para no
repetir lo ya vivido. Es muy interesante que las almas que vienen del cie-
lo, que recibieron la recompensa de mil afios de gozo y disfrute, también
estén en el prado y sean parte del sendero que conduce de nuevo al mundo
sensible. Esas almas celestes, como veremos a continuacién, pueden elegir
mal su préxima vida, pueden incurrir en el error, pues la larga recompen-
sa no es garantia de felicidad futura. Aqui nos toparemos con el problema
socratico de la decision, cuando se cree que se quiere lo que realmente no
se quiere. O, dicho de otra manera, cuando se ignora lo que realmente se
quiere. Con ello, por supuesto, habremos de considerar el peso del habito,
las creencias arraigadas no examinadas, y la consecuente ausencia de la
sabiduria que nos cierra el margen del yerro.

Ahora bien, las almas que se aproximaron a la luz lograron ver a
Ananke y el huso que giraba sobre sus rodillas, mientras sus hijas Laque-
sis, Cloto y Atropo cantaban junto a las Sirenas.” Laquesis cantaba las
cosas del pasado, Cloto las del presente, y Atropo las del futuro.'* Y una vez
que las almas llegaban a ese lugar, debian ir de inmediato hacia Laque-
sis.” Asi, las almas que alcanzaban este nuevo destino, tras una larga ca-
minata, lo primero que debian escuchar era el canto del pasado, los tonos

a clean split between logos and mythos”, Halliwell, op. cit., pp. 452-453. Cfr. Penalver, P.:
Madrgenes de Platon: la estructura dialéctica del didlogo y la idea de exterioridad, Universi-
dad de Murcia: 1986, p. 131 y ss.

[12] Cfr. Fedro, 246c.

[13] Cfr. Repiiblica, 617b-c.
[14] Cfr. Repuiblica, 617c.
[15] Cfr. Republica, 617d.
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seductores y familiares de lo vivido. Sabemos que lo conocido tiene siempre
un dejo atractivo, comodo por lo sabido; y, por si fuera poco, ese canto hon-
do y remoto se acompafiaba con las Sirenas. Todo este cosmos aparece con
unas fuerzas que fascinan a través de esos coros de vida conocida. Esta
unién poderosa, Parca y Sirena, entonando cantos que recuerdan a las al-
mas lo que les es afin, familiar, conocido, las recibe en primer lugar en es-
tos predios que las preparan para la nueva encarnacién. El tono del pasado
esta alli, seductor, con el 4nimo latente de sobrevivencia. Parece que hay
que ser Odiseo para resistirse al coro hechizante de las Sirenas que ahora
cantan —nada menos que- con Laquesis; el canto tiene «contenido», y es el
pasado profundo que despierta y que es, segin veremos, muy significativo
cuando se toma la decision de como va a ser la vida. El resultado es que
las almas van hacia la préxima etapa de este proceso, la eleccién de cémo
se va a vivir, con el recuerdo excitado de lo vivido incluso en tiempos muy
lejanos, si consideramos los mil afios de castigos o recompensas tras las
vidas sensibles.! Los recuerdos que avivan los cantos son los de aquellos
modos de vida anteriores."” El mito nos mostrara que ni el mismo Odiseo
escapa a la influencia determinante del pasado cuando decide como va a
vivir. No es el mastil lo que nos salva de la repeticién que denuncia Er y
que estudiaremos a continuacion, es sélo la filosofia.

Hace su aparicién, entonces, un profeta que habla en nombre de
Laquesis y anuncia a las almas que se inicia otro ciclo vital unido a la

[16] «Moreover, the cycle of reincarnation brings with it further layers of complexity in the
psychological causation of a life choice, since each soul, at the momento of choice, is still
potentially influenced by its memories both of its previous existence and of the rewards/pun-
ishments subsequently assigned to it», Halliwell, op. cit., p. 468.

[17] «El mito hace referencia también, de un modo que sorprendi6é a no pocos, a una suerte
de anamnesis invertida. En efecto, asi como el alma, al llegar a la tierra, recuerda mediante
la dialéctica (o sea, mediante el procedimiento sindptico) lo que contemplé en la llanura de la
verdad, asi, en la eleccién de la nueva vida en el més alla para el retorno al més ac4, recuerda
lo esencial que aprendié en el mas aca», Reale, op. cit., pp. 339-340. Ciertamente sorpren-
de esa anamnesis invertida, que tendrd, como veremos, una influencia determinante en la
eleccién de la proxima vida. Con todo, resulta muy discutible si eso recordado, gracias a la
LAaquesis y la Sirena, sea andlogo al recuerdo de la anamnesis de la llanura de la verdad del
Fedro, de la verdad geométrica del Mendn o de las Ideas en el Feddn. En esos casos, indiscu-
tiblemente, «aprender es recordar», cfr. Mendn, 85d y ss.; pero, en la anamnesis invertida, no
es del todo cierto que ese recordar sea «aprender». No es lo mismo recordar lo bello en el ama-
do, que recordar los sufrimientos de Orfeo. Asi, ese recordar de las almas antes de la encarna-
cién y al momento de tomar la nueva decisién, no constituye, realmente, un recordar lo que
«aprendié en la vida del mas aca». Esto es, esa memoria insuflada por la Moira no constituye
un aprender digno de recordarse para comenzar la nueva vida que se aspira buena. No vemos
en las almas una actitud reflexiva a partir de lo recordado y vivido, sino una ciega repeticién
ignorante de su auténtica bondad. A Er le causa gracia ver como las almas se repiten una y
otra vez, mientras afirma que toman decisiones sélo por habito, y sin filosofia. La filosofia,
como veremos, es la inica manera de «salvarnos» del error y del ciclo de repeticiones.
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muerte. Y, cuando lo dice, ha tomado de las rodillas de la Moira lo modelos
de vida que ellas deberan elegir, al tiempo que eligen un daimon.' Ellas,
por lo tanto, estan libres de decidir la vida que quieran, pues nada del cos-
mos las «obliga» a tomar alguna decisién. Mientras eligen el daimon que
marca el destino, el mito nos anuncia que hay un sorteo: el que salga pri-
mero escogera en primer lugar su modo de vida. Y pronuncia el profeta las
palabras mas relevantes, pienso, de toda su intervencién y quiza del mito:
«la responsabilidad es del ser que elige, dios no tiene culpa» (theos anai-
tios).”” Cuando dice esto arroja los lotes de modelos de vida entre las almas,
y asi queda establecido el orden en el que deberan escoger. El alma debe
decidir, la divinidad no interviene en el modo de vida que habra de llevar,
y la tyche actia al momento de escoger. La libre eleccién que ha comenzado
se entrecruza con el azar del profeta, que estd en intima relacién con las
Parcas. {Qué es la vida si no un cerco de azares, necesidad y decisiones?
La novedad es que este cerco comienza antes de la encarnacién, cuando
estamos gestando la vida para el mundo sensible. Y hemos de suponer
que todas nuestras decisiones en esta vida que conocemos, dependen de
los hilos de Ananke, de la sentencia de sus hijas, como si el modelo de vida
que hemos elegido se desplegara armdnicamente tal y como se suponia que
debia suceder. «La cuestién que se debate en forma de imagenes es el de la
libertad del hombre en la eleccién de la propia vida, si bien en la compleja
correlacion entre libertad y necesidad».

El profeta, dada la envergadura de la decisién, puso delante de
las almas los modelos de vida en todas sus variedades. Y ante ese aba-
nico nos sorprendemos: vidas animales, humanas, de tiranias vitalicias,
interrumpidas, en el exilio, belleza, pobreza, fuerza, abolengo, maldad, ri-
queza, enfermedad, salud, et alia.’ Todas estas cosas estaban mezcladas
entre si, contando ademas sus estados intermedios. Y, como bien dice Sé-

[18] Cfr. Republica, 617e. «El mito contiene ideas revolucionarias para el mundo griego —
sostiene Reale con razén- [...] se invierte la relacién entre el hombre y el daimon en la cual
habia creido siempre el griego. El hombre no esta sujeto a una fatal necesidad, o sea, no es
victima del destino, sino que es él mismo el que debe crearselo», op. cit., pp. 338-339. “It is
remarkable that the motif of self-chosen destiny has some kinship with the psychologically
dark and troubled world of Greek tragedy itself, where the extent and workings of human
responsibility are always, at best, incompletely intelligible, and sometimes opaque”, Halli-
well, op. cit., p. 467.

[19] Republica, 617e.
[20] Reale, op. cit., p. 338.

[21] Cfr. Repuiblica, 618a-b. «Para cada ‘vida’ hay una descripcién detallada de los destinos
que les esperan y de las circunstancias externas que les acompanan, pero no del grado de
virtud que va a acompanfarlas. Porque la virtud no depende del hado, sino del caracter del
alma, y el hombre tendrda mas o menos virtud segin la medida en que la honre o la despre-
cie», Taylor, op. cit., p. 70.

Thémata. Revista de Filosofia N°53 (2016) pp.: 31-62.

39



Lorena Rojas Parma

crates: «Segun parece, alli estaba todo el riesgo para el hombre, querido
Glaucén» (O phile Glaukon, ho pas kindynos anthropo).? Asi, las almas,
cuando contemplan maneras de vivir, de entre las cuales deberan escoger
una, han despertado previamente su recuerdo gracias al canto de la Moira
y la Sirena. Esto es, van a la decisidon con esos ecos del pasado avivados y
luce como que todo esta dispuesto para hacer una nueva eleccién bajo el
hechizo de esos cantos. El pasado es como un telén de fondo seductor. A
pesar de esto, las almas estdn en el momento preciso de la existencia: pues
de la decisién que tomen, de la combinacién que logren, depende la vida
siguiente en el mundo sensible, la siguiente tras el abandono del cuerpo, y
la siguiente que corresponda al ciclo que va unido a la muerte. Tiene razén
Sécrates cuando ve alli el «riesgo» del hombre; las condiciones estdn da-
das para que fallemos en la decisiéon. El cuestionamiento que puede surgir
con prontitud: «;por qué la repeticién del pasado, su influencia, nos puede
conducir al error?», tiene una respuesta contundente: porque, al hacerlo,
no sabemos si eso es realmente bueno (agathon on). Lo hacemos sin funda-
mento. Y sino es bueno, decia Sécrates, no lo deseamos. No hay auténtico
deseo cuando no se desea lo verdaderamente bueno.” Para Platon, el deseo
bueno es el que discrimina el logos mientras mantiene el equilibrio del
alma. En efecto, no todo deseo es bueno.*

Y. Por habito, sin filosofia

Fijemos la atencién ahora en una de las posibilidades de eleccién.
Tomemos el caso del alma que viene de disfrutar de mil afios celestiales,
que los ha vivido porque, a su vez, su vida anterior fue merecedora de
ello y, sin embargo, yerra contundentemente en su decisién. Esto supone,

[22] Republica, 618b-c. Cfr. Badiou, A.: Condiciones, México: Siglo XXI, 2002, p. 216.

[23] Cfr. Banquete, 206b; Gorgias, 467a-b; Lisis, 216e; Mendn, 77d-e; 78a; Protdgoras, 357d.
Cfr. Irwin, T.: Plato’s Moral Theory, Oxford: Clarendon Press, 1991, pp. 78-79.

[24] Si bien no es ésta la ocasién para disertar exhaustivamente sobre este tema, dejemos
sentado que el género apetitivo del alma platénica de Reptiblica no discierne sobre la bondad
o no de lo apetecido; eso corresponde a lo racional en tanto que discrimina y emite juicios. En
este sentido, cfr. 439c-e. Asimismo, 439b y aquello que evita que el alma sedienta beba «como
una fiera». Esto alude, sin duda, a la irracionalidad propia de lo epithymetikon. En este senti-
do, estoy de acuerdo con Fierro cuando sostiene: «[...] las funciones cognitivas estan siempre
a cargo de la parte racional», Fierro, M.: «La teoria platénica del éros en la Republica», en
Didnoia, 60, 2008. p. 37. Lo apetitivo apetece, desea, y no juzga la bondad o no de su deseo.
De alli que no todo deseo sea «bueno». Asi, por ejemplo, el deseo del diabético por devorar
algo dulce busca su satisfaccién indistintamente de su bondad o beneficio; es labor del logos
contrarrestar ese apetito en funcién de la salud. Y, en este sentido, mantener el equilibrio
del alma.
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por una parte, que la vida de diez mil afios de recompensa no garantiza
ni el no retorno al mundo sensible ni una decisién justa o buena para la
proxima vida. Por la otra, y es lo que expresamente sostiene Socrates, que
la vida merecedora de recompensas de esa alma, que ahora debe decidir
nuevamente, no fue vivida con filosofia, sino por habito.” Y éste no tiene,
por supuesto, la firmeza ni el fundamento que permite un discernimiento
desde la filosofia. El habito no deja de ser una doxa repetida mil veces,
y si bien pudiera ser una doxa verdadera, este es un buen ejemplo para
mostrar que no es suficiente cuando ciertas decisiones exigen un logos que
las fortalezca y las haga realmente buenas. El Mendn nos plantea argu-
mentos que nos hacen dudar de la utilidad de la episteme frente a la doxa
verdadera: ambas nos permiten hacer las cosas correctamente.? Llegamos
a Larisa sabiendo efectivamente el camino o s6lo conociéndolo de oidas, sin
haber ido nunca. Podemos curar una infeccién con un antibiético sin tener
idea de c6mo actia sobre las bacterias que nos afectan la salud. Con todo,
hay decisiones que reclaman algo mas que lo sabido sin fundamento, hay
infecciones que puedo empeorar o lugares a los que no voy a poder llegar.”
El escenario que ahora nos ocupa es, por decir lo menos, extravagante; sin
embargo, nos deja muy en claro que decisiones que debemos tomar ante
la exigencia —socratica- de «cdmo debemos vivir» exceden el habito, la cos-
tumbre, lo conocido, que no ha sido examinado y que, sin ningdn otro mo-
tivo que la misma costumbre, asumimos como bueno o justo. Desde ese ha-
bito irreflexivo, el alma puede errar. Y convertirse, como en efecto ocurre,
incluso en un tirano. Esto tiene, por supuesto, un fuerte aroma socratico.”

Dice el profeta que quien llegue dltimo a la eleccién, debido al sor-
teo, tiene oportunidad de elegir una vida que no es mala (ou kakos), si elige

[25] Cfr. Republica, 619d.
[26] Cfr. Mendn, 97a-c; 98c.

[27] Cfr. Menon, 97-e-98a. Cfr. Brochard, op. cit., p. 34 y ss. Alli el autor hace una valoraciéon
especialmente positiva de la doxa alethes en la filosofia platénica.

[28] Hallar una influencia notablemente socratica en el mito, exige hacer un comentario.
Fundamentalmente porque estamos en un didlogo platénico de madurez y porque recono-
cemos las diferencias, al menos en la concepcién del alma y la educacién de los ciudadanos,
entre Sécrates y Platén. Con todo, y en el contexto mismo de Repiiblica, el mito de Er, una vez
que se plantea el problema de la decisién de cémo se va a vivir, la importancia de la filosofia
para no fallar en la decisién, y la no distincién entre almas que han de filosofar en esta vida,
ademads de la imperiosa necesidad de hacerlo, mantiene una importante influencia socratica.
Y si bien hay diferencias, me sumo a la opinién que sostiene que no hay un quiebre muy hon-
do entre lo socratico y lo platénico. Por el contrario, y como lo deja ver, por ejemplo, el mito en
estudio, hallamos postulados tipicamente socraticos en medio de la filosofia platénica. Dodds,
a propoésito del tema, sostiene lo siguiente: «En las Leyes, por lo menos, la virtud del hombre
corriente no se funda, evidentemente, en el conocimiento, ni siquiera en la opinién verdadera
como tal, sino en un proceso de acondicionamiento o habituacién [cfr. 653b], por el que es
inducido a aceptar ciertas creencias ‘saludables’ y a actuar sobre esa base. ‘Después de todo,
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con inteligencia y vive correctamente.” Asi, el que elija primero, pero sin
nous, puede equivocarse. Esto nos muestra que si bien hay una influencia
del azar al momento de elegir, la inteligencia puede mitigar lo negativo
que esto pueda traer consigo. En efecto, «el primero fue derecho a escoger
la méas grande tirania, y por insensatez [aphrosynes] y codicia [laimargias]

dice Platén, esto no es demasiado dificil: gentes que pueden creer en Cadmo y en los dientes
del dragén creeran cualquier cosa’ [663b]. Lejos de suponer, como su maestro lo habia hecho,
que ‘la vida que no es objeto de examen no es una vida de ser humano’, Platén parece pensar
que la mayor parte de los seres humanos puede mantenerse en un estado de tolerable salud
moral sélo con una dieta cuidadosamente escogida de ‘ensalmos’ (epodai), es decir, de mitos
edificantes y de consignas morales ténicas», Dodds, E.R.: Los griegos y lo irracional, Madrid:
Alianza, 2001, p. 199. No sélo la referencia a Las Leyes es importante, en libro III de Republi-
ca, donde Sécrates expone el conocido «mito de los metales», Platon sostiene que los goberna-
dos de su polis creerdan eventualmente lo que alli se afirma sobre las diferencias de las almas
y la necesidad que los de alma de «oro» gobiernen. Podria verse, incluso, una suerte de in-
tencién ideolédgica para legitimar a los filésofos en el poder. Dice Sécrates a Glaucon: «Ahora
bien, ;como podriamos inventar, entre esas mentiras que se hacen necesarias, a las que nos
hemos referido antes, una mentira noble, con la que mejor persuadiriamos a los gobernantes
mismos y, si no, a los demas ciudadanos? —No sé cémo. —No se trata de nada nuevo, sino de
un relato fenicio que, segin dicen los poetas y han persuadido de él a la gente, antes de ahora
ha acontecido en muchas partes; pero entre nosotros no ha sucedido ni creo que suceda, pues
se necesita mucho poder de persuasion para llegar a convencer», 414b-c. Y cuando Sécrates
narra la primera parte del mito, Glaucon afirma: «-No era en vano que tenias escripulo en
contar la mentira”», 414e. Es cierto que con frecuencia hallamos importantes distinciones.
Estos son sélo dos ejemplos conocidos. Lo que no implica que hallemos, también, por supues-
to, y discutirlo puede ser un perogrullo, el corazén de Sécrates en otros importantes pasajes
de la obra platénica. Como afirma Patocka: «Sécrates es objeto constante, por asi decirlo,
de la meditacién de Platén, el fin permanente de su reflexién», Platén y Europa, Barcelona,
Peninsula, 1991, p. 85. En general, lo més sorprendente para lo que actualmente tratamos,
es justamente la mencién de la habituacién y la costumbre, tan cuestionada en el mito de Er.
Digo sorprendente porque las decisiones que deben tomar las almas en el mito, decisiones que
afectan c6mo van a vivir, estdn en riesgo precisamente por sostenerse en meras creencias y,
en consecuencia, por su falta de filosofia. Por lo dem4s, el motivo por el que un alma que ha
sido recompensada y afortunada decide la peor de las vidas, es precisamente por haber sido
virtuosa «por habito, sin filosofia». En el mito no hay alusiones a almas especiales que tienen
la capacidad de filosofar, al modo de las almas de oro, ni a unos pocos que se podran «salvar».
En realidad, abandonara el ciclo del error todo el que filosofe en esta vida. Sécrates no hace
distinciones cuando recomienda a Glaucon la tarea fundamental de la filosofia. Sin embargo,
es evidente que esa historia, como los demds mitos escatolégicos de Platén, no son para «los
muchos» (hoi pollot), como solia decir Sécrates. Con todo, la habituacién de la que habla Pla-
tén en Las Leyes estd mediada por lo que los gobernantes decidan que ha de creerse a partir
de la verdad y lo mejor para la polis. Quiero decir, no se trata de cualquier doxa. A pesar de
ello, es evidente que, a partir de lo dicho en el mito de Er, esas almas «habituadas» podrian
perfectamente errar como el alma «afortunada» del sorteo, que aunque tomé parte de la vir-
tud en su vida sensible, lo hizo «por hébito, sin filosofia» y eligié ser un cruel tirano. Excede
al espacio de este estudio indagar —una vez mds- acerca de la consistencia interna de la obra
platénica, y la permanencia de la influencia socréatica. No comparto, por lo demas, que la obra
platdnica sea un continuum inequivoco. Sin embargo, es una buena ocasiéon para mostrar que
en medio de este mito, al menos, reencontramos a Sécrates con los ropajes misticos de Platon.

[29] Repuiblica, 619b.
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no examind suficientemente la eleccion, por lo cual no advirtié que incluia
el destino de devorarse a sus hijos y otras desgracias».” El que tuvo la
suerte de su lado, tomd la peor de las decisiones. En el fondo, siempre es un
problema de inteligencia, de sensatez, lo que se impone ante la decision.
Ese «afortunado» que ha elegido primero, que elige la tirania como forma
de vida, cegado por la aphrosynes, cuando reflexiona sobre su decisién y se
da cuenta de lo que realmente ha hecho, se golpea el pecho, cuenta Er, y se
lamenta dolorosamente. Lo mas importante de esta escena penosa, es que
el auténtico responsable de su vida no se culpé a si mismo, como lo advirtié
el profeta, sino que culpé al azar, a su daimon, a todo, menos a él. No sélo
eligi6é primero, gracias a su suerte, sino que era uno de los que venia del
cielo porque habia vivido en una ciudad bien organizada y con cierta vir-
tud, pero «por habito, sin filosofia» (ethei aneu philosophias).’

Segun nuestro mensajero, las almas que vienen del castigo y el
sufrimiento, suelen ser mas cuidadosas al momento de elegir. Pero eso no
garantiza, tampoco, una buena decisiéon. Saber de las mezclas de todo lo
que 1implica la existencia sensible para elegir una vida provechosa y justa,
evidentemente exige algo mas que habito o temor.”? Y si la presencia de
Ananke, las Parcas, las Sirenas y un extrafo profeta que anuncia y devela
las vidas, nos da la atmdsfera césmica de cémo se toman estas decisiones,
algo méas que la costumbre es necesario para escapar de este ciclo que
puede encerrarnos en nosotros mismos por toda la eternidad. Sin embar-
go, hemos visto, el profeta es quien nos recuerda la tyche: algo ajeno a la
decisién interviene y también es parte de la vida. Pero el profeta es profeta
de Laquesis, él habla por ella, él entrega los modos de vida que toma de
sus rodillas. Quiero decir, esta intimamente conectado con la Moira del
pasado, la que canta con la Sirena. Sin Parca parece que no hay profeta; y
sin profeta, no hay tyche. Mas aun: no hay quien advierta que la responsa-
bilidad es siempre nuestra. Podemos preguntarnos: ;qué tan alejado esta
realmente el azar de lo que somos en un sentido profundo? ;Qué tan ajeno
es ese sorteo que nos toca de lo que llevamos hondamente en la memoria
cuyo canto nos recibe en el regazo de la Parca? Ni la vida premiada del
cielo ni la sufrida del fondo de la tierra —si se sale de alli- nos garantizan
que la decisién para la préxima vida sea realmente buena y justa. Y si
decidimos desde el habito o el mero creer, no nos distinguiremos mucho
de una eleccién por azar: en ese caso, si la vida resulta apacible o grata
serd por azar. Si la decisiéon tomada se hizo desde una doxa no examinada

[30] Repuiblica, 619b-c.
[31] Repuiblica, 619d. Ethei aneu philosophias aretes meteilephota.

[32] Cfr. Halliwell, op. cit., p. 465. El autor otorga igual importancia a la falta de sufrimiento
de las almas y a su falta de filosofia, cuando toman una mala decisién.
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y asumida como verdadera, un resultado aceptable ocurrira por fortuna.
Pues ha podido ocurrir también de otra manera.” Asi las cosas, se perfila
lo que Sécrates dira a Glaucoén al final del mito: sélo con filosofia podremos
realmente elegir bien. Estaremos en condiciones de una eleccién, ahora si,
libre. Por ello, dice el filésofo, hay que ocuparse por encima de todas las
cosas de la filosofia, e investigar como y quién nos puede ensenar a «dis-
tinguir» el modo de vida perverso del justo, «y elegir siempre y en todas
partes lo mejor en tanto sea posible» (Ton beltio ek ton dynaton aei pan-
tachou hairesthai).** Y mas adelante afirma: «[...] es la eleccién que mas
importa, tanto en la vida como tras haber muerto» (Heorakamen gar hoti
zonti te kai teleutesanti aute kratiste hairesis).” La eleccién de la vida justa
y buena es en el «mas alla» et hic et nunc.

Ante la pobreza, la riqueza, la vida publica, la privada, la nobleza,
los cargos, etc., es la filosofia la que nos permite distinguir (diagignonsko)
la vida mejor, la justa, de la peor, la injusta.* Discriminar lo bello y su
mezcla con lo publico, la riqueza o lo privado; discernir lo bello de lo feo,
lo bueno de lo malo, lo noble de lo plebeyo, entre todas las combinaciones
posibles de la existencia, es la fortaleza de la episteme. Se trata, para So-
crates, del saber que distingue y acierta. De la episteme que se mantiene
en los linderos de la sensatez del logos y del gusto por lo bello y lo bueno.
Ese saber debe estar anclado en nosotros en esta vida y en la otra, para
poder decidir siempre de la mejor manera posible. Sin embargo, Er cuenta
que cuando las almas, antes de la encarnacién, hacen su eleccién, Cloto
y Atropo la refrendan, dejando en claro que no hay regreso y que la vida,
en adelante, sera vivida tal y como fue decidida. Esto, lejos de ser una
contradiccion con respecto a la insistencia de Sécrates en la filosofia, deja
en claro, como se sostiene a continuacién, que su cultivo es lo que puede
interrumpir ese despliegue ciego de la vida decidida desde el habito sin
fundamento. Si debemos filosofar para poder decidir siempre por la vida
justa, incluso en esta vida, como dice el filésofo, pues en esta vida esta el
momento de rectificacién, de despertar, como diria Heraclito, que nos con-
duzca por el camino de la investigacién y el hallazgo de lo que nos permite
distinguir.” «Porque si cada uno —dice Sdcrates-, cada vez que llegara a la

[33] Cfr. Mendn, 99a.
[34] Republica, 618c.
[35] Republica, 618e.
[36] Repuiblica, 618e.

[387] «Los buenos pueden incurrir en el mal porque lo ignoran, y los malos pueden ser trans-
formados por las consecuencias de sus acciones. Para aquellos que aceptan la filosofia de la
reencarnacion, estas verdades profundas pueden ser entendidas como relevantes con respec-
to a la manera de vivir las vidas aqui y ahora, puesto que estamos creando el futuro a partir
del presente y del pasado», Green, L., Sharman, J.: El viaje mitico, Madrid: Edaf, 2000, p.
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vida de aqui filosofara sanamente [hygios philosophoti | y no le tocara en
suerte [ho kleros] ser de los ultimos, de acuerdo con lo que se relataba acer-
ca del méas alla probablemente no seria sélo feliz aqui sino que también en
el trayecto de aca para alla y el regreso de alla para aca no por un sendero
aspero y subterraneo, sino por otro liso y celestial».®® El filosofar puede
quebrar, entonces, a las mismas Parcas. Nos libera de sus hilos. Lo nove-
doso de todo este planteo no es sblo que cada uno es responsable de su vida,

281.

[38] Republica, 619d-e. «Se infatti chi viene a questa vita si aplicasse genuinamente alla filo-
sofia [...]». Hemos visto que, segun el profeta, el lugar que se haya obtenido gracias al sorteo
no garantiza una buena decisién, y que, en consecuencia, obtener el tltimo lugar no implica
una vida mala o infeliz. Dandole importancia, en realidad, al nous. Sin embargo, Sécrates, en
el pasaje citado, cuando afirma que la manera de ser felices y de lograr un transito apacible
de un mundo a otro es filosofando sanamente, insiste en el lugar que se obtuvo en el sorteo.
Esto es, segin parece, filosofando y siendo favorecido por el azar, se logra la vida feliz y un
buen viaje de ida y vuelta. Esto ha despertado ciertas suspicacias, como vemos especialmente
en el caso de Halliwell, quien sostiene lo siguiente: “It is not enough to try to harmonize Soc-
rates’ comment (and Er’s general report) with the priest’s pronouncements by saying that the
‘lot’, symbolizing all the external circumstances over which a person has no control, can have
some effect on, but need not destroy, the goodness of a life [...] He also hints that the very
possibility of a philosophical life might be blocked by sheer contingency (a late place in lot)
[...] Socrates implies that even philosophical wisdom cannot sustain itself independently of
external circumstances”, op. cit., p. 466. Sin embargo, mas adelante afirma: “[...] an element
of ‘chance’ or circumstantial contingency that can in extreme cases occlude the possibility of
philosophy itself”, op. cit., p. 470. Si bien se trata de un argumento interesante, implica, por
una parte, que el autor hace una distincién contundente entre lo dicho por el profeta y lo di-
cho por Sécrates, y, por la otra, y como consecuencia, desestima que la aclaratoria del profeta
en 619b pueda estar implicita en la afirmacién de Sécrates. Aunque es Er el viajero y mensa-
jero de nuestra historia, es Scrates quien la cuenta. Y si también es cierto que la narraciéon
oscila entre lo que sucede a las almas antes de encarnar y lo que debemos hacer nosotros en
esta vida, es muy comprometedor o al menos objeto de cierta duda, que podamos separar de
manera definitiva lo que dijo el profeta de lo que afirma Sécrates en 619e. Fundamentalmen-
te porque el tono de Sécrates no es critico ni se muestra en controversia con los testimonios
de Er. Por el contrario. Ademas, la afirmacién del profeta es muy préxima a la del filésofo en
el mito, y, en realidad, no tenemos por qué suponer que esa relevancia que le otorga al nous y
a la sensatez al momento de la decisién no sea asumida también por Sécrates. Stricto sensu,
no es facil pensar en Sécrates privado de filosofar por alguna contingencia o por depender
de circunstancias externas; ni vociferando que la filosofia esté sujeta al azar. Con todo, una
severa enfermedad que lo paralice, por ejemplo, podria ser un motivo razonable para pensar-
lo. Y si ese es el caso, para cualquier alma, una decisién realmente muy mala tomé antes de
encarnar. Lo que es, por supuesto, factible en el contexto de la historia. Sin embargo, el mito
sostiene que la peor decisién la tomo6 el alma que obtuvo justamente el primer lugar y Odiseo,
ultimo, tom6 una decisién, al menos, un poco mas meditada. El ejemplo de la enfermedad, fi-
nalmente, quiza se implique en esos «casos extremos» de los que habla el autor y que podrian
obstruir la posibilidad de filosofar. En todo caso, la insistencia de Socrates en la filosofia es
tan contundente, especialmente cuando afirma que incluso nos puede «salvar», que resulta
dificil suponer que para él la suerte tenga el mismo peso que la filosofia para llevar una vida
buena y justa. Lo que no niega, por supuesto, que afirmemos que una vida agobiada de con-

tingencias sea menos propicia para filosofar.
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sin importar la suerte que le haya tocado o las influencias de su pasado,
sino que es posible fracturar lo que se despliega como «destino» con el cul-
tivo del saber filosé6fico. Y el destino es la fuerza de lo que nos antecede que
busca sobrevivir, y el no menor impetu del azar. La episteme socratico-pla-
tonica, con la pretensién de ser transformadora en un sentido profundo del
alma, puede frenar los designios del fatum. Detener el camino ciego de la
existencia donde la vida sélo nos acontece, mientras permanecemos pasi-
vos y en la tragedia del error. Y esto, desde la perspectiva griega, implica
un giro muy importante en la comprensiéon de la vida. Si Edipo hubiese
resuelto su propio enigma, lo que implica una conciencia de si mismo, su
historia habria sido definitivamente otra. Eso es lo que supone el socratico
«cuidado del alma», que nos hace responsables de nuestra propia vida, y
que nos invita, mediante un proceso fuerte de abandono y busqueda, a que
nos hagamos hombres mejores.” Probablemente sea suficiente recordar los
testimonios platdénicos de Apologia.

Sin embargo, muy pocos son los que viven «filosofando sanamen-
te». La filosofia, por supuesto, sigue siendo de esos pocos.

Ciertamente, como ocurrié con el alma que eligi la tirania, no sole-
mos culparnos de lo que nos sucede; nunca somos responsables de nuestro
destino. Entonces culpamos a la tyche, al daimon, a todo lo de «afuera» y
olvidamos volcar la mirada hacia nosotros. Olvidamos las malas «mezclas»
que hicimos de la existencia sin sabiduria; olvidamos que el alma se vuelve
eso que elegimos ser. Cuando el profeta despliega las vidas ante las almas
para que elijan, esas vidas atin no tienen alma, pues ella se vuelve «inexo-
rablemente distinta segin el modo de vida que elegia».* Por eso el riesgo
del que habla Sécrates al momento de decidir: «cémo la belleza, mezclada
con la pobreza o la riqueza o con algun estado del alma, produce el mal o el
bien», de modo que a partir de todas las combinaciones, se pueda «escoger
razonando el modo de vida mejor o el peor, mirando a la naturaleza del
alma» (pros ten tes psyches physin apobleponta).* La invitacién de Sécra-
tes, como sabemos, fue siempre a volcar la mirada hacia la interioridad, a
centrar la atencién en el alma, en su cuidado, en las creencias que acogia
como verdaderas y en su examen minucioso y paciente.” Asi, la culpa no es
de los dioses, de la tyche, del daimon o de la vida, siempre es nuestra. La

[39] Asi, no es del todo cierto afirmar, con Halliwell, lo siguiente: “ironically, given the ethical
momentum of the Republic as a whole, the sheer weight of responsibility placed on the soul
prior to incarnation cancels the scope for active responsibility in the individual decisions and
episodes of life”, op. cit., p. 468. Cfr. “Philosophy as Spiritual Formation: Plato’s Myth of Er”,
en International Philosophical Quarterly 3, 1963, pp. 271-285.

[40] Republica, 618b.
[41] Republica, 618d.

[42] Cfr. Humbert, J.: Sécrates y los socrdticos menores, Caracas: Monte Avila, 2007, p. 83.
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metafora de la eleccién antes de encarnar es otra manera de llamarnos a la
interioridad, de ver lo que alcanzamos, sufrimos o devoramos, desde y gra-
cias a nosotros. La ceguera de la hybris no nos deja advertir cdmo nos cau-
samos el mal, el dolor o el error. «Condcete a ti mismo» no ha dejado nunca
de penetrar la filosofia platdnica, y de insistir en que el trabajo y la fatiga
es silempre con nosotros mismos. Traer a la memoria de nuevo algunos
célebres pasajes de Apologia quiza sea suficiente para hacer presente la
insistencia socratica de saber dar cuenta de nuestra vida,” concentrando
los esfuerzos en la virtud y no en el honor, la riqueza, la doxa comtinmente
aceptada y, en general, todo lo «exterior» a nosotros.*

El buen hacer (eu prattein) de la virtud, el vivir bien (eu zen), hacer
lo realmente bueno (agathon on) de Sécrates y Diotima, no dependen de
motivaciones externas, de adiestramientos sin alma. Ese es precisamente
el caso del alma que ha venido del cielo, cuya fortuna incluso la ha favore-
cido permitiéndole elegir primera y, sin embargo, ha elegido la vida de un
tirano. Con un supremo arrepentimiento posterior. Ella ha cometido ese
error porque ha elegido «por habito, sin filosofia», porque ese hacer con-
suetudinario, rutinario, que puede llevarnos incluso a «tomar parte de la
virtud», al ignorar el cultivo de la interioridad y la densa reflexion, en rea-
lidad es vacio, sin logos, sin fundamento. Desde esta perspectiva, s6lo se
asume una practica que, sin «examen», nada garantiza que sea realmente
buena. Nuestro despliegue en el mundo no tiene sedimento, por asi decirlo,
no se soporta sino en maneras de actuar por lo general vagamente medi-
tadas, cominmente aceptadas, incluso «exitosas», pero que no garantizan
—al menos no en el espiritu socratico-platénico- una vida auténticamente
buena. Esto nos recuerda, por supuesto, los desencuentros entre los sofis-
tas, especialmente Protagoras, y Sécrates. Pero también la determinante
distincién aristotélica entre el hombre bueno y el buen ciudadano. El buen
hacer exige, para Sécrates y Platén, mas que un hacer habitual o un acos-
tumbrarse sin logos. Y, segin el mito, no hay decisiones buenas desde el
héabito. En efecto, aunque se trate de almas celestes, Er no las llama almas
«buenas». La bondad, desde esta perspectiva, implica un saber que sobre-
pasa, notablemente, la practica y el uso aprendidos por repeticién. Acertar
en una decisién, no es, por supuesto, tomar una buena decisién. El acierto
ha podido no ocurrir, pues desde donde decidimos no se supera el ambito
de lo contingente. L.a mejor manera de mostrarlo es mediante un alma que

[43] Cfr. 39d. Cfr. Eggers, C.: El sol, la linea y la caverna, Buenos Aires, Colihue, 2000, pp.
86-88; Nussbaum, M.: La fragilidad del bien, Madrid: Visor, 1995, p. 259.

[44] «La preocupacién por el alma es totalmente interior. El cuidado del alma no requiere
formar el alma en ninglin acontecimiento exterior; esto es cosa de sofistas. El cuidado del
alma es la formacién interior del alma misma, su formacién como Unica cosa, inquebrantable
y, en este sentido, existente, porque se preocupa del pensamiento», Patocka, op. cit., p. 84.
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viene del cielo, ha sido incluso virtuosa cuando vivié en una polis, ha sido
afortunada en el sorteo y, sin embargo, ha elegido la peor de la vidas. Ni la
suerte ni un buen hacer sin filosofia hacen la vida justa y buena.

6. Repito, luego existo

Cuando Er nos cuenta que las almas han decidido «por habito, sin
filosofia», y yerran en su eleccién, nos esta planteando una de las dos si-
tuaciones desde las cuales se decide. Quiero decir, ademas de la fragilidad
—epistemoldgica, por supuesto- de la doxa, tenemos la repeticion del ciclo
vital anterior. Esa repeticion ocurre repitiendo efectivamente lo conocido
o tratando de negarlo. Veamoslo mas cuidadosamente. En 619e-620a, Er
afirma «que era un espectaculo digno de verse, el de cada alma escogiendo
modos de vida, ya que inspiraba piedad, risa y asombro [eleinen te gar idein
einal kai geloian kai thaumasian], porque la mayoria de los casos se elegia
de acuerdo con las costumbres de la vida anterior [kata synetheian gar tou
protepou biou ta polla aireisthai]».* Aqui enuncia el mensajero con mucha
claridad el ciclo repetitivo del que podemos no salir nunca; en el que somos
los mismos una y otra vez y, en vista que se repite tantas veces, como si eso
fuera bueno. ;Quién nos ha dicho que repetirnos, repetir, es «bueno»? Es
paraddjico y asombroso, ciertamente, como dice el mito, que la eleccién de
la «nueva» vida se haga de acuerdo con los habitos de la vida pasada. Sin
saber, y esto es lo importante, si se trata de algo bueno. En realidad, esta
idea de la repeticion no es grata para Platén, como lo vemos especialmente
en el discurso de Aristéfanes en Banquete,* cuya referencia ahora nos es
util. Segun el mito del poeta, dos partes «iguales» -symbola- que realmente
conforman el mismo ser y que fueron divididas en el pasado, se encuentran
de nuevo y se enamoran gracias a los auxilios de Eros. Los humanos somos
«mitades» que presentimos que algo nos falta, que venimos desgarrados
a la vida, pero no sabemos realmente qué es lo que buscamos hasta que
la intervencion del dios permite el hallazgo de la «mitad» perdida. Esa
historia tan cautivadora y tan bellamente contada en Banquete, es blanco
de una breve pero contundente critica por parte de Diotima en 205e-206a,
en la que nos deja saber que ningin hombre se uniria permanentemente
a algo o a alguien que no fuera realmente bueno (agathon on). Y el argu-
mento nos recuerda la distincién socratica del Mendn, entre lo realmente
bueno que de manera auténtica se quiere, y lo aparentemente bueno que

[45] «Uno spettacolo compassionevole, ridicolo e singolare, dato che per lo pia sceglievano in
base alle abitudini della vita precedente».

[46] Cfr. Banquete, 189c-193e.
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nos confunde en la decision.” Ese reencuentro amoroso de Aristéfanes es
un amarse a uno mismo en otro, esto es, amar a uno idéntico a mi. Y en
tanto que el mito afirma que los dos amantes en realidad son parte del
mismo ser, ese hallazgo que ha propiciado Eros sélo ha tomado en cuenta
que se trata del mismo ser, no si estamos ante lo realmente bueno, que es,
para Sécrates y Diotima, lo que realmente se desea. En fin, visto desde la
critica, el auténtico amor no es repetirse a uno mismo hallando, finalmente
y gracias a Eros terapéutico, a «ese otro yo».*

Para verlo mejor, tomemos algunos de los ejemplos que da el mis-
mo Er, tras afirmar que causa asombro, piedad y risa ver a las almas esco-
giendo. A Orfeo, por ejemplo, dice que lo vio escogiendo la vida de un cisne,
«por ser tal su odio al sexo femenino, a raiz de haber muerto a manos
suyas, que no consentia en nacer procreado de una mujer».* Examinemos
a Orfeo. Su decisiéon no ha sido tomada desde la filosofia, esto es, desde
una conviccién probada de lo bueno o lo justo que le permita llevar una
nueva vida buena y justa. Su decisién depende de lo vivido anteriormente
y a lo que aun no renuncia, pues tal decisién ha sido desde el odio a las
mujeres de las que efectivamente, como sabemos, fue una victima horrible;
de manera que ha tratado de desprenderse tanto como le fue posible, en
este caso, de lo femenino. Asi, su eleccion del modo de vida ha sido desde el
odio, no desde la sabiduria. No es una eleccién a partir de la verdad, de lo
realmente bueno y bello que todos queremos poseer.” En lugar de saber de
lo justo, la virtud, la honradez, y desde alli decidir, repite su «nueva» vida
a partir del rechazo hacia las mujeres a las que desprecia desde su vida de
cisne. Quiero decir, es cisne porque odia a las mujeres; escoge ese modo de
vida porque no quiere vincularse de ninguna manera con lo vivido, pero su
eleccién sigue impregnada de su experiencia desgarradora. Aun destila el
doloroso episodio de su muerte, y lo repite desde el rechazo. Lo que hace
la filosofia, en contraste, con Sécrates por ejemplo, es «purificar» el alma
de falsa doxa, como lo sabemos desde la mayéutica, para luego, con la cui-
dadosa busqueda en dialogo, encaminarse hacia lo verdadero. La filosofia
permite el abandono del pasado nocivo o doloroso para que no intervenga
en la vida buena y justa. Asi, una decisién desde el odio, no es, por supues-
to, una decisién sabia.’’ La vida no debe ser una cadena indetenible de

[47] Cfr.77b y ss.

[48] Nussbaum, op. cit., pp. 238-239.
[49] Republica, 620a.

[50] Cfr. Banquete, 206b; Menén, 77d.

[61] «Permite que alguien te desprecie como insensato, que te insulte, si quiere y, por Zeus,
deja, sin perder tu la calma, que te dé ese ignominioso golpe, pues no habras sufrido nada
grave, si en verdad eres un hombre bueno y honrado que practica la virtud», Gorgias, 527c-d.
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acontecimientos y reacciones que consuman la existencia, y la inica mane-
ra de detenerla es con la propia reflexion y la fuerza del logos transforma-
dor. Sin embargo, sensibilizados ante la experiencia de Orfeo, podriamos
preguntar: jacaso no tiene auténticos motivos para sentir ese odio? (|No
tiene motivos para no querer nacer de una mujer? La respuesta que nos
viene al espiritu es «si». Y podemos hacer, por supuesto, una nueva y pro-
funda disertacién sobre su hondo sufrimiento. No sblo sobre su muerte
desgarradora, podemos comenzar desde la misma pérdida de Euridice.
Pero de lo que se trata toda esta historia es precisamente de valorar
el poder de la filosofia por encima de esas experiencias, creencias o pathei
dolorosos que vienen del pasado. Que pertenecen al pasado. Cuando la
filosofia nos permite el hallazgo de la verdad de lo que necesitamos saber
para la vida justa y buena, no nos estanca en el pasado y nos muestra que
la vida, la «nueva» vida, no esta signada por lo que nos sucedié sino por la
verdad de lo justo, lo bueno o lo que corresponda. La verdad de la filosofia
probablemente no coincida con nuestros viejos odios, y de eso se trata la
«purificacion» del alma, ese es su equilibrio desde la paideia, segin Platon,
ese es el gobierno justo de uno mismo, en el que las emociones o las opinio-
nes falsas no dominan el juicio y el logos. En fin, lo que logra la filosofia es
que el pasado —doloroso, en este caso, como el de Orfeo- no nos encierre en
un ciclo eterno de no querer ser lo que seguimos repitiendo. Orfeo decide
vivir como un cisne, y no como un hombre bueno. Lo que media entre una
y otra posibilidad es la filosofia. Con todo, siempre es mas facil seguir el
camino de lo conocido. Siempre es mas facil, por supuesto, no hablar con
Socrates y seguir la vida. Adema4s, no perdamos de vista que las almas son
sometidas al canto seductor de la Sirena y la Parca del pasado. El esfuerzo
profundo de la filosofia es salvarnos de los estanques hondos de lo que se
repite, de desperdiciar la nueva vida tratando de despojarnos de lo que no
queremos ser, pero extraviados y a tientas cuando buscamos otra manera
de vivir. Y, en medio de todo, quiza lo m4as importante sea que se filosofa
en esta vida. Aqui y ahora tenemos el trabajo del abandono del habito sin
reflexién y de ir forjando nuestra conviccion filoséfica de una vida buena y
honrada. Ser realmente bueno pasa por dejar atras odios y dolores porque
todos queremos el bien.” Es preciso abandonar una vida de mera reaccion

Este pasaje, conmovedor y exigente, es un buen ejemplo del espiritu y la vida filosé6ficos a los
que se refiere Sdcrates. Su propia historia en Apologia probablemente lo confirme. Es, por
lo demds, un serio contraste con la vida que se vive desde lo irreflexivo, desde sentimientos
oscuros que, finalmente, ignora lo que sea un hombre bueno y honrado. Lo que le permite a
Sécrates no perder la calma y no sufrir ante los agravios, es saber que es un hombre bueno
que practica la virtud. Desde alli, y no desde el odio, la decisién del modo de vida renuncia a
la repeticidn, al ciclo interminable, y atiende a una vida buena.

[62] Cfr. Mendén, 78a.
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ante el pasado, que se justifica en el dolor y lo padecido, y no en lo agathon
on. Saber, por supuesto, implica saber actuar bien, ser verdaderamente
justo, pio o bueno.”

Er nos cuenta también sobre el alma de Ayante Telamonio, cono-
cido por su mal cardcter y sus actitudes impias contra Casandra y —nada
menos que— Atenea. Dice que le ha tocado elegir estando en el vigésimo
lugar, y que su decisién fue la vida de un le6n.* Y cuando menciona el
alma de Agamendn, dice que su eleccién fue ser un aguila. Las razones de
su decision son similares a las de Orfeo: «también en conflicto con la raza
humana debido a sus padecimientos».” De nuevo la decisién estd signada
—por no decir determinada— por la vida pasada, por sus tormentos y sufri-
mientos. Una vez mas se quiere escapar de lo que se ha sido, pero con una
decisién impregnada de pasado. Agamenén en su nueva vida es un aguila
—y no un hombre bueno— por su conflicto con los hombres y por su falta de
filosofia. Huye de lo vivido como un 4guila; como si esa fuera la manera de
abandonar el ciclo repetitivo del que sélo la reflexion filoséfica podria sal-
varnos. Quiero decir, tampoco es huyendo como salimos de lo reiterativo.
Eso, en realidad, podria tener un efecto contrario o simplemente encubrir
lo que aun esta en el alma. La «purificacién» socratica busca precisamente
que el alma se deshaga de lo que no es verdadero; la filosofia de Reptiblica
busca, asumiendo que no hay falsedad en el alma gracias al fuerte proceso
educativo, el hallazgo de lo verdadero en un sentido suprasensible. Y evita
que cualquier deseo nocivo usurpe el gobierno de la totalidad del alma. Por
lo demas, sabemos que especialmente de Sécrates no podemos «huir», su
inquisidora pregunta nos lleva a confrontarnos, lo queramos o no, al punto
incluso de la desesperacion.

Con todo, se podria objetar que el conflicto de Agamendn, como el
de Orfeo, es «verdadero». Y que es perfectamente razonable decidir desde
esa condicion. Es verdad que se siente y se cree lo que se siente y se cree.
Sin embargo, el proceder filoséfico que nos ocupa es implacable cuando exi-

[53] Cfr. Gorgias, 460b. «;Qué es esta obra de investigacion? ;Qué es este llamamiento a la
reflexién? Platén, a instancias de Sécrates, lo llama preocupacién por el alma, cuidado del
alma, y es aquello por lo cual el alma llega a ser lo que puede ser: una, sin contradiccion, que
excluye toda posibilidad de estallar en parejas de contrarios y que, en realidad, permanece
en contacto con algo duradero, estable», Patocka, op. cit., p. 84. Esa unidad lograda del alma,
su contacto con lo duradero, se vuelca en el saber orientarse en el mundo y en ser, lo que
Sécrates llamaba en Apologia y Gorgias, «mejor».

[54] No sabemos, en realidad, si el vigésimo lugar es un lugar de privilegio, pero es notorio
que lo diga. Atalanta, por su parte, elige desde un favorable «lugar intermedio», dice Er, y
Odiseo, de tltimo. Con todo, hemos visto, la decisién del alma que tenia el primer lugar, ha
sido la vida de un tirano.

[65] Repuiblica, 620b. «Echthra de kai tauten tou anthropinou genous dia ta pathe aetou dia-
llaxai bion».
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ge el examen y, en el mejor de los casos, la definicién de lo creido y sentido.
Y, por lo tanto, lo «bueno» de ello. Esto es, la «verdad» de lo sentido —por
doloroso que sea- no se justifica por si misma. Si se examina con cuidado y
detenimiento lo padecido; si nos damos cuenta que lo que afirmamos no es
sostenible como verdaderamente bueno o justo, nuestro juicio cargado de
emocién no es mas que una opinioén falsa o un alma en desequilibrio. Digo
doxa, opinién, porque su examen riguroso era lo que exigia Sdécrates para
corroborar si era verdadera o no; si habia que expulsarla o mantenerla en
el alma. Y el filésofo rey, desde su equilibrio de alma y de gobierno, sabe
sin titubeos desde su episteme, lo que es verdaderamente bueno y justo.*
Lo celos de Medea, por ejemplo, no son justificables, sin méas, porque son
«verdaderos». Tampoco su venganza, por cruel que haya sido la traicién de
Jason. En realidad, nadie discutiria que los celos y el deseo de venganza
son falsos. Lo que nos muestra Medea es el poco conocimiento de su propia
psyche, la fuerza de sus celos sobre el logos y su consecuente desequilibrio;
la ignorancia de lo justo, su falta de virtud, de sophrosyne. Decidir con
filosofia no es acoger el odio de Orfeo, los padecimientos de Agamendn o
los celos de Medea. No es repetir la vida o tomar decisiones desde lo «jus-
tificado» del dolor ignorando la verdad de la vida buena y justa. Platén no
niega que esos deseos o emociones existan efectivamente en el alma y que
quieran ser satisfechos; mas aun, desde Platéon estamos conscientes del
conflicto interno del hombre cuando enfrenta su deseo con el juicio del lo-
gos, o cuando alguna de las «partes» del alma usurpa el gobierno que no le
corresponde.”” Lo que sostiene, sabemos, es que el alma justa es gobernada
por el logos educado y sereno que sabe discriminar lo bueno de lo que no
lo es. El alma justa distingue la bondad o no del deseo, y entonces actia o
se contiene.” Ese poder de la discriminacion, de la distincion, lo otorga la

[56] Cfr. Republica, 436b-c; 439c-e; 439b, 580c y ss. Cfr. Bravo, F.: Las ambigiiedades del
placer, Auflage, Academia Verlag, 2003, p. 94; Lefebvre, R.: Platén, filésofo del placer, Buenos
Aires: Biblos, 2011, p. 136.

[57] Cfr. Repiiblica, 444a-c.

[58] Esto quiere decir que la naturaleza del deseo no es contenerse a si mismo desde si mismo.
En realidad, eso implicaria una contradiccién ya advertida por Sécrates en Republica, 436b-c.
Para una interpretacién que atribuye cierto discernimiento a lo apetitivo, cfr. Bobonich, C.:
Plato’s Utopia Recast: His later Ethics and Politics, Oxford University Press: 2002, pp. 293-
354; Hoffman, P.: «Plato on Appetitive Desires in the Republic» en Apeiron, 5, 2005, pp.171-
174; Penner, T.: “Thought and Desire in Plato” en Vlastos, G. (comp.): A Colletion of Critical
Essays, Nueva York: Doubleday, 1971, pp. 96-118. Por otro lado, quiz4 no esté demés recodar
nuevamente Repiiblica 580c y ss., cuando vemos que epithymia tiene dos sentidos: uno refe-
rido a lo propiamente apetitivo y otro que nombra los deseos de cada uno de los géneros, cfr.
Bravo, op. cit., p. 94; Lefebvre, op. cit., p. 136. En el caso que ahora nos ocupa, los deseos de
cada gene del alma han de ser equilibrados y orientados por el deseo de bien del logos, «parte»

desde la que se gobierna un alma justa.
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reflexién filoséfica que, en resumidas cuentas, evita lo asombroso y lo risi-
ble de repetirse, y el seguir errando una y otra vez en nuestras decisiones
vitales.

No deja de ser interesante la mencién de Atalanta, cuya conocida
historia como muy virtuosa en las carreras la lleva a elegir la vida de un
atleta. Er cuenta que ella decide desde un favorable puesto intermedio,
gracias al sorteo, y el espiritu del pasaje que se refiere a su decisién es que
no pudo resistirse a los honores que se rinden a un atleta.” Su decisiéon
no desatiende la vida pasada, en realidad, la ratifica, la fortifica y se deja
llevar por los honores. Si bien no hay resentimientos en este caso, tampoco
se trata de una decisién con filosofia. Es evidente que ésta no se rinde ante
reconocimientos publicos. Y lo que también es evidente es que Atalanta
repite su pasado, ahora como atleta. El problema de fondo sigue siendo
la eleccién por habito y sin reflexién. Su decisién fue por los honores y no
por la vida buena. Finalmente, mencionemos los ultimos puestos, desde
donde el poco agraciado Tersites, célebre por su cojera y su joroba, «se re-
vestia con un cuerpo de mono»® y con ello, demas esta insistir, volvia a su
pasado ahora en versién animal. Pero es justamente Odiseo quien ha ele-
gido en dltimo lugar. El testimonio de Er es contundente con relacién a su
decisién: «con la ambicién abatida por el recuerdo de las fatigas pasadas
[mneme de ton proteron ponon philotimias], buscaba el modo de vida de un
particular ajeno a los cargos publicos, dando vueltas mucho tiempo [zetein
periiousan chronon polyn bion andros idiotou apragmonos]; no sin dificul-
tad hall6 una que quedaba en algin lugar, menospreciada por los demas,
y, tras verla, dijo que habria obrado del mismo modo si le hubiera tocado
en suerte ser la primera, y la eligié gozosa».' No sabemos si la vida parti-
cular y alejada de lo publico es la de un hombre honrado o medianamente
virtuoso. Lo que si sabemos es que su decisién responde a su «ambicién
abatida» y no a la conviccidn filoséfica de la vida buena. Seguimos viendo
el ciclo repetirse. El pasaje nos deja en claro, ademaés, la posible ventaja de
los que tuvieron buena suerte a la hora de elegir. Pero que la suerte, sin
nous, sin la insistente presencia de la filosofia, no sirve de nada.

Odiseo escoge una vida que ha sido menospreciada, y quiza esto
responda a su sencillez, poca ambicién o falta de honores. Y es curioso
que Platon nos diga que él se tomé un tiempo para deliberar. Ademas, su
eleccién habria sido la misma si su suerte hubiera sido otra, y esto es im-
portante. A diferencia del primer elector de vidas, no culparia a su daimon

[59] Cfr. Republica, 620b.
[60] Republica, 620c.
[61] Repuiblica, 620c-d.
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o a la tyche de su infortunio, si lo tuviera. Y, segun leemos en el pasaje,
Odiseo est4 convencido que esa era la vida que queria vivir. Sin embargo,
esa reflexion sigue estando atada al pasado, atin se vincula con lo vivido
y lo penoso de su existencia anterior. Es de nuevo el escenario humano de
no querer repetir, o repetirse, pero sin la firmeza intelectual para elegir
sin yerro un tipo de vida buena y justa.? Con todo, pensar en la vida que
realmente se quiere vivir nos conecta con el viejo problema socratico de sa-
ber lo que se quiere y distinguirlo de creer lo que se quiere, y nos permite
comprender un poco mejor el «riesgo» de las almas cuando van a decidir.
Con ello, la insistente alusién a la filosofia como tnico recurso para evitar
el eterno repetirse y poder acertar en la decision.

En ningin caso las almas quieren llevar un modo de vida que les
traiga consecuencias negativas. Como dice el Sécrates del Gorgias: «;Pien-
sas que los hombres quieren lo que en cada ocasién hacen o quieren aque-
o por lo que lo hacen? (Poteron oun soi dokousin hot anthropoi touto boul-
esthai ho an prattosin hekastote, e ekeino ou heneka prattousin touth’ ho
prattousin;)».”® Si bien la referencia es a las decisiones en esta vida, pode-
mos intuir que en una situacién semejante se encuentran las almas cuando
van a escoger su préximo modo de vida. El logos y la memoria pertenecen
a psyche. Hacemos lo que hacemos por el telos que queremos alcanzar, y
siempre queremos alcanzar el bien. Cuando Polo, en ese mismo dialogo, le
dice a Socrates que los oradores y los tiranos son los mas poderosos porque
hacen lo que quieren en la polis,* el filésofo lo refuta afirmando que «tie-
nen muy poco poder», y que, en realidad, «no hacen nada de lo que quieren,
aunque hacen lo que les parece mejor».® Sécrates le demuestra como las
decisiones del tirano le acarrean a él mismo un mal y, por lo tanto, no son
lo que realmente quiere.

Séc.- Luego si estamos de acuerdo en esto, en el caso de que alguien,
sea tirano u orador, mate, destierre de la ciudad o quite los bienes

[62] Por estas razones estoy en desacuerdo con Reale cuando ve en Odiseo «el simbolo de
quien habia aprendido a través del sufrimiento», op. cit., p. 340. Para ello, ademas, cita
los cantos IV, vv. 106-107 y XIV vv. 196-198, célebres por contar los pesares y sufrimientos
del héroe. Ahora bien, es cierto que Platéon afirma que las almas que han sufrido son mas
cuidadosas que las que vienen de la recompensa al momento de la eleccién. Sin embargo, no
sabemos si la eleccién de Odiseo fue «realmente buena» y, por lo tanto, virtuosa. Sabemos que
fue més precavido, pero con una decisién ain anclada en los infortunios del pasado. De eso
se trata, pienso, la denuncia del mito: tomar decisiones sin filosofia, lo que trae como conse-
cuencia repetir el pasado, incluso como rechazo, sin la sabiduria para elegir una vida buena
y justa. Esa sabiduria no la da el sufrimiento, la da la filosofia.

[63] 467c. Trad. J. Calonge, Madrid: Gredos, 1999.
[64] Cfr. Gorgias, 466Db y ss.
[65] Gorgias, 466e.
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a alguno, en la creencia de que esto es lo mejor para él [oiomenos
ameinon einai auto], cuando en realidad es lo peor, éste tal hace,
sin duda, lo que le parece [outos depou poiei ha dokei auto]. {No
es asi? Pol.- Si. Séc.- ;Y también hace lo que quiere cuando lo que
hace es, en realidad, un mal [kaka] para é1? ;Por qué no contestas?
Pol-. Creo que no hace lo que quiere [All’ ou moi dokei poiein ha
bouletai].®®

Porque todo lo que hacemos, tiranos inclusive, lo hacemos «bus-
cando un bien» (To agathon diokontes).” Desde la «creencia» de hacer lo
que «nos parece mejor», erramos. Kl conocido argumento del Protdgoras,
segun el cual se yerra por falta de conocimiento,* y no por voluntad, como
dice Apologia,” sigue estando como telén de fondo en la situacién de las
almas que van a decidir su vida. Y esto, por supuesto, nos hace pensar
en la distincién ya mencionada del Mendn, en la que Sdcrates separa «lo
bueno» de lo «aparentemente bueno», para mostrar que incluso los malos
nunca desean el mal. En efecto, dice Sécrates a Menoén: «Entonces es evi-
dente que no desean las cosas malas [epithymousin ton kakon], quienes
no las reconocen [oi agnoountes auta), como tales, sino que desean las que
creian que son buenas, siendo en realidad malas. De manera que quienes
no las conocen [agnoountes] como malas y creen que son buenas [oiomenoi
agatha einai], evidentemente las desean como buenas, ;o0 no? [delon hoti
ton agathon epithymousin. e ou;]».”

El alma que, en el mito, a pesar de venir del cielo y decidir en pri-
mer lugar, elige la vida del tirano, es precisamente el alma que creia que

[66] Gorgias, 468d.

[67] Gorgias, 468b. El que nadie elige voluntariamente el mal, lo analiza Boeri de esta ma-
nera: «(1) hay quienes eligen lo que es malo para si mismos; (ii) las cosas malas danan al
agente, pero nadie quiere ser dafiado ni ser miserable e infeliz. De aqui que (iii) quien elige
las cosas malas cree (o le parece) que son buenas. El que obra mal no lo hace porque quiere
o desea obrar mal, sino porque ignora lo que es verdadera o realmente bueno. El agente cree
que lo que estd haciendo es bueno, pero en realidad no lo sabe. Si alguien hace lo que es
malo, solo puede ser porque es ignorante y esté en el error. La virtud consiste en el correcto
reconocimiento del bien; el que conoce lo que es justo, por ejemplo, sera una persona justa
y actuara con justicia», Boeri, M.: Apariencia y realidad en el pensamiento griego, Buenos
Aires: Colihue, 2007, pp. 44-45.

[68] Cfr. 357d-e.
[69] 26a.

[70] Menén, 77d-e. Trad. F. J. Olivieri, Madrid: Gredos, 1999. “Socrates believes that the
final good we all desire is happiness (Eud. 278e3-279al, 280b5-6). To reject indifference, he
has strengthened this assumption so that we all desire whatever we believe to contribute to
happiness; to reject incontinence, he strengthens it further, so that we never desire anything
strongly than we desire what contributes to our happiness. He rejects Meno’s suggestion that
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hacia algo bueno para ella, ignorando que en realidad se trataba de algo
muy malo. Ni siquiera el alma con esas condiciones favorables se salva del
error. Y dado que las almas no aspiran a una vida peor que la anterior, ni las
que vienen del cielo y menos las que vienen de sufrir, estan ciertamente en
la situacién de riesgo que senala Socrates, pues pueden equivocarse por no
saber lo que realmente quieren —el bien— y dejarse deslumbrar por la apa-
riencia. Como, en efecto, sucedié al alma que decidi6 por la tirania. Nunca
hacemos lo que realmente queremos cuando nos hacemos un mal. La lec-
cién de Er y el profeta, en esta ocasion, es que los Unicos responsables de lo
que nos sucede somos nosotros mismos, mientras somos victimas de nuestra
propia ignorancia. Asi, si se conoce lo que es justo o bueno, por prolongadas
busquedas en didlogo o mediante un largo proceso de formaciéon como el del
filésofo rey, y no sélo por habito, se cierra la brecha del error.

Pero como las almas llegan al Hades sin filosofia, el pasado sigue
siendo la voz que susurra al momento de la decisién. Entonces, reaparecen
la preguntas tormentosas: (escogemos realmente la vida que queremos
vivir? ;Escogemos realmente la vida que estamos llevando? ;/Qué respon-
demos ante la fuerza que Platén reconoce en el pasado, en lo vivido, en lo
heredado y nuestra falta de conocimiento de nosotros mismos y de lo que
es bueno? Siempre apostamos por la libertad si no fuimos obligados a ha-
cer lo que hicimos. Si fuimos arche de nuestra decisiéon. Sin embargo, don-
de Platén concentra su atencién a través del mito es en ese extrafio estadio
en el que, sin estar ahora conscientes de él, ocurre algo que se implica en
cémo vamos a vivir. Asi, la vida es un despliegue de predicados, como diria
Leibniz, que siempre han estado en nosotros pero de los que no estamos
advertidos. Hay un «lugar» de nosotros al que sélo tendremos acceso vol-
candonos desde una reflexion profunda. Aunque, segtiin el mito, no poda-
mos recordar todo lo sucedido porque las almas, tras su decisién, y como
veremos a seguidas, tienen que olvidar. Y aunque venimos con algo «deci-
dido» cuando llegamos a la vida, es la filosofia lo que puede hacerle frente
y detener su ciego despliegue. Por eso ha dicho Sécrates que ninguna otra
tarea deberia ocuparnos tanto como esta. La sensibilidad nos recibe sin el
recuerdo de lo ocurrido, y eventualmente suponemos que ese denso pasa-
do, de donde provenimos, no es tan determinante porque nuestra psique
es presuntamente libre, y porque elegimos como queremos vivir. Platén

A might know that x is evil and still choose x; no one, Socrates replies, wants to be unhappy,
and so no one wants what will make him unhappy (M. 77b6-78b2). The reply is invalid; A
may not want x because it makes him unhappy, but he may still want x although it makes
him unhappy. To rule this out, Socrates must assume, as he assumes in Gorgias and Lysis,
that incontinent action is excluded because the strongest desire is always focused on the final
good, and incontinent desires are excluded because all desire is focused on the final good”,
Irwin, op. cit., p. 79.
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apunta justo a esas decisiones que tomamos «por hébito, sin filosofia» o,
simplemente, sin saber. Las que no recordamos, pero que si nos recuerdan.
Las que sélo se «purifican» -y para ello hay que conocerlas- con filosofia.

n. El Olvido

Ahora bien, cuando las almas han tomado su decisién se acercan
nuevamente a Laquesis. Ella hace acompanar a cada una del daimon que
ha elegido, «como guardian de su vida y ejecutor de su eleccion».” Y el dai-
mon, el propio destino que la Moira del pasado ha custodiado, las conduce
hacia Cloto y Atropo. Lo que han hilado las Parcas, «y sin volver atras»,
pasa por debajo del trono de Ananke y lo rodea. Pero el largo peregrinaje
de las almas debe continuar. Ahora deben marchar hacia «la planicie del
Olvido, a través de un calor terrible y sofocante» (poreuesthai hapantas
eis to tes Lethes pedion dia kaumatos te kai pnigous deinou).”” Después de
estos largos y complejos procesos de recompensa, sufrimiento, regreso, sor-
teo y decisiones, es preciso que las almas olviden. Que ocurra en ellas una
suerte de abandono de si mismas, para que el destino c6smico del retorno a
la sensibilidad se cumpla. Asi, la préxima estacion es el Olvido. Y el arribo
a él es el encuentro con una llanura y, como dice nuestro testigo, tras una
procesién que ha sido térrida y pavorosa. Probablemente no haya podido
ser grata la descripcién de esta experiencia, cuyo fin es la omision de noso-
tros mismos. El Olvido es, para el alma platénica, una suerte de mal que
la enceguece con respecto a si misma y su pasado. En el Fedro, cuando las
almas descienden una vez que han perdido las alas, y son almas que han
visto poco de las verdades eternas, encarnan y olvidan su procesién celes-
tial. Recordar no es cosa facil, dice Sécrates en el dialogo™. Y sélo al filésofo
amante le es dado experimentar el recuerdo profundo y conmovedor de la
belleza vista en los tiempos sin cuerpo, cuando halla a su amado.” Ahora
el Olvido se nos muestra con esa imagen sofocante y desagradable, y como
destino ultimo antes de iniciar el préoximo ciclo de vida sensible. «En efec-

[71] Republica, 620e

[72] Republica, 621a.

[73] Cfr. Fedro, 250a.

[74] Cfr. Fedro, 251a y ss. «La reminiscencia erética descrita por el Fedro, a este respecto,
no presenta un sentido diferente de la anamnesis matematica del Mendn: no hace que se
reencuentren las almas que ya se habian encontrado en el pasado, en el pasado misterioso
de otra vida, como en las concepciones romanticas del amor destinado, sino que hace que las
almas se hallen y se encuentren por primera vez al encontrar la belleza y al acordarse de ello»,
Chrétien, J-L.: Lo inolvidable y lo inesperado, Salamanca: Sigueme, 2002, p. 29. Cursivas
anadidas.
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to —continua Sécrates—, la planicie estaba desierta de arboles y de cuanto
crece en la tierra» (kai gar einai auto kenon dendron te kai hosa ge phyet).”
En el Olvido nada florece, nada inicia una vida nueva. Es un abandono
desde el que, como leemos en el Fedro, amamos como unos «cuadripedos»
y no como el auténtico amante que recuerda y se hace consciente de su pro-
pia belleza cuando la reconoce en el amado.” Desde el Olvido de nosotros
mismos seguimos repitiendo, errando, acertando, sin sospechar de todo lo
que nos antecede.

Asi, no sélo escuchamos a Laquesis cantando con la Sirena antes
de decidir nuestro modo de vida, ademas llegamos sedientos y sofocados
a la aridez del Olvido. Con calor, sed y sin arboles pasan las almas todo
el dia en la planicie. Pero llegada la tarde, dice Er, «acamparon a la orilla
del rio Ameles» (gignomenes para ton Ameleta potamon).” El nombre del
rio es méas que sugerente. Y, por si fuera poco, «Todas las almas estaban
obligadas a beber una medida de agua». Cuando finalmente pueden re-
frescarse deben hacerlo con cautela, pues el descuido y la desatencién de
las aguas del rio tienen consecuencias: «a algunas no las preservaba su
sabiduria [phronesei] de beber mas all4a de la medida, y asi, tras beber, se
olvidaban de todo [panton epilanthanesthail».” Es decir, beber a gusto o
hasta saciar la sed no era una accién sabia; era preciso respetar la medida.
En realidad, la escena estaba preparada para poner a prueba la modera-
cibn, la contencion, la sophrosyne del alma. El calor terrible, el camino, la
aridez, la espera, el reposo junto a un rio, ;jno estan ahi para probar nues-
tra sabiduria? El rio tentador es la prueba ante el alma sedienta. Y sélo
con filosofia, como dira Socrates de nuevo, podremos salir ilesos. Nuestro
filésofo no aspira a que recordemos absolutamente el pasado, sino a que no
seamos vencidos por algo que no sea la justicia y la sabiduria; aspira a que
el olvido no nos devore.

A pesar de esto, es importante que el alma padezca «una porcién»
de olvido. Seria insoportable recordarlo todo... amores, desenganos, dolo-
res, rupturas, excesos, pobreza, toda la complejidad de la existencia abru-
mandonos desde un recuerdo insufrible e inagotable. Como bien cuestiona
Chrétien: «;Qué seria de nosotros si no pudiéramos olvidar?».” Platén per-

[75] Repuiblica, 621a.

[76] Cfr. Fedro, 250e. «El encuentro amoroso en el Fedro, aun siendo el lugar de la remi-
niscencia, no conduce a que nada se reproduzca ni se repita; al contrario, es la prenda del
amor abierto al futuro, futuro de verdad y de experiencia, justa olimpica que procede de los
Unicos verdaderos juegos olimpicos, los de la vida misma», Chrétien, op. cit., p. 30. Cursivas
anadidas.

[77] Republica, 621a.
[78] Repuiblica, 621a-b.
[79] Op. cit p. 72.
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mite una dosis de olvido, las almas estan obligadas a beber de sus aguas,
pero nos advierte que no debemos hundirnos en el abandono al punto de
disolvernos por completo. De suponer que nada nos antecede y nos espera,
como esperan pacientemente las Parcas. Desde alli erramos, inevitable-
mente, la vida. En realidad, lo que vence al olvido no es el recuerdo infinito
de lo vivido, es la filosofia. En la busqueda paciente y reflexiva de nosotros
mismos vamos encontrandonos, hallando eso silencioso que reposa en no-
sotros y que se hace vida cuando menos lo esperamos. Asi recordamos,
nos recordamos, y vamos apaciguando los cantos de Moira y Sirena que
nos desvian de la vida sensata y serena. Habremos de partir al Hades con
la sabiduria anclada en el alma, para atravesar ilesos el rio. No es bueno
olvidar todo lo vivido ni desconocerlo. Es necesario saber de ello para no
repetirlo con la ceguera del ciclo que nos lleva por delante; es necesario
saber lo bueno, sostenerse en su contemplacién, para llevar la vida buena
y justa que desde nuestra hondura de existencia realmente anhelamos.
«El hombre no es inicamente el ser en peligro, el ser peligroso, sino que es
el peligro mismo del ser, aquel en el que el ser se arriesga. El olvido es un
nombre esencial de ese peligro».®

Finalmente, una vez que las almas han bebido del Ameles, «se dur-
mieron, y en medio de la noche hubo un trueno y un terremoto, y brus-
camente las almas fueron lanzadas desde alli —unas a un lado, otras a
otro- hacia arriba, como estrellas fugaces, para su nacimiento».®' Parece
que, tras la bebida, las almas han quedado como embriagadas y han caido
rendidas. Luce como una borrachera de olvido que las hunde en un sueno
del que s6lo despiertan en medio de la sensibilidad.®?? De manera violenta
abandonan el lugar, e imagenes fuertes como la del trueno y el terremoto
sacuden la secuencia que se nos va narrando hasta concluir en el naci-
miento en esta vida. Er no supo coémo regresé a su cuerpo, sélo se despertd
y se vio sobre la pira.

Socrates afirma que gracias a que el testigo no bebié del rio se ha
salvado la historia, «y también podra salvarnos a nosotros, si le hacemos
caso, de modo de atravesar el rio del Olvido manteniendo inmaculada
nuestra alma» (kai hemas an soseien, an peithometha auto kai ton tes Le-
thes potamon eu diabesometha kai ten psychen ou mianthesometha).® No

[80] Chrétien, op. cit., p. 35.
[81] Republica, 621b.

[82] «La institucién del hombre, por ende, se hace una con la institucién del olvido», Chrétien,
op. cit., p. 24.

[83] Republica, 621c. Cfr. Cruz, R.: La primera hermenéutica: el origen de la filosofia y los
origenes en Grecia, México: Herder, 2005, p. 23.
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sélo se salvd la historia, también podemos «salvarnos» nosotros.** Y, por
lo que hemos visto, nos salvaremos de las malas decisiones, de las repe-
ticiones, de la vida que se vive sin justicia y virtud. De todo ese ciclo in-
terminable de ser Agamendn y volverse aguila, de odiar y hacerse cisne,
de ser una nueva versién de lo que se ha sido o de no serlo, pero desde la
negacién o la ignorancia. Sécrates termina poniendo el acento en el cruce
del rio, en tener la fuerza de la sabiduria para no entregarse, sediento, al
Olvido. Por ello, la tarea en esta vida es aprender a distinguir el modo de
vida bueno del perverso, «y elegir siempre y en todas partes lo mejor en
tanto sea posible».*” La existencia en medio de lo sensible es la posibilidad
de la correccidn, de reconocer a qué estan obedeciendo realmente nuestras
decisiones, si al habito o a la reflexién, a lo bueno y lo justo o a lo que se
hizo una costumbre en nosotros y cuyo origen puede que desconozcamos.
La filosofia es lo que nos permitira, ahora si, una eleccién libre. Sin la
determinacién de lo no reflexionado y desde lo hallado como verdadero.
Libre porque se dirige a lo que realmente queremos, al telos que siempre
buscamos alcanzar, el bien. La libertad de la decisién implica, desde esta
perspectiva, ser libre de lo no sabido de nosotros, de lo «condicionante», y
saber qué es lo que realmente se quiere.

A diferencia de los mitos del Gorgias y el Feddén, ahora tenemos un
testigo de lo ocurrido en el «mas alla». Con todo, la historia de Er no es, por
supuesto, episteme. Por ello Sécrates le dice a Glaucédn finalizando el mito:
«Y si me crees a mi...» (all’ an emoi peithometha...);* asimismo, en 619a,
sostiene: «Y hay que tener esta opinién de modo firme, como el adamanto,
al marchar al Hades» (Adamantinos de dei tauten ten doxan echonta eis
Haidou einai). Sin animos de disertar ahora sobre la interminable cues-
tion del uso de los mitos por parte de Platon, las palabras de Sécrates piden
una cierta apertura para recibir y aceptar estas «verdades» que narran, de
manera tan particular, una destino més all4 y previo a lo sensible.”” Asi, en
medio de esta atmoésfera misteriosa, hallamos que la filosofia es un recurso

[84] «Por tanto, el mythos puede salvarnos: en particular, puede recordarnos que sélo pode-
mos salvarnos verdaderamente si adquirimos el conocimiento del Bien y si sabemos aprender
de la experiencia del dolor el significado de la vida», Reale, op. cit., p. 343. Es importante
considerar el énfasis que hace el autor en el dolor. Sin embargo, si bien el dolor nos hace
cuidadosos, como dice el mito, no es, al menos en esta historia, la fuente de la sabiduria. El
«significado de la vida» no viene del sufrimiento, viene de la filosofia, del saber que debe estar
tan hondamente asentado en el alma que nos permitira salir ilesos de las aguas del Olvido.
Si el sufrimiento nos brindara el «significado de la vida», entonces la decisién de Orfeo de ser
un cisne y no un hombre bueno, habria sido muy sabia.

[85] Republica, 618c.
[86] Repuiblica, 621c.
[87] Cfr. Pieper, op. cit., p. 43 y ss.
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de «salvacién», ya para Platén, pues tras la muerte del cuerpo es lo tinico
que le permitira al alma permanecer «imperturbable ante las riquezas y
males semejantes». S6lo con la filosofia podra elegir un modo de vida «in-
termedio», evitando «los excesos [...] pues es de este modo como el hombre
llega a ser maés feliz».*® Esta es la decisién que el alma debe tomar cuando
el profeta despliega los modos de vida, sabiendo combinar y mezclar las
maneras de la existencia. Pudiendo distinguir lo bueno de lo aparente, lo
justo de lo impio. «Y si me crees a mi» que el alma es inmortal (athanaton
psychen) y que tendra que tomar decisiones y resistirse al Olvido después
de la muerte del cuerpo, «nos atendremos siempre al camino que va hacia
arriba y practicaremos en todo sentido la justicia acompanada de sabidu-
ria».” La decision sigue siendo desde la episteme. Lo mas curioso de toda
esta historia es que el conocimiento sigue siendo, incluso después de la
muerte del cuerpo, lo que decide una vida feliz. Y es una episteme sobre la
vida y la naturaleza de nuestra psique.

Como se dijo al inicio, hablar de la muerte, incluso desde la muer-
te, siempre inquieta. Mas aun cuando desde ese extrafo «mas alla» se
decide la vida que, en su inmortalidad, vuelve a la materia una y otra
vez. Atraviesa el espiritu de todo el mito el «riesgo» de las almas cuando
se preparan para el regreso; Platon acentua el poder seductor del pasado,
de lo vivido y heredado que tiende a la sobrevivencia, a la repeticién, a ser
de nuevo lo mismo en otros ropajes. Sin episteme erramos de cualquier
manera en la decision: eligiendo una vida que no es realmente buena o
repitiendo lo vivido. Esa repeticion, hemos visto, y esto es aiin més tragico,
también ocurre desde el rechazo. La filosofia, la honda reflexién sobre la
vida buena y justa, nos despierta de ese ciclo en el que nos encerramos en
nosotros mismos. Y ese encierro es ciego, sin fundamento, rutinario y, al
ser realmente irreflexivo, sin garantias de verdadera bondad y felicidad.

Diotima nos dijo que la felicidad era la posesién permanente de lo
bueno y lo bello, desde una vida contemplativa. A través de Er se nos dice
que la vida feliz es la que sabe elegir los intermedios de las cosas, desde
donde podemos ser justos y honrados. Sino se trata de vivir, sin mas, sino
de «vivir bien»,” habra que estar prevenidos ante el rio de la desatencién,
cuyas aguas nos hunden en la aridez del olvido y nos dejan a merced de
una vida que toma el rumbo equivocado o, girando torpemente sobre si
misma, se repite cada vez. El mito de Er parece un nuevo «ensalmo» que
deberia impulsar una profunda transformacién en nosotros, pues nos hace
conscientes del error en nuestras decisiones vitales: cegados por la repe-

[88] Repuiblica, 219a-b.
[89] Repuiblica, 621c.
[90] Criton, 48b.
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ticién de lo que nos antecede o confiados al habito sin reflexién. De fondo
hay una misma critica a la repeticién; es preciso poder dar razones en
ambos casos de lo que constituye nuestro ethos, poder fundamentar lo que
hacemos con plena conciencia. Platén no admite, como vimos, ni siquiera
al virtuoso por habito como un hombre bueno; en rigor, no sabe lo que hace
y, por lo tanto, nada lo exime de tomar pésimas decisiones.

Quiza la vida nos exija esos tiempos meditativos de Sécrates, en
una noche de batalla o incluso préximo a atender una invitacién,” mos-
trandonos que cualquier momento es bueno para el recogimiento. Hacerse
cargo de uno mismo demanda calma y serenidad; hacerse consciente de lo
que amparamos en el alma y de como actuamos, es el proceso de vida al
que nos invita el filésofo con graves consecuencias para la vida que aban-
dona la sensibilidad, y que regresa a ella.

Que no nos sorprenda la muerte del cuerpo con aquel verso de Safo:

Y volando errards,
Siempre sin luz,
Junto a los muertos ti.%?

[91] Cfr. Banquete, 220c-d; 174d-175¢.
[92] Fr. 55. Trad. J. M. Rodriguez, Madrid: Hiperion, 1993. Ed. Bilingtie.

Thémata. Revista de Filosofia N°53 (2016) pp.: 31-62.

62



THEMATA. Revista de Filosofia

N° 53, enero-junio (2016) pp.: 63-86
ISSN: 0212-8365 e-ISSN: 2253-900X
doi: 10.12795/themata.2016.153.03

{QUIEN HIZO IMAGINAR A EINSTEIN DESTELLOS
DE LUZ EN LAS VENTANAS DE LOS TRENES VISTOS
DESDE LOS ANDENES?

WHO MADE EINSTEIN IMAGINE LIGHT SPARKLES IN THE
WINDOWS OF THE TRAINS SEEN FROM THE PLATFORMS?

Marc Boqué!
Universitat Oberta de Catalunya (Espana)

Recibido: 17-12-2014
Aceptado: 15-3-2015

Awwv oo G 0Tt TUEWV, METTEVWVY TIAS0G 1) fACIAN
La vida es un niflo que juega, que mueve las piezas

sobre un tablero: reino de un nifio.
Her4aclito, B 52 DK

Resumen: A cierta distancia de las discusiones en las que esta sumergida la
fisica experimental a finales de siglo XIX, la figura de Albert Einstein emerge
con fuerza en 1905 a raiz de la presentacion, en su articulo Zur Eletrodynamik
Bewegter Korper, de un problema que hasta la fecha habia hecho incompati-
bles el principio de relatividad galileo-newtoniano y la de ley de propagacién
de la luz. En la primera parte de nuestro articulo, tratamos de abrir el dilema
presentado por el joven fisico a partir de un ejemplo que recoge esta paradoja y
mediante su desarrollo, intentamos encontrar en la segunda «las condiciones
de posibilidad» que permitieron, no solamente desarrollar una teoria de la re-
latividad especial que cambiaria los viejos conceptos de espacio y tiempo de la
fisica clasica y moderna, sino también una nueva forma de pensar que influen-
ciada por el empirismo de la sospecha de Mach y la facultad de la imaginacién
desarrollada por Hume, abriria un nueva manera de mirar la realidad para el
pensamiento contemporaneo.
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Abstract: Located at a distance of discussions that is immersed the exper-
imental physics in the late nineteenth century’s the figure of Albert Ein-
stein emerges strongly in 1905 following the publication in his article Zur
Eletrodynamik Bewegter Korper of un issue in the form of paradox that had
made incompatible Galilean-Newtonian’s principle of relativity and prop-
agation of light law to date. In the first part of our paper we try to open
the question presented by the young physicist on the basis of an example
and through their development to found in the second part «the conditions
of possibility» that make it possible not only the development the special
theory of relativity that would change the old concepts of space and time,
but also a way of thinking which influenced by suspicion’s empiricism of
Mach and the power of imagination developed by Hume, it would open up
a new way of looking the reality for contemporary thinking.

Keywords: Einstein- Relativity- Space- Time.

1. Imaginar un problema

Es seguro que también tu, te has dejado llevar alguna vez por los
derroteros por los que nos invita a circular esta facultad nuestra que es
la imaginacién. Permiteme asi, y siguiendo las reglas de su juego, que te
coloque ahora con este ejemplo dentro de un vagéon de tren que se desplaza
a cierta velocidad constante sobre la via por la que circula. Y no queriéndo-
te privar del derecho a una imagen particular —quizas ésta ya demasiadas
veces explotada en tus clases de fisica escolar—, amenizarla concibiéndote
como un viajero poseedor de un billete, que en este momento en que cae la
noche, te da derecho a estar comodamente tumbado sobre una cama tipica
de compartimento, en un tren cuyo techo, eso si, y como curioso deseo del
decorador, ha estado forrado con un espejo en el que en esta posicion te ves
reflejado.

La noche es larga y tienes una pequenia linterna por si apremia al-
guna necesidad... Imagina que ahora la enciendes y proyectas su luz sobre
el techo, y que atrapado por este tipo de pensamientos que aparecen en es-
tas horas en que caemos en el sueno, piensas en su recorrido. Te dices que,
por alguna razodn, este centelleo viaja desde tu pequefnio proyector hacia
arriba, para reflejarse en el espejo y luego volver al punto del que partié,
y esto te lleva, ya seducido en el pensamiento que abraza tu propuesta, a
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pensar en el tiempo que este destello ha tomado para recorrer semejante
distancia. Podrias dibujar la situacidn, si te apeteciera, de esta manera:

(fig. 1)

( JITC )
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/

Supdén ahora que yo, que te he puesto en esta situaciéon, miro el va-
gbén que ahora pasa contigo dentro- y todavia con tus cavilaciones-, desde
un largo andén exterior, viendo un destello a través de los cristales pro-
ducto de tu juego de proyeccion con la linterna, subiendo hasta la altura
del techo, pero esta vez dibujando ante mi puesto de referencia una tra-
yectoria que solo puedo dibujar para que puedas ponerte en mi situacién:

(fig. 2)
| ]
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Como ves, nuestros dibujos no coinciden a la hora de precisar la
trayectoria que recorre el mismo rayo de luz, ain mas, el retorno de la
senal, que en tu caso vuelve al mismo punto de partida, no lo hace desde
mi apeadero; yo no veo en definitiva el mismo recorrido que td. Es mi ex-
periencia distinta de la tuya, {pero alguna de las dos equivocadas? Y no
obstante, no parece que podamos dar preferencia a ninguna de nuestras
posiciones si queremos respetar este principio que nos predestina a la re-
latividad de nuestras observaciones; principio, que ahora también intuiras
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problematico, pues, ¢no tendria que ser compatible esta perspectiva ya
convertida en ley con cualquier otra, como por ejemplo la que nos dice que
la luz deberia propagarse siempre de la misma manera independiente-
mente de nuestro lugar de referencia? Sin embargo, son ambas premisas,
por ser una principio y otra ley, las que tanto ti como yo deseamos que
gobiernen la naturaleza.

2. El joven Einstein: la paradoja fuera de la academia

Aunque también surgido de nuestra fabulacion, bien podria ser el
anterior fragmento un ejemplo del problema al que se enfrentaba el joven
Einstein en sus horas libres como encargado de la oficina de patentes de
Zurich. En los afios anteriores a 1905, fecha de la publicacion de los articu-
los que cambiarian la historia de la fisica?, es atin un total desconocido en
el mundo académico -se ha licenciado en el Instituto Politécnico de Zurich,
pero no ha encontrado trabajo en ninguna universidad-, y por ello, disfru-
ta aun del reto de enfrentarse a los problemas que su mente libremente le
propone. Con todo, sus «juegos» necesitan de unas reglas y éstas, a falta
de unos laboratorios donde ponerlas en practica, las encuentra cerca del
terreno solitario de la légica. No es que durante su juventud desconozca
ciertos experimentos opticos y electromagnéticos que recorren su época,
-aunque su interés o informacién pueda ser considerado como reducido?®-,
solo que los problemas a los que se quiere enfrentar, no se infieren de és-
tos, pues aspiran a partir de postulados.

Dos premisas recorren entonces sus cavilaciones; en primer lugar,
quiere otorgar a la primera ley de Newton la categoria de ley aplicable a
cualquier campo de la fisica, cosa que vista desde el ejemplo de nuestro
viajero de la linterna, significaria que ninguno de los dos observadores del
destello estaria justificado para afirmar su propio movimiento o reposo.
(Alguien le puede asegurar al viajero del compartimento, cuando a medi-
anoche se despierte alertado por el silbido de un tren que se cruza, que no
duerme en la habitacién de su casa? ;Cémo distinguir el movimiento del

[2] Nos referimos a los articulos publicados en 1905 en Annalen der Physik: Uber einen die
Erzeugung und Verwandlung des Lichts betreffenden heuristischen Gesichtspunkt. Anna-
len...17, 1905 pp. 132-148, Uber die von der molekularkinetischen Theori der Warme gefor-
derte Bewegung von in ruhenden Flissigkeiten suspendierten Teilchen . Annalen...17, 1905
pp. 549-550, Zur Eletrodynamik Bewegter Korper. Annalen 17, 1905 pp.891-921, Ist der
Tragheit eines Korpers von seinem Energieinhalt abhéngig? Annalen... 18,1905 pp. 639-641,
Uber die von der molekularkinetischen Theori der Warme geforderte Bewegung von in ru-
henden Flissigkeiten suspendierten Teilchen. Annalen...19 ,1906 pp 371-381.

[3] Ver Sanchez Ron, JM. El origen y desarrollo de la relatividad. Madrid: Ed. Alianza, 1983
p. 61.
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reposo si este no implica una modificacién de la velocidad donde interven-
ga la fuerza que nos hace conscientes de donde estamos?*

Einstein se empefa en respetar para empezar «una ley fundamen-
tal de la mecénica galileo-newtoniana conocida como ley de la inercia que
afirma, como sabemos, que un cuerpo alejado de otros persiste en su estado
de reposo o movimiento rectilineo uniforme»® y para bien o para mal, es
esta falta de distincién entre dos estados equivalentes, resumida por la
primera ley newtoniana® la que lo destina a reconocer cierta relatividad
al que él le otorga el nombre de restringida. Reconozcamoslo, es imposible
disefiar experimento alguno para diferenciar estos dos estados; las leyes
que experimentemos seran las mismas, al menos, para los sistemas que se
mueven unos respecto a otros inercialmente; iguales en consecuencia tan-
to si nos movemos tumbados dentro de la cama del vagén desplazado en
velocidad rectilinea constante, como si restamos de pie sobre el terraplén,
y por tanto lo que veamos, por muy distinto que sea, tendra la misma legi-
timidad: dejad caer la linterna que sostenéis tumbados sobre la cama y ve-
réis como ésta cae al suelo del furgén en linea recta debido a la gravedad,
podria decir Einstein, mirad esta accién ocurrida en el tren en movimiento
desde la andana y veréis que también, y como consecuencia de la misma
ley gravitatoria, describe ahora ante vosotros una trayectoria parabdlica.

Nada podemos hacer, en consecuencia, para determinar si el tren
se esta moviendo y la via estd en reposo, o es al revés, y esta relatividad
parece condenar a la imposibilidad la mirada privilegiada. Las leyes de
la fisica, tienen que ser para el fisico l6gico con su principio, validadas
tanto para un sistema de coordenadas asociado al andén, como para otro
asociado al vagén donde viaja el personaje de la linterna. Y aqui reside la
terquedad de su primera premisa.

Muy seriamente se toma el joven Einstein este postulado relati-
vista que, sintéticamente, implica el deseo de encontrar la universalidad
de unas leyes que sirvan para cualquier sistema inercial, y que aun asi,
nos condena a la relatividad de nuestra experiencia observacional... Au-
nque también, ya asumida esta primera regla para su juego, intuya por
entonces, la problemaética que a este requisito presenta la que quiere to-
mar como segunda; una ley desarrollada por la fisica moderna y que todo

[4] La segunda ley de Newton dice: «El cambio de movimiento es proporcional a la fuerza
motriz impresa y se hace segiin la linea recta en que se imprime la fuerza».» Newton, 1. Prin-
cipios matemdticos de la filosofia natural. Madrid: Editora Nacional, 1982 p. 237.

[5] Einstein, A. La teoria de la relativitat i altres textos. Barcelona: Editorial Portic/Eumo
editorial, 1998 p. 12.

[6] La primera ley de Newton dice: «Todos los cuerpos perseveran en su estado de reposo o
de movimiento en linea recta, salvo que se vean forzados a cambiar este estado por fuerzas
impresas». Newton, I. Principios cit., p. 237.
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estudiante, sabe o cree saber, y que consiste en que esta propagacién tiene
lugar en linea recta y a una velocidad constante’, nos justificara.

Efectivamente, se desprende de la ley de propagacién de la luz que
nuestro destello tiene adscrita una velocidad de 3 x m/s. Ahora bien, si
es asl, /jno se tendria que referir este proceso de propagacién, como cual-
quier otro, a un sistema desde el cual mirarlo?® Y como consecuencia, /jno
tendrian que calcular distintas velocidades para el destello de luz nuestro
espectador tumbado en la cama interior del vagén y el que mira el paso
de éste a cierta velocidad desde el andén- como hasta ahora pensdabamos-,
segun el teorema de adiccién de velocidades?®. Y sin embargo y con ello,
la ley de propagacién que precisamente como tal, otorga una velocidad
constante a la luz, ya no seria posible en cualquier sistema de referencia
inercial: desde el andén mediriamos una velocidad del destello de luz dis-
tinta que desde el interior del vagén, cosa que chocaria de frente con el
principio de relatividad antes aceptado, el cual exige precisamente, que
cualquier ley sea valida desde cualquier cuerpo de referencia inercial que
se quiera tomar.

En efecto, las revolucionarias investigaciones teéricas de H. A. Lorenz sobre los
procesos 6pticos y electrodindmicos en cuerpos en movimiento, habian demostrado
que las experiencias en este dominio conducian necesariamente a una teoria de los

[7] «No hay ninguna ley mas simple que la propagacién de la luz en el vacio. Todo estudiante
sabe, o cree saber, que esta propagaciéon tiene lugar a una velocidad de C=300.000 km/s».
Einstein, A, La relatividad cit., p. 15.

[8] Hasta la fecha, la teoria ondulatoria de la luz, solo aceptaba este principio de propagacién
de la luz para un sistema de referencia en reposo que contuviera el éter en el cual se propaga-
ran las ondas electromagnéticas. Al respecto, ver nuestro articulo, punto 3.

[9] El teorema de adiccién de velocidades nos propone la medicién de la velocidad respecto
al sistema de coordenadas desde la que la realicemos. Asi si por ejemplo, dentro de nuestro
vagén el viajero tumbado en la cama se levanta y empieza a andar a lo largo del interior del
vagén éste podra decir que se desplaza a un velocidad . {Pero a qué velocidad dird que se
estd moviendo este pasajero un espectador que lo ve pasar desde el andén viajando en este
vagén que se desplaza también a una velocidad v? Sin duda diriamos que para éste observa-
dor atento al paso del tren a:
V=v+aow

¢No es cierto? Y sin embargo si ahora el que se mueve a lo largo del vagén es nuestro rayo de
luz no podemos aplicar la adiccién anterior, en este caso

V=c+o
Siendo C, la velocidad de la luz, 3 x 10°m/s

a menos que dejemos de respectar una ley que nos dice que la velocidad de la luz es una abso-
luto independientemente del sistema de referencia desde el cual se lo quiera medir.
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procesos electromagnéticos que tenia como consecuencia irrecusable la ley de cons-
tancia de la velocidad de la luz en el vacio. Pero también por ello, los principales tedri-
cos estaban dispuestos a abandonar el principio de relatividad, aunque no se hubiese
encontrado ni un solo experimento que lo contradijese.'®

Para el joven Einstein, entonces, superar la paradoja consistira en
hacer compatible la tensién entre estos dos requisitos; el principio de rela-
tividad y la constancia de velocidad de la luz y, /no resultara esto un reto
apasionante para el joven que entonces estaba fuera de la fisica académi-
ca?

3. Resolver la incompatibilidad a través del cuestionamiento
de un concepto avalado por el sentido comin

En este problema autoimpuesto andaba Einstein en los descansos
de su trabajo en la oficina de patentes y también fuera le seguia persi-
guiendo. Pero la lucha con los retos a los que voluntariamente nos en-
frentamos toma a veces desenlaces repentinos, y en el caso de Einstein
se dio, como el mismo nos cuenta en una conferencia de 1922, gracias a
la visita periédica que por aquellos afnos de juventud realizaba a su buen
amigo Michele Besso''. Aquejado por sus dilemas sobre rayos y trenes, se
present6 a uno de estos encuentros confesando abiertamente a su amigo
el dilema que le azotaba, y ain bajo el marco de la puerta desde el cual le
recibid, le confesé a éste que esa vez «habia traido un problema con él». La
enigmatica presentacién deberia crear cierta expectativa en el interlocutor
y unos asociados segundos de silencio, tiempo que segin nos cuenta el pro-
pio Einstein él mismo lleno para reflexionar sobre las propias palabras que
acababa de decir; las mismas que tendrian que iluminar, repentinamente,
su ansiado desenlace.

Mi solucién en realidad se referia al concepto de tiempo. Es decir, el tiempo no
puede ser absolutamente definible por si mismo...!"?

(No seria una condicién ineludible para cualquier concepto el tener que ser defi-

[10] Einstein, A. La relatividad cit., p. 60.

[11] Conferencia en Kyoto el 14 de diciembre de 1922. La historia es extraida de las notas to-
madas por Jun Ishiwara. Recogidas por Norton, John D. (2010) How Hume and Mach Helped
Einstein Find Special Relativity. In: Discourse on a New Method: Reinvigorating the Mar-
riage of History and Philosophy of Science. Open Court, Chicago and La Salle, IL, p. 359-386.
ISBN 9780812696622. Recuperado el 20 de julio de 2014, de: http:/www.pitt.edu/~jdnorton/
papers/HumeMach.pdf

[12] Ibidem, p. 11.
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nido en conexién con los principios que configuraban el problema que habia traido con
é1? Es decir, lo que seguramente intuyo Einstein en las propias palabras proferidas
a su amigo es que un concepto como el de tiempo quizés no era tan distinto a un pro-
blema que se pudiese llevar de un lugar a otro, y que por tanto, tampoco éste podia
ser independiente de una experiencia en particular, ni definido sin establecer una
implicacién con otros conceptos ya probados en tal situacién.

Einstein, después de la visita a su amigo habia decidido sospechar
del concepto habitual que tenemos del tiempo, un tiempo absoluto que
pasa a la vez para todos, pero concepcién que nunca habia sido proba-
da empiricamente. Se necesitaba, por tanto, una verdadera redefinicién
de este concepto que solo el sentido comun avalaba, y Einstein, la quiso
encontrar de vuelta a su casa, precisamente vinculandola al concepto de
simultaneidad, pues:

Hemos de tener en cuenta que todo juicio en que interviene el tiempo es siempre
un juicio sobre sucesos simultdaneos.'®

Pero si este concepto de simultaneidad podia pasar ahora el filtro
autoimpuesto, sin duda su camino transcurria por encontrar un método
experimental para su medicién, y aqui Einstein lo encontré apoyandose
en ese postulado hasta ahora inviolable para la fisica y que justamente él
queria utilizar como segunda premisa. Efectivamente, sélo a través de esta
ley vinculada a la constancia de la velocidad de la luz podria sentenciar
después que dos acontecimientos que ocurren en dos puntos Ay B son si-
multdneos, y por tanto comparten el mismo tiempo, siy sélo si, «el tiempo
que necesita la luz para ir de A a B es igual al tiempo que necesita para ir
de B a A».

Einstein en la puerta de la casa del amigo parecié entenderlo: es a
costa del desvanecimiento de un supuesto y su obligada redefinicién res-
pecto a otros ya sélidamente probados que se pueden abrir nuevas pre-
guntas, pero también resolver antiguos problemas arrastrados. Y es pre-
cisamente esta vision la que también ahora nos puede ayudar a resolver
nuestro problema planteado al inicio de este articulo.

Bajo esta redefinicién de tiempo, jsera posible atn éste tiempo co-
mun para dos acontecimientos tomados desde dos experiencias distintas?
O del modo particular de nuestro ejemplo imaginado: ;podran seguir com-
partiendo el mismo tiempo la experiencia de ver el rayo desde el interior
del vagén y su visualizacién desde el andén?

Dejémonos llevar por el juego de Einstein, atrevaAmonos a poner
en cuestién un concepto que nos dice que el tiempo ha de transcurrir de
manera absoluta y adecuémoslo a la nueva definicién que lo vincula el

[13] Einstein, A, La relatividad cit., p. 90.
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postulado de la constancia de velocidad de la luz como condicién para su
medicién, y haciendo de este principio una ley compatible en cualquier si-
tuacién como nos dice el principio de relatividad, volvamos sobre nuestros
destellos de luz:

(,Qué tiempo tarda en recorrer la distancia el rayo que va desde la
linterna al techo y vuelve a la posicién inicial?

Visto desde el interior del vagén nos atrevemos a decir ahora, y
bajo la nueva definicién, que el tiempo que tarda el destello de luz en re-
correr la distancia en la fig. 1 es:

At=2D/c (1)

Siendo D la distancia entre la posicién de la linterna y el techo y C
la velocidad de la luz.

A continuacién miremos desde el andén con la libertad que nos
permite la nueva perspectiva; el vagén pasa a una velocidad V por delan-
te del espectador parado sobre él. Este ve como el vagén se mueve junto
con el espejo, y el rayo que sale de la linterna desde una posicién (x,) se
refleja en otra (x,). Los dos acontecimientos (salida del destello y llegada
del destello) se producen a una distancia horizontal que no resulta dificil
de determinar:

V At

Y podemos ver en la fig. 2 que el recorrido de la luz es mas largo que
en fig. 1, lo que no contradice el principio de relatividad. Sin embargo, res-
petemos el segundo postulado ahora, y si nuestro destello de luz se propa-
ga a la misma velocidad independientemente que se mire desde el interior
del tren o desde el terraplén- principio contenido en la nueva definicién del
tiempo- tendremos que, el intervalo de tiempo del rayo de luz experimen-
tado desde la visién del terraplén, por fuerza deberda emplear mas tiempo
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en recorrer una distancia mayor que el observado comodamente tumbado
en la cama del interior del vagén. Contrastemos las distancias:

(Fig. 3)

T

V At

Siendo C la velocidad de la luz

Y apliquemos sencillamente el teorema de Pitagoras:

((c AY)/2)=D*+ ((v At)/2)?

que resulta operando:

At=2DN(c?-v2= 2D/c [IN(1- (v¥e2)]
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Y substituyendo (1), At'=2D/ C, para obtener:

At=AtYN1-(v¥c?)= pAt! @)

Donde partiendo de la las reglas del juego que Einstein nos ha que-
rido proponer, y aplicadas a nuestro ejemplo, encontramos una diferencia
@ entre el tiempo que calcularia que tarda entre ir y volver el destello
emitido por su linterna el pasajero tumbado sobre su cama en el interior
del vagon de tren (At!), y el tiempo que calcularia el espectador del andén
para el mismo acontecimiento (At). Dos tiempos distintos para cada uno
de los observadores; dos observaciones donde ahora podemos confirmar
que ya funcionan las dos leyes de la naturaleza antes incompatibles. Y sin
embargo, la paradoja entre el principio de relatividad y el de propagacién
de la luz en el vacio se ha resuelto légicamente al precio de poner entre
paréntesis un concepto, el del tiempo absoluto, que ya no puede ser comtn
o simultaneo como se daba por sentado, y que ahora, tiene que pasar por el
cedazo de la experiencia particular.

4. Conocimiento y presuncion de conceptos fisicos ilusorios

Nos podria objetar alguien, no sin fundamentada razén, que quizas
hemos otorgado en nuestro inicio una posicién demasiado exterior a un
Einstein que no obstante resolvid la incompatibilidad planteada en nues-
tro ejemplo, y a través de su famoso articulo Sobre la electrodindmica de
los cuerpos en movimiento'?, con la ayuda de unas ecuaciones de transfor-
macién que ya habia desarrollado Lorenz a partir de las contribuciones
de Maxwell en el electromagnetismo y los resultados del experimento de
Michelson Morley'. Al respecto, Einstein, llego a decir en una entrevista

[14] Ver nota 2.

[15] Fue en el afio 1887, cuando el fisico americano A. A. Michelson y su ayudante E.W. Morley
realizaron el famoso experimento. Si Fizeau unos afios antes habia podido observar la influ-

Thémata. Revista de Filosofia N°53 (2016) pp.: 63-86.

73



Marc Boqué

mantenida en febrero de 1950 con R. S. Shankland, que cuando public
en 1905 el articulo donde se anunciaba la relatividad, no conocia aun
el experimento de Michelson-Morley mds que a través de los escritos de
Lorenz. Estas afirmaciones quedaron desmentidas posteriormente gracias
a la aportacion de J. Stachel, que en 1987, demostré a través de diversas
evidencias, que en este caso la memoria se habia mostrado poco condescen-
diente con un ya viejo Einstein'é. Falta de memoria, pues, para las fechas
y detalles que no se ajustaban a una realidad acontecida hacia demasia-
dos afos — el estudiante alemén efectivamente conocia de primera mano y
como el resto de alumnos, el experimento de 1887-, aunque no creemos que
esto influenciara en la esencia de la practica solitaria de un joven que nun-
ca utiliz6 las ecuaciones y experimentos del pasado con la misma intencién
que los habian recogido la teoria de sus antecesores'’.

Es importante destacar que en la teoria de Maxwell-Lorenz (el segundo postu-
lado de constancia de la luz que utiliza Einstein) s6lo tenia caricter de axioma en
sistemas de referencia en reposo con respecto al éter. En este punto se halla una de
las mayores diferencias entre las teorias de Einstein y de Lorenz. Segun la teoria de
este ultimo dos sistemas de referencia en reposo (uno en reposo en el sistema del éter
y otro en movimiento inercial) estan relacionados por sus transformaciones (las de
Lorenz) que no forman grupo y no lo forman porque como el éter nunca se mueve, no
tiene sentido la transformacién inversa del sistema de referencia en movimiento al
sistema en reposo del éter.'®

Tanto Maxwell como Lorenz pertenecen atin a una tradicién que
sostiene la existencia de un espacio absoluto de herencia newtoniana; con
realidad ontoldgica, uniforme y substancial (actiia sobre los objetos sin
que éstos actuen sobre él). Cumple esta concepcion del espacio con la ley
de inercia, aunque a final de siglo XIX y principios del XX, también esté
ocupado necesariamente por un éter capaz de transmitir las nuevas on-
das luminicas que recientemente han abierto la nueva explicacién sobre
la naturaleza de la luz. Construida entonces ésta a partir de una teoria
de ondas, esta sometida a una ley de constancia de velocidad, pero solo

encia de una corriente rapida de la luz que se propagaba a su través. ;No se podria también
observar el mismo efecto del movimiento de la Tierra en el espacio sobre la velocidad de la luz
medida en su superficie?

[16] Sanchez Ron,J. M. El Origen cit., p. 62.

[17] Antes de que se publicara el articulo de Einstein Sobre la electrodindmica de los cuerpos
en movimiento, Hendrick A. Lorenz y George F. Fitzerald habian intentado dar cuenta del
resultado nulo del experimento de Michelson Morley suponiendo que las distancias en la
direccién del movimiento se contraian de acuerdo a la ecuacién L=1/¢ Lp= Lp N(1-v¥c?, donde
vemos que el factor @ coincide con la diferencia de tiempos de nuestro ejemplo.

[18] Sanchez Ron,d. M. El origen cit., p. 67.
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respecto a sistemas de referencia anclados en esta substancia etérea en
reposo; sistemas que formarian, efectivamente, un grupo separado de los
que no lo hacen.

La transformacién de Lorenz podriamos decir que tiene una direc-
ci6n, mientras que el desarrollo de Einstein en la teoria de la relatividad
recordemos que parte de un postulado relativista ineludible, que establece
que todos las transformaciones han de formar un mismo grupo que con-
tenga a todos los observadores que se muevan unos respecto a los otros en
movimiento constante. De hecho, es la experiencia la que no puede dife-
renciar entre sistemas inerciales, y asi el axioma del segundo postulado,
el de la constancia de la velocidad de la luz, ha de ser valido para todos
ellos. En definitiva, si para la fisica experimental en la que se crio nuestro
autor, el comportamiento ondulatorio de la luz y la ley de constancia de su
velocidad intentaban justificar precisamente la existencia de un material
que daba legitimidad a un espacio aun absoluto, para nuestro fisico, cuya
mirada creemos que observa bajo un nuevo modelo tedrico, el éter es sen-
cillamente innecesario para su problema. El, toma de la teoria de Maxwell
un principio, pero solo para radicalizarlo hasta convertirlo en postulado,
aunque esto implique que:

Para que esto esté en armonia con la equivalencia de los sistemas inerciales (prin-
cipio de la relatividad especial) deba abandonarse el caracter absoluto de la simulta-
neidad, ademas, las transformaciones de Lorentz para las coordenadas de tiempo y
espacio valen para la transformacién de un sistema inercial a otro. El contenido total
de la teoria de la relatividad especial estd incluido en el siguiente postulado: las leyes
de la naturaleza son invariantes con respecto a las transformaciones de Lorentz."?

Es precisamente este cuestionamiento del caracter absoluto de un
concepto- en este caso el de tiempo absoluto- puesto en entredicho por una
ley de pretension universal (las leyes de la naturaleza han de valer en
cualquier situacion)?’, el que constituye la piedra de toque ante la fisica
anterior. Hasta la fecha, el uso «del viejo» concepto de tiempo habia reque-
rido la presuncién tacita de que los juicios de simultaneidad eran indepen-
dientes del observador o marco de referencia; su propia percepcién. Y sin
embargo, la aportacion de Einstein va ligada a este cuestionamiento. Claro

[19] Einstein, A. Sobre la teoria de la relatividad y otras aportaciones. José M. Alvarez y Ana
Goldar (Trads.) Madrid: Editoral Sarpe, 1983. P. 181.

[20] Esta pretensién siguié tomando cuerpo hasta 1915, afio en que Einstein fue capaz de
formular satisfactoriamente las ecuaciones de de campo de la gravitacién y proponiendo la
teoria de la relatividad general, que extendia las leyes de la naturaleza a sistemas de refe-
rencia fuera cual fuera su estado de movimiento.
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que el uso de un concepto en una teoria fisica- y seguimos con el de tiempo
absoluto- requiere tipicamente de algun tipo de presuncién de hechos. El
peligro sobre el que nos quiere alentar Einstein, en todo caso, surge en
cuanto, precisamente, estos conceptos se desligan de ellos y nos comprome-
ten a presunciones fisicas falsas que nos introducirian sin saberlo, en una
especie de conocimiento «ilusorio» a priori; éste entra en nuestra teoriza-
cién a través de una eleccidén de conceptos y no a través de la investigacion
empirica de la presuncién?'. Esta sospecha, es vital para el pensamiento
de un autor que, desde nifio, a perseguidos rayos de luz y queriendo asi
abrir problematicas, se ha alejado voluntaria e involuntariamente de los

circulos oficiales.

5. Mach: poner los conceptos cerca de la tierra o purgar

Fundamentada la aportacion de Einstein en una cierta toma de
distancia, nos toca ahora indagar en esta mente interrogadora cuya sin-
gular aportaciéon también creemos que se funda en unas condiciones de
posibilidad. A tales efectos, su propia autobiografia podria ser un buen me-
morando, que sin embargo consideramos demasiado alejada de los aconte-
cimientos que marcaron el nacimiento de la teoria de la relatividad. Asi,
buscando testimonio un poco més cercano a su momento fundacional, en-
contramos la carta que Einstein dirigié a Schlick —entonces Privatdozent
de Filosofia en la Universidad de Rostock— desde Berlin, el 14 de diciembre
de 1915 y donde apuntando a los comentarios filoséficos de su interlocutor
le comentaba:

Su presentacién de que la teoria de la relatividad se sugiere en el positivismo,
aunque sin que la requiera [necesariamente], es... muy correcta. En esto también vio
usted correctamente que esta linea de pensamiento tuvo una gran influencia en mis
esfuerzos, y méas concretamente, E. Mach, e incluso mas Hume, cuyo Tratado sobre
la naturaleza humana habia estudiado con avidez y con admiraciéon poco antes de
descubrir la teoria de la relatividad.?

[21] Norton, John D. How Hume and Mach Helped Einstein Find Special Relativity. In: Dis-
course on a New Method: Reinvigorating the Marriage of History and Philosophy of Science.
Open Court, Chicago and La Salle, IL, 2010 pp. 359-386. Recuperado el 29 de julio de 2014,
de:http://www.pitt.edu/~jdnorton/papers/HumeMach.pdf

[22] Reproducida en Robert Schulmann,A. J. Kox, Michel Janssen y Jézsef Illy, eds., The Col-
lected Papers of Albert Einstein, vol. 8 (The Berlin Years: Correspondence,1914-1917), Parte
A (Princeton University Press, Princeton 1998), p. 220. El articulo de Schlick al que se referia
Einstein es: Moritz Schlick, «Die philosophische Bedeutung des Relativitatsprinzips», Zeit-
schrift fiir Philosophie und philosophische Kritik 159, 1915 pp. 129-175
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De la influencia de E. Mach mucho se ha comentado, sobre todo por
parte de algunos destacando la aportacién que su critica a la concepcién
del espacio newtoniano tuvo directamente sobre Einstein y de otros, més
osados, subrayando como sus propuestas personales ya rozaron incluso
la teoria de la relatividad?®. Por nuestra parte, sélo queremos centrarnos
ahora en un punto muy concreto de su lectura epistemolédgica, que fue pre-
cisamente la que libremente decidié destacar Einstein en el obituario de
muerte del autor austriaco?. Leemos en él:

Segin Mach, la ciencia no es mas que la actividad de comparar y de ordenar, se-
gun ciertos puntos de vista y siguiendo determinados métodos presentes en nuestra
conciencia (...) Esta demostracién del orden se acaba en la definiciéon de conceptos
abstractos y en el enunciado de las leyes que rigen su relacién. Estos conceptos y
estas leyes son elegidas de tal manera que juntas formen un sistema capaz de es-
tructurar firmemente y claramente los datos que hace falta explicar. Se sigue que
los conceptos solo tienen sentido en la medida en que alguien puede pueden designar
claramente las cosas a las cuales se refieren y los puntos de vista en funcién del los
cuales se refieren (analisis de conceptos).?

Pero atin mas:

A menudo los conceptos que se han revelado tutiles para ordenar la realidad ad-
quieren tanta autoridad que olvidamos su origen terrenal y los consideramos reali-
dades inmutables. Les damos entonces el nombre de «necesidades légicas», «datos a
priori», etc. Estos errores suelen impedir el progreso cientifico durante mucho tiempo.
No tendriamos que considerar, entonces, un pasatiempo de desbagados el ejercicio de
analizar conceptos consolidados por la tradicién, y tendriamos que hacer por manera

[23] El mismo Einstein hace referéncia a la influencia de Mach en su autobiografia. Einstein,
A. Autobiografia y escritos cientificos. Barcelona: Biblioteca Universal del Circulo de Lecto-
res, 1995 pp. 50-57.

[24] «;Pero por qué un buen investigador de la naturaleza se ha de ocupar de la teoria del
conocimiento? ;(No seria mejor que trabajara en otra especialidad? Es la opinién que oigo
de algunos de mis colegas o el sentimiento que me parece descubrir en muchos de ellos. No
comparto en nada esta opinién. Cuando pienso en los estudiantes que he conocido en mis
clases, me doy cuenta que los mejores, los que se distinguen por su independencia de juicio
y no solamente por su saber, manifestaban un vivo interés por todo lo que hacia referencia a
la teoria del conocimiento. Tomaban parte en discusiones sobre los fines y los métodos de las
ciencias, 1 la determinacidn con que defendian su punto de vista demostraba claramente la
importancia que atribuian a esta cuestion. ;Pero, puede ser que a alguien le extrane?» «Ernst
March», Physikalische Zeitschrift, 17 (1916) 101-104; el texto ha estado reproducido dentro
de The collected Papers of Albert Einstein, vol.6: The Berlin Years (1914-1917), Princeton
University Press, Princeton, 1996, pp. 277-282.

[25] Ibidem, p. 227.
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de descubrir las circunstancias en que se originaron y cudles son los hechos de ex-
periencia a los que se refieren. De esta manera, hariamos que perdiesen la autoridad
excesiva que habian adquirido. Alguien los ha de eliminar cuando su existencia es
injustificable, esmerar cuando su relacién con los datos es defectuosa, reemplazarlos
por otros cuando, por el motivo que sea, optamos por un nuevo sistema.?®

Mas alla de su positivismo, queda limpio en estas notas de Mach,
que hay un denominador comtun para la idea que éste se hace de la ciencia,
y es que en el fondo, no se rige ésta mas que mediante la comparacioén y
arreglo ordenado de los datos contenidos en nuestra conciencia; informa-
cién que en todo caso, da paso a unos conceptos que en su uso habitual, y a
menudo, olvidamos que necesariamente partieron precisamente de hechos
de experiencia. El gran merito hallado por Einstein en su colega parece
relacionado con el reconocimiento de que Mach hubiera sido capaz de ver
que los grandes problemas fisicos, antes que ser primordialmente de na-
turaleza deductivo-matemadtica, eran anteriormente fundamentados sobre
principios basicos que la tradiciéon desde hacia tiempo no habia puesto en
duda?’. La influencia de un autor sobre el otro parte pues de la necesidad
de poner «en tierra» estos conceptos, de analizarlos hasta poder justificar-
los empiricamente, o si no se llegara al caso, a eliminarlos para substituir-
los por otros que si cumplieran estas condiciones.

Esta «purgacion» del concepto de tiempo es sin duda un punto im-
portante de partida para el autor de la relatividad especial; la puesta en
cuestionamiento de los a priori con los que tanto combatié Einstein mucho
le debe a Mach?®. Aunque sospechamos, no obstante, que esta aportacién
sblo sea suficiente para dar cuenta de un método que sirva para legitimar
el descubrimiento cientifico, mientras que nuestro ejemplo, necesite algo
mas para resolverse.

[26] Ibidem, p. 227.

[27] Para Mach las matemdticas tienen un caracter inminentemente practico que solo toma
relevancia respecto a la ciencia en general cuando nuestro pensamiento consigue reproducir
los hechos sensibles que estas describen. Mach, Ernst. Andlisis de las sensaciones, Barcelo-
na, Alta Fulla, 1987 pp. 277-278.

[28] El autor representante por excelencia de este pensamiento de los a priori es Kant para
Einstein. Ver a al respecto Einstein, A. «Kant» en Fisica i realitat (i altre escrits filosofics).
Barcelona: Obrador Edéndum S.L, 2005.
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6. La insuficiencia de la sospecha para fundamentar la ciencia

Creia Einstein que los fisicos que lo habian precedido, al menos
durante los siglos XVIII y XIX, no habian utilizado para fundamentar sus
teorias fisicas concepto alguno que no pretendieran descubrir en la natu-
raleza. En 1933, y ya con el bagaje de una teoria de la relatividad puesta
en funcionamiento, afirmaba por ejemplo, que si bien Newton habia sido
el primer creador de un sistema global para la fisica, el inglés aun creia
que los conceptos como el de masa, inercia y fuerza, que se insertaban
en sus leyes fundamentales expuestas en los Principia, debian ser funda-
mentados en su sistema como resultados directos de la experiencia®. Es
esta concepcidn, la que segtin Einstein, llevaba Newton a tener problemas
con conceptos como los de espacio o reposo absoluto, que evidentemente,
no se correspondian con nada de lo que pudiéramos tener una percepcioén
mediante la experiencia.

Los cientificos de aquella época estaban dominados por la creencia que los obje-
tos y leyes fundamentales de la fisica no eran libres invenciones logicas del espiritu
humano, sino que a partir de experimentos podian ser obtenidas de la «abstraccién»
por una via légica.®

(Pero es un concepto cientifico algo que puede ser extraido univo-
camente de la experiencia? O dicho de otro modo, ;podemos rendir cuen-
tas de un conjunto de hechos percibidos a partir de un solo fundamento?

Einstein en 1933 ya ha sido reconocido en el mundo de la fisica por
su desarrollo de la teoria que ha puesto contra las cuerdas algunos de los
principios basicos de la fisica newtoniana, aunque esto es importante, no
todos. Y por entonces, puede ya estar seguro de que dos explicaciones teo-
ricas esencialmente distintas pueden concordar con una experiencia que
siga siendo el inicio y el fin de nuestro conocimiento. Su propuesta para
una metodologia de la fisica consta de un doble trabajo:

Un sistema completo de fisica tedrica consta de conceptos, de leyes fundamen-
tales aplicables a estos conceptos y de consecuencias deducibles l6gicamente. Estas
deducciones se han de corresponder con cada una de nuestras experiencias (...) Por

[29] Texto de la «Hervert Spencer Lecture», pronunciada en Oxfort,, el 10 de junio de 1033,
y publicada con el titulo: On the Method of Theoretical Physics, Clarendon, Oxford, 1933; el
original aleman «Zur Methode der thoretischen Physik» se encuentra en http://www.alberte-
instein.info. Einstein Archives Online, doc. 1-114

[30] Einstein, A. «El método de la fisica teérica» en Fisica i realitat (i altre escrits filosofics).
Barcelona: Obrador Edéndum S.L, 2005 p. 84.
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otro lado, los conceptos y leyes fundamentales son invenciones libres del espiritu hu-
mano que no pueden encontrar justificacién a priori ni en la naturaleza del espiritu
humano ni en ningin lugar.®

Por una parte, encontramos en su propuesta epistemoldgica una
tarea de contraste con la experiencia de corte muy empirista, e insubstitui-
ble para encontrar unos conceptos que debiéndose tomar como fundamento
han de caer, sin duda, sobre la sospecha del atento investigador cientifico.
Es la parte en que podriamos destacar las virtudes del descubridor. Pero
por otra parte, se nos insiste en un cardcter de invencién libre que implica
la posibilidad de acceder a nuestras percepciones Unicamente a través de
la limitacién de la imagen que de ellas tomamos: conceptos y leyes, enton-
ces, que aplicadas como obras humanas, nos permitiran obtener después
una imagen completa del mundo por pura deduccién légico-matematica.
Hablamos de un lado creativo que, aunque nombrado por Einstein de dis-
tinta manera durante su vida®, constituira parte de esa capacidad que
Mach no le supo aportar.

7. Suponer es pensar

Es dirigiendo la mirada a Hume que encontramos, por primera
vez, una clasificacién de los contenidos de nuestra mente que se mantiene
inalterable durante toda la lectura de Treatise of Human Nature. Segin
el autor inglés- fervientemente leido por Einstein y sus amigos durante su
época de estudiantes-, nuestro entendimiento contiene percepciones que
se pueden reducir a dos tipos: impresiones o ideas?®, y la diferencia entre
ambas «consiste en los grados de fuerza y vivacidad con que inciden sobre
la mente y se abren en nuestro pensamiento o conciencia»®. Nos cuenta a
continuacion, que son las primeras, las impresiones, esas sensaciones, pa-
siones y emociones que hacen aparicién en nuestra alma de forma directa,

[31] fdem, p. 84.

[32] Y creemos que es precisamente este «tomar como fundamento», en el sentido de elegir
(Ibidem, «La recerca cientifica», pp. 65-67) el que en 1933 se convertird en el concepto «li-
bre invencién». (Ibidem, «El métode de la fisica». Pp. 73-74) y aun en 1941 la llegaremos a
comprender en esencia como como la «obra humana» (Ibidem, «Fonamentacié de la fisica».
pp. 73-83).

[33] Hume, D. Tratado sobre la naturaleza humana. Madrid: Editora Nacional, 1981 p. 97.

[34] Ibidem, p. 87.
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dejando en ella una impronta profunda, de mayor grado que las ideas, que
solo son capaces de formar imagenes débiles de estas impresiones® .

Sintamos ahora, segin esta interpretacién, la luz que sale de la
linterna en nuestro ejemplo y como ésta nos afecta los ojos; una luz que
primero nos deslumbra y nos hace apartar la mirada; impresién que nos
llega externamente y agranda la pupila y que es la percepcion mas simple
por la que podemos ser afectados Sélo después de esta impresion esencial,
podremos segiin Hume, retener esta imagen en nuestra mente, pensarla
y convertirla en un nombre, por ejemplo ese «destello» que ilumina cada
objeto en particular, o en una idea mas compleja, si se desea, elabora-
da bajo el nombre de «onda», y que como condicién, debera conservar la
misma velocidad tanto para el viajero tumbado en la cama como para el
espectador que lo mira desde la andana, segtn la teoria de la relatividad...
Reflejandose y refractandose, eso si, para los dos observadores, construida,
aun mas, por longitudes de onda que corresponden a los distintos colores,
pero que de cualquier manera, solo la impresién causada en las pupilas
sensoriales pude captar en una gradacién del violeta al rojo.

De la impresién, simple o compleja, a la idea también, simple o
compleja, el empirismo de Hume en el Treatise le deberia parecer a Eins-
tein sintetizado a partir del reto de hacernos imposible encontrar una sola
imagen o concepto que no parta de la suma de sus fragmentos percibidos.
Simiramos de esta manera al espacid y el tiempo ;,qué podrian ser éstos en
este contexto, sino ideas mas o menos complejas, pero elaboradas a partir
de una serie de impresiones?

Serie, que en el caso de la idea que tenemos del tiempo, solo puede
haber estado construida, como cualquier otra, por sucesiones de impresio-
nes o objetos mutables, porqué...

De igual modo que de la disposicién de los objetos visibles y tangibles recibimos la
idea de espacio, formamos la del tiempo en base a la sucesién de ideas e impresiones;
el tiempo, por si solo, no puede manifestarse ante la mente ni ser concebido por ella.?

Si, s6lo a partir de esta infranqueable clasificacion que constituye
una concepcion epistemoldgica, nos podra preguntar sagazmente el empi-
rista: ;puede ser causada la idea de tiempo por un objeto invariable? Igual
que una linea ha de ser concebida a partir de las impresiones que nos
causan los puntos que la forman, {se puede concebir un periodo de tiempo
sin la sucesién de sus partes moviles? Pelicula sin movimiento, como una

[35] Ibidem, p. 87.
[36] Idem, p. 128.
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coleccidon de fotogramas parados, /existe el tiempo a partir de una imagen
congelada?

Y a nosotros, irremediablemente, la pregunta que nos plantea
Hume nos hace pensar otra vez en el rayo en que aun debe pensar el joven
Einstein mientras lee en compania el Treatise, o en un éter invariable
como la imagen de la corte dormida que detiene el tiempo en el cuento de
la bella durmiente; y estas imigenes imposibles para la percepcién, tam-
bién cuestionan la concepcién aprioristica de un tiempo que transcurra
independiente del orden de una sucesién de instantes.

Existe, por ello, una manera de pensar en esta lectura de juventud,
que invita al lector a abrir el campo de la potencialidad, fuerza o viveza,
que parte de los datos de una impresién de la que no podemos inferir sus
causas, y que sin embargo, posibilita el pensamiento. Este solo puede sur-
gir como capacidad para retener este dato que se nos escaparia en un mar
de percepciones, sino fuésemos capaces de crear su impronta. Es por ello
que Hume nos otorga, primero, la funciéon de la memoria como condicién
para el desarrollo de nuestro entendimiento; instaurando ésta la condicién
de posibilidad para el mayor grado de vivacidad en la percepcién: recuerda
la impresién. Pero también la misma pone en orden y posiciéon la imagen
retenida, y por ello, puede revisar y fundamentar a partir de su analisis
todos los pasos de los que nos hablaba a la vez Mach. Y en segundo lugar,
una segunda facultad, la imaginacion, que es la que nos permite un juego
de facto, trastocando y alterando ese orden impuesto por la memoria a
las ideas, combinandolas con sus operaciones de semejanza, contigiiidad y
causalidad®’ para: «formar monstruos y unir figuras y apariencias incon-
gruentes, como le es concebir a los objetos mas familiares y naturales.»3

Y que sélo por ella:

... mientras que el cuerpo debe arrastrarse laboriosamente sobre la superficie de
un solo planeta, el pensamiento nos puede transportar instantdneamente a las regi-
ones més lejanas del universo —e incluso maés alla. Lo que nunca ha sido visto u oido
puede no obstante ser concebido, nada estd mas alla del poder del pensamiento salvo
lo que implica una absoluta contradiccion.®®

Corresponde, segiin Hume, a la imaginacién una actividad propia
y distintiva que la convierte en una facultad de concebir en la libertad que

[37] Relaciones que funcionan como principio unificador de las ideas. «Las cualidades de la
que surge tal asociacién y or las que es llevada la mente de este modo de una idea a otros son
tres: semejanza, contiguidad en tiempo y lugar y causa y efector. Hume, D. Tratado cit., p 99.

[38] Hume, D. Investigacion sobre el entendimiento humano. Recuperado el 29 de julio de
2014, de: http://www.sanfelipe.edu.uy/imgs/documentos/882_1.pdf. 2008 p. 9

[39] Ibidem, p. 10.
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Einstein poseia, aunque tenga ésta por limite lo 16gicamente posible y que
por tanto, aquello que imaginemos, aunque «nunca haya sido visto u oido»,
incluya ya la idea de su posible existencia. Los monstruos pueden surgir
segun el autor inglés entonces como:

...una coleccién de ideas simples unidas por la imaginacién y que poseen un nom-
bre particular asignado a ellas (...), pero la diferencia entre estas ideas consiste en
que las cualidades particulares que forman una sustancia son referidas por lo comtn
a un algo desconocido en que se supone inhieren.*

Asi, una idea como la de substancia, como nos ejemplifica Hume
en el libro I- pero no menos la del tiempo-, deducimos a partir de la lec-
tura global del Treatise, es «algo desconocido» al que referimos las ideas
simples, y que aunque esta fuera absurda o no tuviera lugar, todavia po-
driamos salvar en su nocién suponiendo la existencia de estas relaciones
conectivas con las que opera*’. Es por ello que la imaginaciéon, mas que
formar conceptos o ideas, creemos que las supone*?, y solo a partir de este
facultad de actuar libremente pueden éstas devenir ficciones.

Suponer el tiempo, por ello, no puede ir mas alla de imaginar un
concepto que ha de contener la sucesion de ideas e impresiones percibidas
desde nuestra situacién particular, creando, esos si a partir de aqui, un
juego de conexiones extensivo que nos permita utilizarlo. Por eso Einstein
mirando finalmente desde la lejania de su autobiografia a su juventud
puede decir que:

Cuando al recibir impresiones sensoriales, emergen imagenes de la memoria, no
se trata aun de pensamiento. Cuando esas imagenes formen secuencias, cada una de
las cuales evoca a otra, sigue sin poderse hablar de pensamiento. Pero cuando una
determinada imagen reaparece en muchas de esas secuencias, se torna, precisamente
en virtud de su recurrencia, un elemento ordenador de tales sucesiones, conectando
secuencias que de suyo eran inconexas. Un elemento semejante se convierte en her-
ramienta, en concepto.*?

[40] Hume, D. Tratado sobre la naturaleza humana. Editora Nacional. Madrid, 1981 p. 105.
[41] Las mencionadas anteriormente operaciones de semejanza, contigiiidad y causalidad.

[42] Es interesante la influencia de Berkeley en este concepto de imaginacién: «Con rela-
cién a las ideas abstractas o generales se ha suscitado un problema muy importante: si son
generales o particulares en la concepcién que la mente se hace de ellas. Un gran filosofo
(Berkeley) ha combatido la opinién tradicional sobre este asunto, afirmando que todas las
ideas generales no son sino ideas particulares afiadidas a un cierto término que les confiere

mayor extension, y que hace que recuerden ocasionalmente a otros individuos similares a
ellas». Ibidem, p. 106.

[43] Einstein, A. Autobiografia y escritos cientificos. Barcelona: Biblioteca Universal del Cir-
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Pensar es un juego entonces que practicamos libremente con los
conceptos, y cuya justificacion, «reside en el grado de comprensién que con
su ayuda podemos adquirir sobre las experiencias de los sentidos»*. Mien-
tras que la verdad que estos pueden representar, nos dice el ahora cien-
tifico convertido en pensador contemporaneo, queda lejos de este juego, a
menos que exista un general consenso acerca de los elementos y las reglas
del mismo*. Sin duda, Einstein nos ha propuesto las suyas en forma de
unos postulados que, imaginados como destellos de luz vistos desde los
andenes, nos han permitido deducir esta nueva herramienta que es su
concepto de tiempo.
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1. La influencia escotista en el pensamiento moderno

1.1. Introduccién

El pensamiento de Duns Escoto, en el contexto de finales del si-
glo XIII y comienzos del XIV, va a suponer una ruptura —o al menos el
comienzo de una ruptura— casi definitiva con la Escolastica anterior. El
principal problema que tratan de resolver los autores de este tiempo es el
de las relaciones entre la fe y la razoén, ya planteado por san Agustin. Se
admite que la mayor sintesis lograda entre ambas la llevé a cabo santo
Tomas que, sin embargo, al decir de algin especialista?, es el blanco de las
criticas de Escoto, como lo fue en parte también por algunas autoridades
de la Universidad de Paris.

La obra filoséfica de Escoto parece tener un fin concreto: hacer fren-
te al averroismo latino, al racionalismo que se habia introducido en la
Facultad de Artes de Paris y habia acabado por influir también en la de
Teologia. Para el averroismo latino Aristdteles explicaba de un modo ra-
cional todo lo que podemos conocer sobre el mundo, el hombre y el destino
o sentido de la vida humana; es decir, dejaba de lado la fe —que descono-
cia— y consideraba suficientes las explicaciones racionales. La reaccion de
Escoto sera salir en defensa de la fe, pero no descalificando a Aristoteles,
sino intentando hacer ver que la filosofia, si es verdadera ciencia, no pue-
de explicar las principales verdades que afectan al hombre; Aristételes es
un pagano que se guia s6lo por la razdén, sin conocer, por tanto, cuél es la
situacién de ésta en la vida presente o, como suele decir Escoto, pro statu
isto, lo que limité hasta tal punto su pensamiento, que no es posible —sal-
vo que se incurra en confusién entre lo conocido por fe y las conclusiones
racionales— tomarlo como guia y maestro para alcanzar el fin al que el
hombre est4 llamado por Dios®.

Con estos presupuestos no debe extrafiar que, por una parte, sea tan
riguroso —sutil le llamaron ya sus contemporaneos— en sus explicaciones
filoséficas y, por otro, ponga tantos limites al alcance de la razén: Escoto

se ha preocupado solamente de hacer valer su alto ideal de la ciencia como criterio
para la discusién de los problemas filoséficos y teoldgicos de su tiempo, para determi-
nar la parte que en los mismos corresponde a la ciencia y la parte que corresponde

[2] Cfr. GILSON, Juan Duns Escoto. Introduccién a sus posiciones fundamentales, Eunsa,
Pamplona, 2007, 40-92.

[3] «Sed homo non potest scire ex naturalibus finem suum distincte, ergo necessaria est sibi
de hoc aliqua cognitio supernaturalis». DUNS ESCOTO, J., Opus Oxoniense, Prol., q. 1, a.
2, n. 6.
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a la fe, para circunscribir a la fe en un dominio diferente, que es el practico, y para
asignar tal dominio a la teologia, colocado en el rango de una ciencia sui generis,
diferente de las demds y sin ninguna primacia sobre las otras [...]. En realidad él ha
hecho valer, por vez primera, el ideal cientifico de Aristételes como principio negativo
y limitativo con relacién a la investigacion escoldstica que tiende a volver a llevar la
fe a la razén.*

Escoto no s6lo no pretende armonizar fe y razon, teologia y filosofia,
sino que, por el contrario, desea separar los campos respectivos evitan-
do toda «contaminacién» entre ellos. El resultado es una filosofia de corto
alcance, limitada, que no pretende mas que «reflejar» la realidad segun
la capacidad intelectual del hombre pro statu isto: una visién meramente
«especulativa» en la que, dejando de lado la existencia —que es contingente
y no debe entrar en el conocimiento cientifico—, la intuicién de las esencias
sera la base para los razonamientos y demostraciones posteriores®.

El conocimiento intuitivo, a diferencia del abstractivo, permite co-
nocer la existencia; pero a Escoto le interesa, para hacer ciencia, la in-
tuicion de la esencia —la essentia tantum—, que permite captarlas de un
modo claro y distinto, o sea, evidente. Como contrapartida, el inico modo
de profundizar en el conocimiento de lo real es el andlisis, las distinciones
formales a parte rei; como instrumento auxiliar también pueden realizarse
distinciones légicas y, por supuesto, como punto de partida, distinciones
reales entre formas. Por tanto, «distinguir» es aclarar —hacer claro— lo con-
fuso, no profundizar la realidad.

En definitiva, se propone llevar a cabo una metafisica cuyos limites
sélo puede conocer el creyente, evitando asi mezclarla con los datos de
fe. La prioridad del concepto sobre el juicio y el razonamiento deriva de
esta actitud: se buscan ideas claras que reflejen la realidad, porque «pen-
sar» sobre ella puede llevar con facilidad a alejarse de lo real.

1.2. La evidencia y la metafisica critica

Escoto y el nominalismo de Ockham, daran lugar a la filosofia cri-
tica, muy distinta de lo que puede llamarse «metafisica critica»,® que es

[4] ABBAGNANO, N, Historia de la filosofia, 1, 4* ed., Hora, S.A., Barcelona, 1994, 506-507.

[5] En concreto, santo Tomés pensaba que habia verdades reveladas que podian ser conoci-
das por la sola razén; Escoto lo niego: si han sido reveladas es porque, pro statu isto, ya no
son accesibles a la sola razén. Es decir, «si la metafisica tomista es la de un intelecto cuya
naturaleza y cuyo funcionamiento no han sido alterados por el pecado original, la metafisica
escotista es la de un intelecto cuyo funcionamiento ha sido profundamente alterado por el
pecado original». GILSON, E., Duns Escoto cit., 80.

[6] La expresiéon «metafisica critica» se encuentra en POLO, L., Estudios de filosofia moderna
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propia de la filosofia aristotélico-tomista. Comentando a Aristételes, santo
Tomas escribe: «Esta ciencia se ocupa de una manera completamente gene-
ral de la verdad, y, precisamente porque se ocupa de una manera universal
de la verdad, le compete ocuparse de una manera enteramente general de
las dudas sobre la verdad».” Esto quiere decir que «la metafisica da razon
de si misma, y el dar razén de si misma le compete de manera exclusiva».®

;,Como puede llevar a cabo la metafisica esta tarea critica? ;Puede
la razoén justificarse a si misma? De entrada no se podra dudar de la capa-
cidad de la razén para conocer la verdad, —entonces la labor critica seria
inutil-, sobre todo porque seria lo mismo que dudar de que sea una facul-
tad de conocer.? Lo que debe hacerse es «medir» su alcance.

El modo de llevar a cabo esta labor es, en el tomismo, el siguiente:

... en ultimo término, las ciencias se constituyen segun principios; y por lo general
estos principios funcionan de una manera postulativa, son hipétesis. La metafisica, en
cambio, procede desde principios anhipotéticos. Lo anhipotético [lo no hipotético, o sea,
lo incondicional o apodictico] es lo que se pone como principio dando razén de todo lo
demas; por ello, es indemostrable, es principio tltimo, o primero: principio sin principio.

Esta indemostrabilidad de los principios esta en funcién de su evidencia. La evi-
dencia esta referida a los principios mismos. La metafisica es un saber desde los
principios; los cuales, al ser ellos mismos evidentes, permiten una videncia desde
si mismo: ex videre. La comunicaciéon de la evidencia es esta ‘videncia desde’ [...]. Si
la metafisica se construye sobre principios anhipotéticos, es claro que puede juzgar
sobre todo y sobre si misma.'®

Evidencia es claridad, porque a su vez es «intuicién», visién. Pero
si el hombre, ya sea porque el alma es la forma del cuerpo, o pro statu
isto, segun el aristotelismo, carece de intuicién intelectual, ;como y qué
puede intuir? La respuesta a esta cuestion, que los filésofos han discutido
durante siglos, estaba dada al menos desde Aristételes. Basta echar un
vistazo a los textos de santo Tomas comentando al Fil6sofo:

y contempordnea, Eunsa, Pamplona, 2012, 75 s.
[7] SANTO TOMAS DE AQUINO, In III Metaphysicorum expositio, lect. 1, n. 6.
[8] POLO, L., Estudios de filosofia cit., 77.

[9] La critica kantiana se basa en los «intereses de la razén» y en la posibilidad de satisfacer-
los. Su actitud, por tanto, no es principalmente tedrica sino préctica, y parte de unos presu-
puestos no justificados criticamente.

[10] POLO, L., Estudios de filosofia cit., 77
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Para que algo sea de suyo evidente en si mismo no se requiere otra cosa sino que
el predicado pertenezca a la razén del sujeto; en ese caso, por tanto, el sujeto no puede
pensarse sin que comparezca que el predicado estd presente en él; en cambio, para que
sea de suyo evidente para nosotros, es preciso que nos sea conocida la razén del sujeto,
en la que se incluye el predicado. Y de ahi procede que algunas cosas son evidentes
de suyo para todos, a saber, cuando tales proposiciones tienen sujetos tales que su
nocién es conocida por todos, como por ejemplo que el todo es mayor que una parte [...];
algunas cosas, en cambio, son evidentes de suyo solamente para los sabios, los cuales
conocen las nociones de los términos, mientras que son desconocidas por el vulgo.'!

Aun asi podria quedar la duda sobre si los principios de los cuales
parte la metafisica son tan hipotéticos como los de las demads ciencias. Por
eso se exige de ellos una serie de condiciones, a saber:

pone [Aristételes] tres condiciones del principio mas firme: la primera es que, acer-
ca de ellos nadie pueda errar [...]. La segunda condicién es ut sit non conditionale,
es decir, que no se acepten por suposicién, como aquellas cosas que se admiten bajo
condicion. De ahi que otra traduccién diga ‘et non subiciantur’, es decir, que no esté
subordinado a algo que sea méas evidente. La tercera condicién es que no se adquieran
por demostracién o por otro método semejante, sino que se alcance como por natura-
leza, como si se conociera naturalmente, y no por adquisiciéon. Los primeros principios
se conocen por la luz natural del intelecto agente, y no se adquieren por raciocinio sino
sélo por el hecho de conocer sus términos. Lo cual sucede de la siguiente manera: la
memoria recibe de la sensibilidad, la experiencia de la memoria y el conocimiento de los
términos procede de la experiencia; los cuales, una vez conocidos, por ellos mismos se
conocen las proposiciones comunes, que son los principios de las artes y de las ciencias.
Acerca del cual no se puede errar, no se le supone y se adquiere naturalmente.'?

Es importante considerar que santo Tomaés, al tratar de la
evidencia, se refiere siempre a proposiciones, no a ideas o conceptos. Lo
evidente no puede referirse nunca a las «concepciones simples» porque
éstas se conocen de modo «natural»; en cambio, en el juicio la mente pone
algo propio (une o divide, y asiente) basandose en la inclusién o no del
predicado en el sujeto!®. Sin «comparacion» entre los términos no cabe que
se dé la evidencia.

[11] SANTO TOMAS DE AQUINO, De Veritate, q. 10, a. 12. Texto paralelo en In IV Meta-
physicorum expositio, lect. 5, n. 8.

[12] SANTO TOMAS DE AQUINO, In IV Metaphysicorum expositio, lect. 6, n. 2-4.

[13] «En el acto de la simple aprehension, el intelecto sélo tiene la semejanza de la cosa extra-
mental [...]. Mas cuando empieza a juzgar de la cosa aprehendida, entonces el mismo juicio
del intelecto es algo propio de él, que no se encuentra en la cosa extramental, y cuando se
adecua a lo que hay en dicha cosa, se dice que tal juicio es verdadero». De Veritate, q. 1, a. 3.

[14] Los textos en los que santo Tomds explica qué es la evidencia, y que ésta se da siempre
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1.3. La evidencia en Escoto

Para Duns Escoto la evidencia pertenece primero a las ideas —y lue-
go al juicio—, inaugurando asi la llamada «filosofia especulativa». En ella
se nos dice en principio que un concepto, salvo cumpliendo determinadas
condiciones, no se puede predicar de modo analogo porque no seria un
concepto claro, no seria posible saber qué significa. Escoto lo explica con
detalle referido al ser:

.. en el orden de los conceptos, todo concepto que no es absolutamente simple
[simpliciter simplex] pero es sin embargo uno por si [es decir, no por accidente], debe
resolverse en un concepto determinable y un concepto determinante. Por consiguien-
te, esta resoluciéon debera detenerse en conceptos absolutamente simples, esto es, un
concepto sblo determinable, que no incluya nada de determinante, y un concepto sélo
determinante, que no incluya ningtn concepto determinable. El concepto s6lo deter-
minable es el concepto de ser, y el concepto sélo determinante es el de su diferencia
ultima. Estos dos conceptos seran por lo tanto inmediatamente distintos [primo di-
versi], de tal modo que uno no incluya nada del otro.'

Siun concepto no simple se analiza en conceptos que no son distin-
tos o, como dice Escoto, «que uno no incluya nada del otro», daria lugar a
otros que no serian posibles distinguir entre si.

Quizas se comprenda mejor la distincién entre las doctrinas de
santo Tomas y Escoto si se comparan desde otro punto de vista.

La doctrina tomista de la analogia es ante todo una doctrina del juicio de la
analogia. En efecto, gracias al juicio de proporcion, y sin cambiar la naturaleza del
concepto, es posible utilizar dicho concepto a veces de manera equivoca, a veces
analdgica, a veces univoca [...]. La analogia en la cual piensa Escoto es sobre todo y
antes que nada una analogia del concepto. Ahora bien, en el plano del concepto y de
la representacién, la analogia se confunde practicamente con la semejanza. Ya no
se trata entonces de saber si dos términos cumplen un papel andlogo en un juicio de
proporcién, sino de saber si el concepto designado por un término es o no el mismo
que el concepto designado por otro.'¢

Dado lo anterior, un concepto claro y distinto no puede ser andlo-
go, porque incluiria en si tantas distinciones que seria imposible dotarlo de
unidad, o sea, porque no sabriamos, a ciencia cierta, qué estamos pensando.

El conocimiento intuitivo de las esencias, como lo entiende Escoto,
da lugar a conceptos univocos, porque refleja la realidad, es como un espejo

en el juicio, son abundantisimos. Basta, ademas de los ya citados, recordar dos lugares mas:
STh., I, q. 2, a. 1y III, q. 94, a. 2.

[156] DUNS ESCOTO, J., Opus Oxoniense, 1, d. 38, q. 3, a. 2, n. 6.
[16] GILSON, E., Juan Duns Escoto cit., 109-110.
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y, en ese sentido, s6lo conoce formalidades dejando de lado la existencia, y
las formas son como los nimeros: si se les afiade o resta algo, dejan de
ser lo que son. De este modo, conscientemente o no, el conocer es susti-
tuido por el «pensar», pues «si se supone que la realidad qua talis esta
fuera, y que lo conocido posee su propio estatuto positivo, lo que conozco
es un telén, una detencién, porque es evidente que no conozco mas que
lo que conozco».'’

La pérdida de la intencionalidad es evidente: la filosofia especulati-
va trabaja con esencias pensadas, a las que la existencia no les anade nada
en cuanto esencias. El problema que esto plantea es que

... lo que se llama comparar sélo cabe entre conocido y conocido; pero entre cono-
cido y algo exterior, {qué quiere decir en este caso comparar? Si no significa nada, no
se diga que es una comparaciéon imposible. Tamana tosquedad no tiene mas que una
salida. No se trata de un recurso ad hoc, sino de la salida verdadera. La tinica salida
es la intencionalidad objetiva.'®

Entonces, si se deja de lado la existencia, el realismo gnoseolégico
no puede mantenerse pues ya no puede afirmarse que esse rei, non veritas
etus, causat veritatem intellectus.”

Llama la atencién también que Escoto no admita la distincién en-
tre proposiciones evidentes por si mismas y evidentes para nosotros, ya
sea para todos o para los sabios. Segtin Escoto si una proposicién es evi-
dente en si misma, no deja de serlo, hasta el punto de que para quien no
resulte evidente, en realidad dicha proposicién no existe porque no la ha
entendido. La razén de esta postura ya la hemos visto: lo evidente son las
formas, las esencias, las ideas. Al atenerse al objeto conocido, Escoto se
encierra en si mismo, deja de lado la realidad y «especula» sobre de ella. Si
«entiende» aquello que piensa, entonces le resulta evidente; si no lo entien-
de, no por ello deja de ser evidente, aunque no lo sea para él.

Por eso la filosofia de Escoto es una filosofia esencialista: una vez
que se ha partido de un ser cuya existencia consta por la intuicidn, la inte-
ligencia se hace cargo de su esencia y sabe, por tanto, que se trata de una
esencia real, aunque la existencia no esté incluida en ella, considerandola
como essentia tantum. Este estado de la esencia es la consideracién de la
esencia en si misma, al margen de la universalidad, que es propia sélo de
la légica, o de la singularidad, estado en el que ya no es comuin porque in-

[17] POLO, L., Curso de teoria del conocimiento, 1, 2% ed., Eunsa, Pamplona, 1987, 126.
[18] Ibidem, 126-127.

[19] SANTO TOMAS DE AQUINO, STh., I, q. 16, a. 1 ad 3: «el ser, no su verdad, causa la
verdad del intelecto».
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cluye la haecceitas, la Gltima determinacion, no esencial, que la individua.
La essentia tantum es, pues, la verdadera esencia de una realidad.

Aqui puede verse incoada la actitud subjetivista y voluntarista de
la filosofia moderna, por més que Escoto crea que su actitud es objetiva e
imparcial. Y es que considerar que la metafisica estudia la essentia tantum
es lo mismo que afirmar que

... primero me estan dados los datos, y desde este punto de vista soy pasivo. Des-
pués someto los datos a juicio —siendo activo—y buscando la certeza. Pero esa certeza
es de tipo subjetivo, psicolégico. (No es claro que esa actitud es extrinseca al dato? El
dato ya esta dado, si a alguien le acontece que esta cierto de él, pues bien; pero al dato
;qué le va en ello? En el fondo lo que hay es una renuncia a la inteleccién. También se
podria decir que el criterio de certeza es la pérdida de la verdad: es una sustitucién».?’

Segun esto, resulta que la distincién y claridad de los datos —no la
evidencia del juicio— depende de un criterio establecido por el sujeto.?!

Escoto deja de lado la realidad; la metafisica versa sobre esencias,
aunque parta del conocimiento de lo existente. Por eso sus razonamientos
buscan maés la coherencia interna que la adecuacién con la realidad: es la
coherencia formal y sélo ella, la que asegura la verdad, del razonamiento y
de la conclusién. Aqui vale en toda su radicalidad la siguiente advertencia:

... s1 lo caracteristico del objeto es que no es real sino intencional, el objeto ser-
vird para iluminar esencias, aspectos de la realidad, y si hay realidades en que la
distincién real tiene poca importancia, puedo decir que tengo un conocimiento muy
adecuado. Pero eso no es asi si se trata de algo para lo cual ser es una condiciéon ab-
solutamente imprescindible. Si uno no se da cuenta de esto no se da cuenta del gran
cambio de planteamiento que es el tomismo: la prioridad radical es ser. Tomas de
Aquino lo llama de muchas maneras para indicar algo que para un pensador objetua-
lista no es captable.??

;,Como se manifiesta este giro en el pensamiento de Escoto y, en
general, en el esencialismo? En la filosofia moderna, dicha postura ha dado

[20] POLO, L., La esencia del hombre, Eunsa, Pamplona, 2011, 169.

[21] «En Escoto —a diferencia de Aristételes- el concepto tiene primacia y anterioridad sobre
el juicio [...].

En Aristételes la certeza y la duda sélo se dan en el juicio. Sélo el juicio tiene fuerza asertiva
(apofansis) porque sélo en él hay verdad y evidencia [...]. En Escoto, en cambio, los conceptos
pueden ser confusos o claros, es decir, tienen de suyo un mayor o menor grado de verdad.
Para Escoto el concepto es apofanticon. MIRALBELL, 1., Duns Escoto: La concepcién volun-
tarista de la subjetividad, Cuadernos de Anuario Filoséfico, Servicio de Publicaciones de la
Universidad de Navarra, Pamplona, 1998, 62.

[22] POLO, L., La esencia del hombre, 239. Escoto, en contra de santo Tom4s, no admite que
la certeza se da siempre en los objetos de la simple aprehensién y en los conceptos. No admite
que, «la certeza es intrinseca al acontecer-pensar». POLO, L., El ser, Universidad de Navarra,
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lugar a la filosofia como «sistema», en el que no hace falta salir de él para
conocer la realidad. Pero en los filsofos «objetualistas», como Escoto y
Descartes, la filosofia se ha deslizado hacia el voluntarismo: la inteligencia
conoce ideas, las examina, las convierte en claras y distintas mediante el
analisis, y luego las refiere a una realidad que se encuentra més alla de la
idea, a la realidad «en si». Como, por lo dema4s, no es posible saber si entre
la idea y la realidad se da adecuacion, lo mas que puede afirmarse es que
el contenido de la idea es lo que de cognoscible tiene la realidad o, mejor, la
impresion que la realidad produce en la mente. Por eso, como expresamen-
te afirma Descartes, el juicio es obra de la voluntad, no de la inteligencia?.
De este modo, la verdad desaparece de la filosofia y es sustituida por el de
certeza, equivalente ahora a la evidencia.

Escoto es ya un filésofo objetualista, pero con una matizacién im-
portante: cree que la essentia tantum es real, la esencia comun, libre de la
universalidad légica y de la individualidad que la haria exclusiva de un
solo ser. En realidad Escoto se atiene al objeto y deja de lado la realidad.
La importancia de la filosofia de Escoto, el giro que imprime a la metafisica
y, en general, a la ciencia, es muy profundo. En la tradicién aristotélica,

... si la metafisica se construye sobre principios anhipotéticos, es claro que puede
juzgar sobre todo y sobre si misma [...]. {Cémo es posible que se introduzca la duda?
La duda se puede introducir por la no referencia estricta de un saber a los principios
anhipotéticos. Y asi la metafisica puede juzgar sobre las dudas: porque su constitu-
cién sapiencial es principial».?*

La postura de Escoto dara lugar al criticismo, que investiga el valor
representativo de las ideas, pues la essentia tantum, por muy real que se la
considere, existe solo en la mente,?® y puede dar lugar a la sospecha de que
el espejo es deforme o tiene una forma propia.

Pamplona, 1965, 93, nt. 25.
[23] DESCARTES, R., Meditaciones Metafisicas, 4* Meditacién, Alfaguara, Madrid, 1977, 48.
[24] POLO, L., Estudios de filosofia cit., 77.

[25] «Escoto ‘especula’ en un sentido muy peculiar. Especular es formar especies abstractas,
conceptos, juicios, razonamientos, y otras tantas formas de conocer los objetos que en rea-
lidad son formas de no-intuir los objetos, formas de sustituir al objeto mismo con especies
mentales fictas, formas de cubrir el hueco o la falta de intuicién directa. Este planteamiento
escotista puede considerarse como el origen histérico del criticismo tipicamente moderno,
que somete al conocimiento humano en general a una sospecha completa, a una critica im-
placable, considerandolo un dinamismo contraproducente cuya actividad avanza en sentido
contrario a su propio fin. Para el criticismo, el conocimiento humano en general es engafioso y
enganante, falsea el objeto y lo oculta, se descamina perdiendo de vista la realidad inmediata
del objeto (intuicién)». MIRALBELL, 1., Duns Escoto: La concepcién cit., 64-65.
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2. La evidencia de los principios

La nocién de idea clara y distinta no es propia de la filosofia tomis-
ta. Es cierto que se puede tener un conocimiento confuso de algo, y que
dicho conocimiento puede llegar a ser distinto; pero la confusién y la dis-
tincién no tienen que ver con los conceptos sino con lo que pretende quien
conoce. Es clasico el ejemplo de la idea que obtenemos de algo lejano, que
no acabamos de distinguir, y el conocimiento de la misma realidad cuando
esta cerca o presente; de lejos no sabemos si lo que se acerca es un hom-
bre o un animal; luego distinguimos ya a una persona, y por fin podemos
decir que se trata de fulano.?® Pero cada conocimiento, tanto el primero
como el ultimo, son verdaderos conocimientos, porque el acto de conocer es
acto perfecto; no hay un tramo o una parte de lo conocido que permanezca
oculto.

La evidencia, propiamente, no es la claridad con que la realidad o
el objeto se presenta a la mente, porque todo objeto se presenta de igual
modo. Ademas,

en una primera aproximacién, pudiera parecer que conocer es ir descubriendo no-
ticias mediante un proceso, en el que el puro ir conociendo se conmensura con aquello
que se conoce, estableciendo una correspondencia biunivoca entre conocer y conocido
[...]. Esto, que podriamos llamar una interpretacién extensionalista del conocimiento,
no agota lo que dice Aristoteles y, de una manera especulativa, realiza santo Tomaés.
El conocer se mide, ante todo, por la capacidad de adquirir, de alcanzar principios.?’

Nada tiene de extrano que Escoto piense que el conocimiento hu-
mano, pro statu isto, es muy limitado, porque

... un conocimiento referido a un término u objeto, puede considerarse algo ter-
minal; pero lo radical del conocimiento no es que sea terminal, sino principial. El
conocimiento acontece, pero la constitucién de lo conocido como tal se hace desde el
principio; y la constituciéon a partir del principio es mas importante que una mera
consideracion del conocimiento como acontecer abocado o terminado en objetos [...].
El principio es lo que se opone a la mostrenca posicionalidad de lo conocido. La capa-
cidad més propia del conocer no es la de oponerse a los objetos, sino la de aceptar,
asimilar, profundizar y ahondar en ellos.?

Escoto piensa que la metafisica trata sobre las esencias?. Sobre el
ser sélo puede decirse que se da o no se da. De este modo se construye una

[26] Cfr. SANTO TOMAS DE AQUINO, STh., I, q. 85, a. 3.
[27] POLO, L., Estudios de filosofia cit., 78.
[28] POLO, L., Estudios de filosofia cit., 78.

[29] «Metaphysica quae est de quidditatibus, dice Escoto. Su universo es el de las esencias
[...]. Sélo es necesario no apresurarse en concluir que, para Duns Escoto, sus objetos sean sélo
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filosofia en la que la necesidad, la facticidad y la posibilidad, o sea, las
modalidades —la l6gica modal—, sustituyen al ser y a la verdad.*
Sin embargo,

... lo estrictamente primordial y anhipotético es el ser, el principio de los princi-
pios, radicalidad de todas las radicalidades. Pero ademas, la principialidad del ser,
estrictamente hablando, es constituyente: todo resultado suyo queda asistido por el
principio, sin destacarse anulando el principio, sino siendo abarcado por él. Como
principio, ser es también constituir desde si: ex se [...]. Ahora bien, la manera como se
me manifiesta la riqueza de la constitucién, de la ousia, es inevitablemente parcial:
tal o cual nota en cada caso. Para poder conocer la constitucién refiriendo lo que se
manifiesta a aquello de que procede —a la constitucién entitativa-, debo establecer
una unién, debo establecer juicios. Pues bien, en tanto que mi conocimiento puede
referir al orden de la constitucién las notas que se me dan de manera multiple, es
decir, en tanto que mi conocimiento es capaz de referir la manifestacion del ente al
ente, entonces aparece otra dimension del conocimiento: el conocimiento es aquello
que tiene que ver con la verdad. En el plano del conocimiento, la verdad es la corres-
pondencia entre la sintesis judicativa y la constitucion entitativa.?

Efectivamente, como dice frecuentemente santo Tomas, los concep-
tos no son verdaderos ni falsos; la verdad se da sélo en el juicio.

Por tanto, si la verdad se define como la adecuacién entre el entendi-
miento y la cosa (res), no se debe olvidar que esse rei, non veritas eius, causat
veritatem intellectus; es decir, res y esse juegan distinto papel en el conoci-
miento: la cosa hace referencia a la esencia, mientras que la causa de la ver-
dad reside en el ser. Si esta diferencia se pierde de vista, la verdad desaparece
de la consideracién del metafisico y es sustituida por la evidencia, entendida
ahora como certeza. Esto sin tener en cuenta, ademas, que «nuestra capacidad
de objetivar con respecto a la principialidad no es nunca directa. Tenemos un
conocimiento del ente pretematico: el ente respecto de nuestro conocimiento

seres de razén. Si bien es correcta en otras filosofias, esta conclusién no lo seria en la suya,
porque la ‘quididad’ considerada en tanto que tal no es ahi necesariamente conocida en tanto
que incluida en una experiencia sensible, ni como un simple universal légico cuya generali-
dad se reduce a su predicabilidad». GILSON, E., Duns Escoto cit., 117.

[30] Asi, en el caso de Dios, «esta argumentacién [sobre la existencia de Dios] no parte de
premisas contingentes sino necesarias, porque aunque la existencia actual de lo efectuado
sea contingente, sin embargo la potencialidad quiditativa o esencial que tiene algo a ser
efectuable no es contingente sino necesaria. Es necesario que lo efectuable pueda existir. Y es
necesario que si lo efectuable puede existir entonces lo efectuante pueda existir [...]. Se trata
de una argumentaciéon que aunque parte del ‘hecho’ contingente de la eficiencia, sin embargo,
en un segundo momento se eleva al plano de ‘la naturaleza, la quididad, la posibilidad’ —como
dice el mismo Escoto-. Y sélo a partir de ahi se ‘deducird’ la existencia realmente actual
del primer eficienten. MIRALBELL, 1., El dinamicismo voluntarista de Duns Escoto, Eunsa,
Pamplona, 1994, 170-171.

[31] POLO, L., Estudios de filosofia cit., 79-80.
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es aquello en que se resuelven todas nuestras objetivaciones, que se reconocen
como fragmentarias respecto de una totalidad mas amplia». O, de otro modo:
«el ser no se objetiva jamaés, el ser es lo trascendente».®?

En la filosofia de Escoto las cosas no son asi. Al no fundarse en
el ente, la verdad se funda en si misma: si poneretur, per impossibile,
quod Deus non esset, et quod triangulus esset, adhuc habere tres angulos
resolveretur ut in naturam trianguli.** Sin embargo, no es asi como se ha
pensado en la tradicién realista, en la que

. el concepto se constituye primordialmente como entendido, es decir, no
desasistido o destacado (ob-iectum), sino referido y dependiente de una anterioridad
mas plena, de la cual es pura manifestacién. Por lo mismo, la consideracién del
concepto como independiente sélo es posible como una instalacién en el concepto,
o, también, bajo el impulso de la pretensién de autoconcepto. El resultado de esta
instalacién no puede ser otro que la detectacién de la nuda pasividad intelectual
humana: en primer lugar, como evidencia; ahora como freno y detencién del concepto.**

Otra consecuencia importante: como no podemos partir de lo inteligible
sino de lo sensible, o sea, de los efectos,

.. no s6lo en nuestra teologia, sino también en nuestra metafisica, tal como la
tenemos pro statu isto, ocurre que nuestras demostraciones, aunque necesarias, no
son evidentes. Si el hombre se encontrara aun en su estado primitivo, ellas podrian

[32] POLO, L., Estudios de filosofia cit., 81.

[33] DUNS ESCOTO, J., Reportata Parisiense, Prol., I1I, quaestiuncula 4: «si se supone, aun
siendo imposible, que Dios no existiera, y que existiera el tridngulo, habria que admitir, sin
embargo, que tener tres angulos perteneceria a la naturaleza del tridngulo». Santo Toma4s,
por el contrario, habia escrito: «<aunque no existiese el intelecto humano, todavia la cosa seria
verdadera en orden al intelecto divino. Pero si uno y otro intelecto —lo que es imposible- se
suprimieran, de ninguna manera permaneceria la razén de verdad». SANTO TOMAS DE
AQUINO, De Veritate, q. 1, a. 2.

[34] POLO, L., El acceso al ser, Universidad de Navarra, Pamplona, 1964, 170-171. Sin em-
bargo, «en rigor, el concepto no es un continente. Concepto como continente significa: lo que
recibe y luego abarca y configura, es decir, presta su propio modo de ser a lo recibido —esto
ultimo seria, propiamente, la recepcion en acto-. Pero si bien se mira, es ésta una pobre inter-
pretacién de la virtualidad del concepto, porque con ella no se tiene en cuenta la tensién en
que estriba y segun la cual se ha de constituir el concepto mismo como fase de la prosecucién.
Una inteligibilidad ya constituida —como virtualidad antecedente que se conocera luego en
acto- es una pura pasividad y vacio en cuanto que fase prosecutiva». Ibidem, 166. El concepto
es la primera operacién de la razén y, por tanto, debe mostrar su limitacién para que la razén
pueda proseguir mediante nuevas y mas altas operaciones.
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serlo, y no serian demostraciones quia sino propter quid. Es simplemente un hecho
que ellas no lo son.?

El Doctor Sutil es muy consecuente y no se le pasa nada sin ad-
vertirlo: una demostracién que va del efecto a la causa no parte de los
principios sino que pretende llegar a ellos; pero acabamos de ver que la
metafisica es la Gnica ciencia que juzga de todo, incluida ella misma. Como
esto es imposible pro statu isto, sus demostraciones son necesarias —en
el sentido de légicamente coherentes—, pero no pueden ser evidentes: su
verdad no deriva de los principios, sino de la coherencia interna del ra-
zonamiento, que, ademads, requiere ciertos requisitos en los «términosy.
Concretamente,

... para Escoto no es posible llegar a concluir el ser de Dios a partir de la simple
afirmacion de la existencia de alguna criatura porque para él la contingencia onto-
l6gica de la criatura en cuanto es obra de la libre voluntad divina hace que sea falsa
la tesis aristotélica de que ‘si algo es, necesariamente es cuando es’. Cuando una
criatura es, segiin Escoto, al mismo tiempo es posible que no sea y por tanto es falso
decir que ‘es necesario’ que sea. La conclusién es que el ser de las criaturas no es
necesario en ningun sentido y por tanto las proposiciones sobre el ser de las criaturas
no son necesariamente verdaderas en ningun sentido. En Escoto hay un contingen-
tismo modal. Este contingentismo es el que le conduce a buscar la demostraciéon de la
existencia de Dios por la linea de la posibilidad esencial y quiditativa, ya que de algo
contingente no se pueden deducir conclusiones necesarias.?

Y aun existen mas requisitos, pues «en la l6gica modal de Escoto,
a partir de lo contingente no cabe inferir lo necesario, mientras que de lo
posible cabe inferir lo necesario en el caso de que se trate de lo posible por
si. Por eso todas las vias parten de la constatacion de algo contingente
pero tienen que desembocar en lo posible por si para poder concluir lo
necesario».?”

Por eso la metafisica a la que puede aspirar el hombre pro statu
isto es muy limitada: «es, en sintesis, una metafisica que, sin la revelacién,
ignoraria incluso el estado en el cual se encuentra»®, es decir, es una
metafisica que, para no invadir terrenos que no le corresponden y por
tanto, para no incurrir continuamente en el error, necesita de la ayuda
de la fe, al menos para senalarle los limites en los que debe moverse.
En concreto, «no sabemos, por conocimiento natural, que el ser, incluido
lo puro inteligible, sea el objeto primero de nuestro intelecto; quienes

[35] GILSON, E., Duns Escoto cit., 81, nt. 108.

[36] MIRALBELL, 1., El dinamicismo voluntarista cit., Eunsa, Pamplona, 1994, 163-164.
[37] MIRALBELL, 1., El dinamicismo voluntarista cit., 176.

[38] GILSON, E., Duns Escoto cit., 79.
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afirman lo contrario hablan, en realidad, en nombre de una revelacién».*
En resumen: la evidencia de las ideas lleva a la certeza, no a la verdad. O
también, conduce a la «verdad esencial», no a la real o existencial.

3. Evidencia y certeza

Los manuales clasicos de teoria del conocimiento o gnoseologia in-
cluyen, como un tema propio, la certeza, y la ligan a la evidencia: ésta
es el criterio de certeza. Sin embargo, la certeza no puede ni debe tener
cabida en la teoria del conocimiento: «con el conocimiento intencional se
puede formular la nocién de cosa, (pero eso quiere decir certeza? No, por-
que certeza quiere decir conocimiento completo [...]. Si sostenemos que la
idea es clara perdemos la intencionalidad».*’ Si tenemos presente lo que se
acaba de decir sobre la evidencia como reduccion a los principios, resulta
congruente afirmar que

... el Estagirita rechazaria el representacionismo como un simple y lamentable
error [...]. {Qué es la metafisica para Aristételes? La ciencia que se busca. Aristételes
jamas busco lo que busca Descartes; es mas, lo rechazé: lo primero es indemostrable,
dice. Los primeros principios son indemostrables. Un filésofo moderno diria que si
esos principios no se pueden demostrar no entran en el sistema. Los primeros princi-
pios en Aristoteles no cumplen el criterio de certeza; y no lo cumplen porque el criterio
de certeza no es aristotélico, porque Aristdteles acepta la intencionalidad.*!

Dicho brevemente: la certeza no tiene que ver con la verdad ni con
la evidencia. La certeza no se funda en el ser, ni en los primeros principios,
sino en un criterio subjetivo que satisface al pensador que se atiene a la
representacion. Por eso, relacionar la certeza con la verdad a través de la
evidencia, es un desatino.

S1 comparamos esto con lo que dice Duns Escoto acerca de las ideas
evidentes, se puede apreciar que la verdad formal es terminal, por detener
en ella el conocimiento y la libertad. Comenta Gilson a propésito de la
gnoseologia de Escoto:

... existe un concepto de ser, pero ;cémo sabemos que lo poseemos? Utilizando
un método que se inspira directamente en Avicena y que extranamente anuncia el
que mas tarde utilizara Descartes. Duns Escoto propone la siguiente regla general
para asegurarse de la existencia de todo concepto distinto: es distinto de otro todo

[39] GILSON, E., Duns Escoto cit., 37. El objeto propio de la inteligencia en estado integro —el
ente- no es, segun Escoto, el objeto adecuado pro statu isto —la esencia de lo material-.

[40] POLO, L., El conocimiento del universo fisico, Eunsa, Pamplona, 2008, 54.
[41] POLO, L., El conocimiento del universo cit., 53-54.
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concepto del cual es posible estar seguro sin estar seguro del otro. Aquello que no
estd inmediatamente incluido en la certeza que se tiene del contenido de un concepto,
no pertenece a ese concepto. Aiadamos que, dado que el concepto alcanza aqui
directamente la esencia, aquello que no esta incluido en el concepto que tenemos de
un ser o no pertenece a su esencia.*?

Sila mente se atiene al objeto no puede ya establecer si es verdade-
ro o no, porque la verdad hace referencia a la realidad; y si quiere hacerlo
evidente, no le queda otro recurso que la certeza.*?

La realidad, externa al pensamiento —a la essentia tantum—, queda
reducida a un mero «hecho», a un dato que no anade nada al conocimiento.
Pero ya se ha visto que la evidencia, propiamente, tiene que ver con las
proposiciones, en su relacién con los primeros principios, lo cuales, por
su parte, no admiten demostracién, o sea, no pueden ponerse en relacién
con otros principios; por eso «no cumplen el criterio de certeza». Ademas,
como esas verdades «evidentes» son terminales, no inspiran a la libertad,
la cual, por tanto, para no quedar «atada» —determinada— por la verdad,
ha de consistir en la «espontaneidad» de la voluntad.** Escoto lo afirma ex-
presamente de la voluntad de Dios, pero lo extiende también a la humana:
«no hay ninguna causa por la cual la voluntad divina quiso esto o aquello,
sino que la voluntad es la voluntad y ninguna causa la precede»®.

Ha habido, parece, una cierta «contaminacién» de alguna corriente
de la tradicién aristotélico-tomista con la escotista en gnoseologia; como
la certeza ha adquirido tanta importancia en el pensamiento moderno,
algunos tomistas han considerado oportuno «responder» a dicho
planteamiento intentando establecer una relacién entre verdad, evidencia
y certeza que no incurriera en los errores del subjetivismo; sin embargo esta
empresa no puede llegar a buen fin porque trata de salvar la objetividad
del conocimiento mediante la certeza subjetiva, por mas matizaciones que

[42] GILSON, E., Duns Escoto cit., 100. Gilson cita hasta tres textos distintos en los que

Escoto enuncia esta «regla». Esta regla de la distincién de los conceptos se manifestara
posteriormente en la filosofia moderna; por ejemplo: «supuesto que no hay sino una verdad
en cada cosa, el que la encuentra sabe todo lo que se puede saber de ella». DESCARTES, R.,
Discurso del método, 32% ed. Espasa Calpe, Madrid, 1997, 2% parte.

[43] Sin embargo, «la evidencia no es de suyo evidente: no hay evidencia de evidencia. No tie-
ne mucho interés comparar certezas y escoger entre ellas, porque no cabe consagrar alguna
como suprema por derecho propio». POLO, L., EIl acceso cit., 29.

[44] «Si la libertad se entiende como espontaneidad, la verdad es su formalizacién o determi-
nacién terminal». POLO, L., La persona humana y su crecimiento, Eunsa, Pamplona, 1996,
205. En lugar de «la verdad os hara libres», el pensamiento moderno considerard que «la
libertad nos hara verdaderos».

[45] DUNS ESCOTO, J., Opus Oxoniense, 1, d. 8, q. 5, n. 24.
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se hagan*®, En concreto, algunos han entendido la intencionalidad como
una «copia» de la realidad, paralizando el conocimiento. Olvidan que

hay un tercer sentido de la verdad, ademéas del ontoldgico y el légico. Es un
sentido postracional, o més que racional, porque se anade a lo racional. Sin embargo,
ocurre que no podemos expresar enteramente la verdad encontrada, y por eso digo
que nuestras obras tienen valor simbdlico. Se trata de un sentido distinto del éxito
pragmatico.*”

Santo Tomas, en efecto, distingue tres sentidos de la verdad y,
normalmente, se considera que el segundo sentido es el principal*®; sin embargo,

la verdad formal no es el sentido més alto de la verdad. La lgica formal es esté-
ril, en la medida en que se trata de un proceso quasi-mecanico. En la légica no hay
encuentro con la verdad. La verdad légica es una verdad desmedulada, que no ins-
pira. El sentido formal de la verdad establece su estatuto en el conocimiento, y, por
asi decir, ahi la deja, en su ser conocida [...]. Si no existiera la libertad, encontrar la
verdad careceria de sentido».*

Una vez que la relacién entre la evidencia y la certeza se da como
«pacificamente poseida», porque, aparentemente, resuelve muchos proble-
mas planteados por la filosofia moderna, es preciso advertir, sin embargo,
que

estrictamente, el criterio de certeza no se puede formular [...]. Esta actitud es
artificial. En rigor, es una equivocacién pensar que el yo, que se encuentra con datos
(aunque éstos estén antes del yo), tiene después que decir qué hace con los datos, pues
esa postura es puramente subjetiva, arbitraria.>

Lo conocido no es ningin «hecho», ni tampoco un dato, ya que «la
nocién de dato no se puede formular mas que como término de una referen-

[46] «Llegamos a uno de los equivocos que recorren la historia de la filosofia desde Platén
[...]. {Dénde esté la verdad: en el objeto o en la cosa? En sentido estricto, en el objeto. Tomas
de Aquino lo dice taxativamente asi: esse rei, non veritas eius, causat veritatem intellectus.
Formaliter, veritas est in intellectu. Adaequatio rei et intellectus, pero sin intelecto no hay
adecuacién; la adecuacién corre a cargo del conocimiento [...]. La cognoscibilidad en acto es,
a priori, el objeto intencional. Lo cognoscible de la cosa es real en acto, pero en la cosa no es
congnoscible en acto [...]. La cosa luce en la intencionalidad; el verdadear la cosa es el acto
cognoscitivo, que conoce formando». POLO, L., Curso de teoria cit., I, 139.

[47] POLO, L., La persona humana cit., 203.

[48] SANTO TOMAS DE AQUINO, De Veritate, q. 1, a. 1.

[49] POLO, L., La persona humana, cit., 203.

[60] POLO, L., La esencia del hombre, Eunsa, Pamplona, 2011, 171.
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cia linguistica, pero no es el término de una referencia intencional cognos-
citiva».’® El dato es «término», no es intencional, no penetra en la realidad.

Este asunto se desarrollé histéricamente. Aunque no era necesario que ocurriese,
sin embargo es explicable que haya surgido asi. Como es sabido, la l6gica terminorum,
la importancia extraordinaria de la 16gica, y la importancia primordial del término, es
tardomedieval. Eso tiene que ver con dos cosas: primero, que estos pensadores prac-
ticaban el método de las ‘autoridades’, y eso significa que tenian en la cabeza lo dicho
por otro pensador; en segundo lugar, que su método era la exposicion, con lo cual era
dialéctico, es decir, consistia en ver quién tenia razén a base de razonamientos, aun-
que naturalmente no era una postura sofistica. Pero es bastante explicable que esto
embarrancara en una légica de términos, en un nominalismo.>

En ultimo término la referencia de los nombres —los datos- es
«tautoldogica», y «esto lo vio bien Aristételes cuando distinguia lo intencional
de la foné. Pero si eso se supone a priori respecto del pensamiento, se
pierde de vista que el pensamiento no versa sobre si mismo sino sobre
la realidad: no hay autorreferencia mental porque, intrinsecamente y no
convencionalmente, el conocimiento es intencional».

Entonces, jcudl es la Gltima palabra acerca de la evidencia como
criterio de certeza? La certeza es importante en el conocimiento practico;
por ejemplo, en ética la conciencia cierta obliga; también en la técnica es
importante la certeza. Pero en el conocimiento tedrico las cosas son de otro
modo: «si el conocimiento es intencional el asunto de la certeza sobra. De la
intencionalidad no se puede estar cierto porque la intencionalidad basta.
No se le puede afiadir nada a la intencionalidad de manera que con eso se
refuerce o debilite».>

Asi, ;hemos de renunciar a la certeza en metafisica? ;|No parece
oportuno e incluso necesario saber con certeza que estamos en la verdad?
La respuesta implica una renuncia a la certeza, dado «que es incorrecto
someter la verdad a un criterio de certeza, pues no tiene sentido; es mas,
es su destruccién: una sustitucién de ella por algo que no depende del
pensar».5?

La prueba por reduccion al absurdo es el escepticismo al que conduce
necesariamente el criticismo. El escepticismo moderno comienza con Duns
Escoto y, como seguimos emperniados en la tarea critica, se extiende hasta
nuestros dias. En conclusién: «para un moderno la verdad es certeza. Pero

[61] POLO, L., La esencia del hombre, 173.

[62] Ibidem, 173-174.

[63] POLO, L., La esencia del hombre, 173-174.
[54] Ibid., 175.

[565] Ibid,, 179.
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entonces se pierde la verdad, ante todo porque de antemano duda del dato
y somete a sospecha al dato. Lo tinico que busca es la veracidad del dato,
pero la veracidad no es lo mismo que la verdad; se aspira a estar seguro, a
un estado de animo. Pero la verdad no es un estado de animo».%¢

4. De la certeza a la ciencia positiva

(,Qué ocurre cuando se pretenden sodlo certezas? ;Qué giro se le da
al conocimiento cuando se pone al servicio de la voluntad, del deseo de
seguridad? En principio puede parecer que, a fin de cuentas, se busca la
verdad, ainadiéndole un componente importante: estar ciertos de lo que
sabemos. Pero no es asi. La certeza, cuando se antepone a la busqueda
de la verdad, impide conocerla. Y ademas el conocimiento da un giro que
impide hacer metafisica.

La razdn es la siguiente:

a partir de los ultimos siglos de la Baja Edad Media, de un modo sutil e inicial-
mente imperceptible, se cambia la nocién de ciencia de una manera fundamental. La
ciencia se determina por su objeto. Pero objeto ya no serda simplemente la realidad
en tanto que es, sino esa misma realidad en tanto conocida y segun sea considerada
por la inteligencia. Tanto porque la inteligencia esté iluminada por la fe o no lo esté;
porque conoce por abstraccién o por intuicién; el caso es que el objeto de ciencia ya
no se explica por como es la cosa sino por cémo se la conoce... La ciencia ya no es
conocimiento de lo universal y necesario sino un conocimiento universal y necesario
garantizado por ser obtenido por determinado método.*”

Es decir, se ha perdido la intencionalidad y el conocer ha sido sus-
tituido por el pensar. Pero al pensar, el método adquiere una importancia
primordial. Un breve repaso histdérico nos confirmara que esto es lo que
realmente ha sucedido.

Descartes, como es sabido, repudia la logica silogistica porque no
sirve mas que para exponer o defender verdades ya conocidas. Por eso pre-
fiere el andlisis tal como se usa en geometria, pues «el analisis es esencial-
mente un método de invencion, de descubrimiento [...]. Esto principalmen-
te buscaba Descartes. Y éste es el punto de partida de su nuevo método»®.

La busqueda de la certeza aun a costa de preferir la ignorancia an-
tes que dar un solo paso sin haberla obtenido, lleva a la paradoja —propia

[56] Ibid., 170.

[57] GELONCH, S., voz «Ciencia», en Diccionario de Filosofia, Gonzalez, A. L., (ed.), Eunsa,
Pamplona, 2010, 166 b.

[58] GARCIA MORENTE, M., Prélogo a DESCARTES, R., Discurso del método y Meditaciones
Metafisicas, 19-20.
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de la ciencia moderna— de que, aunque «la fisica de Descartes tiene un ni-
vel de fundamentaciéon metafisica por lo que respecta a sus principios [...],
entendida como explicacion de fenémenos —el salvar las apariencias de la
tradicién astrondémica-, se nos presenta como una formulacién hipotéti-
co-experimental en la linea del més puro instrumentalismo —si no incluso
ficcionalismo- de teorias contemporaneas»®®. Basta recordar el ejemplo, del
propio Descartes, sobre la interpretaciéon de un texto escrito en una lengua
desconocida incluido al final de Los principios de la filosofia.

En concreto, Descartes busca una «filosofia practica» que nos per-
mita ser «como duerfios y poseedores de la naturaleza». El fin practico in-
dica la primacia de la voluntad, el deseo de «saber para prever con el fin
de proveer», como dird méas tarde Comte. Con igual o mayor claridad se
expresaba Bacon cuando escribia que «lo que es més 1til en la practica es
mas verdadero en la ciencia», pues «la meta verdadera y legitima de las
ciencias no es otra que la de dotar a la vida humana de nuevos inventos
y recursos»®. Kl hombre se ha de guiar por la razoén, o sea, por la verdad,;
pero el pensamiento moderno invierte esta conviccién clésica; ahora «el
saber... esta al servicio del hombre y tiene como tltimo cometido dominar
la naturaleza»®!,

Incluso en Kant encontramos el mismo planteamiento. Toda su fi-
losofia es un intento de dar satisfaccién a los «intereses de la razén», toda
ella es, por eso, una «filosofia practica»; y toda ella se fundamenta en el mé-
todo, no en la realidad. El método hara posible la certeza —aunque sélo sea
hipotética-. Por eso no tuvo inconveniente en escribir que «esa tentativa
de transformar el procedimiento hasta ahora empleado para la metafisica,
efectuando en ella una completa revoluciéon de acuerdo con el ejemplo de
los gedmetras y los fisicos, constituye la tarea de la razén pura especulati-
va. Es un tratado sobre el método, no un sistema sobre la ciencia misma»©2,

En todos estos casos los primeros principios, en los que se fundaba
la verdad de la conclusién, no son ya «juicios» evidentes por si mismos.
La filosofia y la ciencia modernas parten mas bien de definiciones y pos-
tulados y buscan la verdad mediante el experimento y la verificacion.
Sin embargo, como la certeza puede ser puesta en cuestién, el verdadero
«clentifico» es el que somete a critica, una y otra vez, sus convicciones. Si
realmente la certeza es un «estado de animo», se comprende que Popper
definiera la ciencia como un «conjunto de conjeturas refutables». O sea,

[59] GARCIA MORENTE, M., Prélogo cit, 32-33.
[60] BACON DE VERULAMIO, Novum Organum, 11, 4 y 1, 81 respectivamente.

[61] SANZ SANTACRUZ, V., Historia de la filosofia moderna, Eunsa, Pamplona, 1991, 205-
206.

[62] KANT, 1., Critica de la razén pura, 13* ed., Alfaguara, Madrid, 1997, B XXII.
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después de buscar la certeza a toda costa, se llega a la conclusion de que
ésta es inalcanzable, o sdlo provisional.

Una ultima observacidn sera suficiente para comprender hasta qué
punto el pensamiento se aparta de la realidad cuando se antepone la cer-
teza, es decir, cuando al perder la intencionalidad, construye hipétesis que
luego trata de «verificar»:

incluso los cientificos excluyen que las hipétesis tengan valor intencional cara a lo
real. Ese valor intencional es, in re, nulo, puesto que después viene la verificacién. La
nocién de verificacién es una monstruosidad epistemoldgica. ;Cuantas hipdtesis son
posibles? No se sabe. ;Cudl tendra que ver con la realidad? Propiamente hablando,
ninguna. La verificacién en sentido positivo es imposible. A lo sumo, puede ocurrir
que no sea falsada, dice Popper. La no falsacién es provisional. La diferencia entre el
nivel intencional y el nivel real es insalvable. Ni siquiera coinciden por casualidad.®

Y es que una cosa es la intencionalidad y otra —imposible— el inten-
to de comparar pensamiento y realidad. Desde luego, la metafisica se hace
imposible, porque la realidad ha quedado al margen.

[63] POLO, L., Nominalismo, idealismo y realismo, Eunsa, Pamplona, 1997, 28.
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1. Introduccion

Con mas de 20 siglos a sus espaldas, el de virtud civica es uno de los
conceptos mas recurrentes de la historia de la filosofia y las ciencias sociales.
Dicha recurrencia parece merecida dado que tradicionalmente se ha sostenido
que la virtud civica resulta imprescindible para la consecucién de multitud de
bienes sociales de primera magnitud?.

No obstante, llama la atencion que pese a su relevancia tedrica y po-
litica, la cuestion de como promover la virtud civica a nivel social permanece
mal comprendida. El objetivo del presente trabajo consiste, precisamente, en
explorar algunas estrategias de disefio de instituciones formales (tales como
leyes, politicas, regulaciones, ordenanzas, etc.) que bien podrian contribuir a la
generacion y extension social de la virtud civica.?

En este trabajo se adoptara una definicién deliberadamente vaga de
lo que debemos entender por virtud civica que permita dar cabida a distintas
concepciones del concepto. Se entendera que lo que constituye la virtud civica
son cosas tales como motivaciones, disposiciones de conducta, valores o normas
sociales publicamente orientadas, esto es, orientadas a la promocién del bien
de la sociedad.*

Siguiendo libremente a Pettit (1999) el trabajo se organiza en base a
dos grandes apartados: la promocién de la virtud civica en contextos en los que
esta es muy escasa (contextos de vicio) y su promocién en contextos en que ésta
se encuentra ya ampliamente difundida (contextos de civilidad ampliamente
difundida). Se concluira que, pese a suponer uno de los principales retos a
los que se enfrentan las democracias contemporaneas, nuestros conocimientos
acerca de como promover la virtud civica son atin demasiado precarios como
para plantearse ir mas alla de algunas recomendaciones generales.

2. La promocion de la virtud en contextos de vicio

El objetivo de promover la virtud civica se concretara de modo distinto
en funcién del contexto en el que nos encontremos. Podemos hallarnos, en pri-
mer lugar, en un contexto en el que la virtud civica no se encuentre socialmente
extendida, en el que no se dé una civilidad ampliamente difundida. Un contex-
to asi puede atn concretarse, como minimo, en tres escenarios diferenciables.

[2] Por ejemplo, véase Pettit (1999) para una discusién del papel de la virtud en la consecu-
cion de la libertad republicana.

[3] Se deja, por tanto, de lado el papel de otras herramientas (como la pedagogia o la propa-
ganda). En este sentido, el trabajo entronca con la tradicién republicana que, como es bien
sabido, concibe al disefio institucional como la herramienta primordial para la promocién del
cumplimiento y la civilidad (véase Pettit, 1999, p. 328).

[4] Véase Tena-Sanchez (2010) para una discusién detallada sobre la definicién del concepto.
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En primer lugar, puede que simplemente la gente no coopere en la promocién
del bien de la sociedad, que se comporten como gorrones. Piénsese, por ejemplo,
en un contexto de corrupcién generalizada en el que los ciudadanos no valoran
el bien comin, no cumplen la ley, no pagan sus impuestos, etc. Este tipo de
escenarios, empero, no seran por desgracia ni los mas nocivos para el bien de
la sociedad ni probablemente los casos més tipicos de sociedad en la que la
virtud civica se halla ausente. Podemos encontrarnos también ante escena-
rios de corrupcién generalizada en los que si que existen, no obstante, normas
de cooperaciéon que son ademéas cumplidas por la mayoria de los ciudadanos
en la mayoria de las ocasiones. Un ejemplo de este tipo de contextos vendria
dado por aquellos lugares en los que las mafias y las organizaciones criminales
imponen su orden con un grado de conformidad relativamente alto entre la
poblacién.Un tercer caso posible de sociedad en la que no se da una civilidad
ampliamente es aquel en que los ciudadanos cumplen la ley por voluntad pro-
pia, pero dicha ley no se encuentra orientada hacia el bien de la sociedad sino
todo lo contrario. Un ejemplo extremo de este caso vendria dado por el apoyo
popular a determinadas dictaduras.? En una situacién asi, de hecho, lo que la
virtud requeriria de los ciudadanos seria que se opusiesen activamente a la ley
0, en su caso, al régimen en su conjunto.®

Esta clasificacién de tres casos pretende ser meramente ilustrativa de
algunos de los muchos tipos de situaciones comunes en los que no se da una
civilidad ampliamente difundida. Obviamente, no es ni trata de ser exhaustiva
y, ademds, los casos citados tampoco son mutuamente excluyentes.

En contextos de este tipo el objetivo debe ser la creacién de virtud ci-
vica ex novo’. A partir de la definicién laxa de virtud civica que se ha ofrecido
en la introduccion, el objetivo de crear virtud civica aun podria diseccionarse
en algunos objetivos diferentes, a saber: crear determinadas motivaciones y
disposiciones de conducta (como el altruismo, la solidaridad o la generosidad)

[56] Véase, por ejemplo, Kuran (1995) para un andlisis del apoyo popular a las dictaduras de
la Europa del Este.

[6] No pretende sostenerse que las dictaduras constituyan los tnicos tipos de regimenes en
los que no se promueve el bien de la sociedad o en los que se promueve el mal de la misma.
Obviamente, en las democracias liberales no se promueve el bien todo lo que seria posible y,
en muchas ocasiones, se promueve el mal. En este sentido, el bien de la sociedad constituye
un ideal hacia el que orientar las politicas y no tanto un objetivo politico factible y facilmente
alcanzable. También, claro estd, en las democracias liberales se dictan frecuentemente leyes
injustas y también en esos casos la virtud puede requerir a los ciudadanos que se opongan a
las mismas.

[7] En el tercer caso, el objetivo deberia ser también (e incluso previamente), claro estd, derri-
bar el régimen en cuestién. Se dejan de lado aqui estas complicaciones.
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y crear normas sociales publicamente orientadas (por ejemplo, normas que
prescriban la cooperacién en la promocion del bien de la sociedad).

Por lo que se refiere al primer objetivo, el de promover determinados
tipos de motivaciones como el altruismo o la generosidad, ni tan s6lo podemos
estar seguros de que tenga demasiado sentido plantearselo. Los tipos de moti-
vaciones humanas son universales y, muy probablemente, innatas.®

No obstante, evidentemente hay personas que tienen una mayor pro-
pension (una disposicién de conducta) a actuar motivadas por un determinado
tipo de motivaciones y otras que la tienen para actuar motivadas por otras. Es
indudable, por ejemplo, que existen personas mas altruistas que otras, o, como
minimo, con mayor tendencia a actuar de forma altruista en un determinado
tipo de situaciones. Pero, ;como se pueden promover socialmente estas dispo-
siciones? En primer lugar, no es ni mucho menos descartable que tengan, al
menos parcialmente, un origen bioldgico. Por otro lado, suele sostenerse, y es
muy plausible suponer que realmente sea asi, que instrumentos como la edu-
caciéon desempenian un importante papel en este punto. No obstante, descono-
cemos demasiado el funcionamiento de estos procesos como para plantearnos
un programa sistematico de intervencién en este sentido que vaya mas alla de
algunos principios genéricos, como sostener que es importante fomentar que
los nifios aprendan a compartir.

Finalmente, por lo que respecta a la cuestiéon de cémo hacer emerger
normas sociales publicamente orientadas (y debilitar las normas de vicio), el
resultado tampoco es demasiado alentador. Desconocemos en una importante
medida los procesos que llevan a la emergencia o desaparicién de una norma
determinada. Tal y como argumenta Jon Elster (2007: 358-360), existen al-
gunas normas que son socialmente utiles en el sentido fuerte de que hacen
que todo el mundo esté mejor. Normas como, por ejemplo, las que proscriben
escupir en el autobus u orinar en la via publica generan bienes publicos en el
sentido de que promueven externalidades positivas o evitan negativas. Parece
intuitivamente plausible suponer que esas normas existen precisamente por-
que promueven dichos bienes, pero el problema radica en identificar el meca-
nismo concreto a través del cual pueden haber emergido. Generalmente, las
normas que regulan externalidades existen en contextos en los que también
existe una ley que regula la misma conducta. Este es, sin ir més lejos, el caso
de los ejemplos a los que acaba de hacerse referencia: escupir u orinar en la via
publica, no solo esta mal visto, sino que estd prohibido por la ley. M4s aun, en
no pocas ocasiones, primero la administracion aprueba una ley que regula una
externalidad y posteriormente emerge una norma que prescribe o proscribe la
misma conducta que la ley y que refuerza a ésta ultima. En cambio, no esté tan
claro que ese tipo de normas emerjan habitualmente sin la existencia previa

[8] Véase Tena-Sanchez (2010b) para una discusién.
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de una ley. Una vez que la norma existe, generalmente ésta se mantiene aun
después de que la ley sea derogada. Estos argumentos irian a favor de la tesis
defendida en este trabajo segun la cual el disefio institucional puede jugar un
papel central en la promocién de la virtud civica. No obstante, el problema
sigue siendo identificar el mecanismo o mecanismos que explican el modo en
que la ley causa la emergencia de normas.’

2. La promocion de la virtud civica en contextos de civilidad
ampliamente difundida

2.1. Motivar a los villanos

Una cuestién diferente de las anteriores tiene que ver con el signi-
ficado de promover la virtud civica en contextos donde ésta ya se da en un
grado razonable, donde existe ya una civilidad ampliamente difundida, donde
la gente ya coopera por voluntad propia de forma mas o menos habitual en
la promocién del bien de la sociedad. Una vez mas, este problema puede ser
diseccionado en algunos otros problemas mas concretos. En primer lugar, in-
cluso en un contexto en el que la virtud civica se halle ampliamente difundida
siempre encontraremos potenciales villanos. Siempre habra ciudadanos que
no se hallen motivados por el bien de la sociedad y que, en cambio, traten de
promover su propio interés particular a costa del bien comtn en cuanto tengan
la posibilidad.’®Sin necesidad de llegar hasta casos extremos, la mayoria de los
ciudadanos, pese a ser generalmente virtuosos, pueden actuar como villanos
en determinadas circunstancias. Una primera pregunta pertinente puede ser,
por tanto, j,como cambiar la motivacién de estos ciudadanos? Nétese que en
este caso es especialmente importante distinguir entre conseguir que el agente
se limite a cumplir merced a las sanciones positivas y/o negativas derivadas
del cumplimiento y/o el incumplimiento, y conseguir que cambie su motivacién
y pase a cumplir por voluntad propia (que se convierta en un virtuoso).'!

El problema de la motivaciéon de los potenciales villanos vuelve a en-
frentarnos al problema de como crear o cambiar las motivaciones de los indi-

[9] Véase el citado Elster (2007, cap. 22) para una discusién méas detallada de los argumentos
que acaban de ofrecerse.
[10] La discusién conecta aqui con los debates en el ambito de criminologia acerca de como

combatir la criminalidad y los diferentes tipos de justicia (restaurativa, disuasoria eincapaci-
tatoria). No obstante, se dejan aqui de lado estas cuestiones especificas.

[11] Otro caso particular de este problema que también se dejara de lado en estas paginas
tiene que ver con como conseguir que los nuevos ciudadanos, los nifios, interioricen las dispo-
siciones y motivaciones adecuadas. Abordar dicha cuestién supondria entrar en debates muy
especificos y complejos relacionados con la educacién y la pedagogia. Ademas, nuevamente,
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viduos. Nuevamente, sabemos poco acerca de los mecanismos concretos que
podrian producir este resultado y de como favorecer su actuacién. No obstante,
merece la pena traer aqui a colaciéon algunos mecanismos identificados por la
literatura y que tal vez pudiesen ser activados con el correcto diseno institucio-
nal. La lista no pretende ser exhaustiva.

El primero de ellos es el conocido mecanismo de las preferencias adap-
tativas o de uvas amargas'?. Dicho mecanismo consiste en una forma irracio-
nal de cambio o formacién de preferencias. De forma general, se desencadena
como respuesta al malestar psiquico (disonancia cognitiva) derivado de la frus-
tracién de un deseo. Un agente que alberga un deseo que no puede satisfacer
se sentira frustrado por ello. Siendo esto asi, es posible que sus deseos cambien
y se adapten a su conjunto de oportunidad disponible de modo que su malestar
desaparezca. En lo que respecta a este trabajo, resulta plausible suponer que
algunos individuos que querrian actuar de forma viciosa pero que no pueden
hacerlo debido a que se encuentran inmersos en un entramado social e insti-
tucional en el que su conducta seria descubierta y sancionada, acaben por de-
sear de buena fe cumplir con lo que establecen las reglas de cooperacién. Este
podria ser el caso, por ejemplo, de un trabajador auténomo (un mecéanico, un
electricista, etc.), que preferiria no cargar el IVA a sus clientes pero que vive en
un pais nérdico donde existen fuertes normas sociales que proscriben este tipo
de practicas asi como importantes mecanismos de control del fraude.

Un segundo mecanismo similar al anterior es la transmutacion de
preferencias. Imaginemos que un ciudadano se encuentra en una situacién
susceptible de requerir que falsifique alguna de sus preferencias privadas.
Imaginemos, por ejemplo, el caso de un regidor de un pequenio Ayuntamiento
que desea que se apruebe algtn tipo de reglamento que lo beneficia a él y que
trata de defender la medida en el pleno municipal. En un contexto deliberativo
como ese, dicho regidor no puede argumentar que habria que hacer X porque
de esa manera sus intereses resultaran favorecidos en detrimento de los de
los demas vecinos. De este modo, en primer lugar, puede tergiversar sus pre-
ferencias de forma consciente y voluntaria. Puede disfrazar su interés egoista
vistiéndolo con la retérica del bien comtn. Podria argumentar, por ejemplo,
que lo mejor para el bien comtun del municipio es hacer X. Pero es probable
que el citado regidor no se limite a tergiversar sus preferencias sino que acabe
por transmutarlas. Verse obligado a ocultar sus auténticas motivaciones y a

sabemos demasiado poco acerca del funcionamiento de estos procesos como para plantearnos
un programa sistemético de intervencién en este sentido que vaya més alla de algunas ideas
y principios vagos como que un hogar estructurado con unos padres que dediquen tiempo y
amor a sus hijos serda mejor para el desarrollo de estos que uno desestructurado o con unos
padres irresponsables.

[12] La discusién de éste y los siguientes mecanismos se basa en Elster (1988, 1990, 1995,
2002 y 2007).
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actuar cinicamente puede generarle de nuevodisonancia cognitiva. Es posible
que empiece a pensar que es un hipéerita y un villano que trata de aprovechar-
se de la buena fe de sus conciudadanos. Sometido a una tensién psiquica de esa
naturaleza, no resulta improbable que sus preferencias se transmuten y acabe
interiorizando los argumentos que sostiene publicamente.

El conformismo y la conformidad constituyen otros dos mecanismos
que podrian operar en estos contextos. Un individuo es conformista cuando
adapta sus deseos a los de otros o a la inercia comun. La conformidad es dife-
rente del conformismo. La conformidad es un deseo causado por un impulso
a ser como los demés. Dicho mecanismo implica que la conducta de otros se
incorpora a la causacién de los deseos de un agente, el conformismo implica
que esas personas se incorporan a la descripcion del objeto de deseo del agente.
La conformidad puede producir conformismo pero también anticonformismo.
Nuevamente, es facil ver como algunos de estos mecanismos pueden llevar
a un agente a adoptar los deseos requeridos por el bien comun. Por ejemplo,
si alguien es conformista y se halla en un contexto de civilidad ampliamente
difundida, tendera a asumir como propios los deseos de las personas a quien
quiera parecerse.

Otro mecanismo que puede resultar de utilidad en la presente discu-
si6n es el que Bicchieri (2006) denomina la falacia naturalista. Como es bien
sabido, derivar eldebe del es constituye un error 16gico. Los seres humanos
incurrimos empero frecuentemente en dicho error. En este sentido, un ciuda-
dano que vive en una sociedad en la que las instituciones promueven general-
mente el bien de la misma puede facilmente asumir que es natural que esto
sea asiy que asi deberia ser siempre.

T. Kuran (1995) hace referencia a algunos mecanismos mas que pue-
den ser también de aplicacién en este caso. El primero de ellos es la heuristi-
ca de la prueba social. La racionalidad humana, como es sabido, es limitada.
Los seres humanos tan sélo podemos albergar un conocimiento experto sobre
un pequenio nimero de temas (quiza sobre ninguno) pero, no obstante, eso
no impide que nos formemos creencias sobre un gran nimero de cuestiones
(North 2005). Una de las heuristicas que utilizamos para formarnos creencias
sobre materias en las que no tenemos la posibilidad (ni, frecuentemente, la
voluntad) de recopilar mas informacion es la heuristica de la prueba social. Si
existe un amplio consenso en torno a una determinada cuestién es probable
que tendamos a asumir como valida la opinién de la mayoria. De este modo, es
probable esperar que muchos ciudadanos que vivan en un contexto de civilidad
ampliamente difundida terminen por aceptar la bondad de dicho contexto, aun
cuando en un primer momento hubiesen sido reacios al mismo.

Un segundo mecanismo mencionado por Kuran que podria tener exac-
tamente el mismo efecto es la repeticion. La repeticion de un mismo mensaje
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hace que los individuos se familiaricen con el mismo y le otorguen
mayor veracidad.

Kuran (1995, 1998) distingue también entre lo impensable y 1o impen-
sado. Algunas de nuestras preferencias pueden situarse en el terreno de lo im-
pensable si existen poderosas presiones sociales o legales que nos impiden ex-
presarlas. Por su parte, una opcién entra en el terreno de lo impensado cuando
ni tan sélo podemos llegar a plantearnosla dentro de nuestro conjunto de op-
ciones posibles. Si las presiones sociales existentes impiden que los individuos
que albergan un determinado tipo de preferencias puedan expresarlas, dichas
preferencias tenderan a convertirse en (0 permanecer) impensadas para los
demas. Paulatinamente, el conjunto de los individuos prestara cada vez menos
atencién a las posibilidades de dichas opciones,mientras que se centrara en
los beneficios posibles de las opciones disponibles. La heuristica de la prueba
social trabajara decisivamente en esta direccion. En el largo plazo, las opciones
apartadas de la esfera de la discusién publica tenderan a volverse impensadas
para las nuevas generaciones. Los individuos que albergaban las preferencias
impensables pueden acabar modificando también sus preferencias a lo largo
de este proceso. Un primer mecanismo que puede operar aqui es el funda-
mental attribution error (Bicchieri 2006, Elster 2007, Kuran 1995). Los seres
humanos tendemos a infravalorar la distancia entre nuestras preferencias
publicas y privadas. Asi, un individuo que reiteradamente se vea obligado a
falsear una determinada preferenciapuede acabar pensando que, en realidad,
la falsificacién no es demasiado importante o, incluso, que la preferencia que
expresa publicamente es, de hecho, su auténtica preferencia. Un segundo me-
canismo que puede operar en el mismo sentido descansa sobre el poder de las
creencias publicamente aceptadas. Cualquier creencia servira para dar cuenta
de unos hechos mientras que sera discutida por otros. Las creencias publica-
mente aceptadas resultan ampliamente incuestionadas y no estan obligadas
a dar cuenta de sus debilidades, mientras que los individuos que alberguen
creencias impensables se veran constantemente presionados para dar cuen-
ta de las limitaciones de las mismas. Este hecho puede darse ademés en un
contexto en el que el individuo no tenga acceso a informacién relevante ni esté
en contacto con otros individuos que albergan sus mismas creencias. Estas
presiones, unidas a las de la heuristica de la prueba social, pueden dar lugar
a un progresivo debilitamiento de las creencias en cuestién asi como de las
preferencias asociadas a las mismas (Kuran, 1995, 1998).

Pese a que es de esperar que los mecanismos mencionados por Kuran
operen sobre todo en contextos donde la critica y la libertad de expresién (como
las dictaduras que él estudid), nada impide que puedan operar también en las
democracias liberales, incluso en aquéllas en que se den mayores cuotas de
civilidad. En una comunidad civica es de esperar que exista un cuerpo bien

Thémata. Revista de Filosofia N°53 (2016) pp.: 107-118.

114



La promocion de la virtud civica mediante mecanismos de diseno institucional

establecido de normas sociales orientadas hacia el bien comtn. Como es bien
sabido, criticar una norma acarrea costes para quien la critica. De este
modo, en un contexto de civilidad ampliamente difundida habra indivi-
duos viciosos que se limiten a cumplir de forma hipécerita, falsificando sus
preferencias, y que sean susceptibles de verse afectados por los mecanis-
mos estudiados por Kuran.

2.2. Definir una situacion como del tipo en el que resulta perti-
nente ser virtuoso

El problema la promocién de la virtud en un contexto de civilidad am-
pliamente difundida tiene, como minimo, una dimension adicional a la que
acaba de plantearse. En determinadas circunstancias los agentes pueden al-
bergar disposiciones virtuosas y, sin embargo, abstenerse de cumplir con lo
que el bien de la sociedad requeriria de ellos, simplemente porque no identifi-
can dichas situaciones como del tipo en el que resulta pertinente cooperar en
la promocién del bien comun.

Una vez mas, es necesario recordar en este punto que los seres huma-
nos albergamos motivaciones plurales. Todos los seres humanos albergamos
motivaciones como el altruismo o la solidaridad. No se trata, por tanto, de que
haya personas que actian siempre de forma altruista, otras que lo hacen de
forma egoista, otras motivadas por normas, etc. Se trata mas bien de que to-
dos seguimos normas en determinadas situaciones, somos altruistas en otras,
egoistas en otras, etc. Una cuestion crucial en este sentido es, jen qué tipo de
situaciones actuamos guiados por una motivacién u otra y por qué esto es asi?

En un ejercicio de lo que podriamos denominar como folk psycholo-
gyingenua, los seres humanos solemos concebirnos como guiados por moti-
vaciones que tienen su origen en disposiciones y rasgos de caracter mas o
menos estables en el tiempo (Bicchieri, 2006). En este sentido, decimos de
alguien que es honesto cuando consideramos que tiene interiorizada una
norma de honestidad que guia su conducta habitualmente. En un extremo,
siguiendo la postura de los clasicos al respecto, podriamos suponer que to-
das las virtudes van juntas de modo que quien alberga una las alberga todas
y constituye una persona moralmente buena;a la inversa, lo mismo sucede-
ria con los vicios (Elster, 2007).

Esta concepciéon de la conducta y la motivacion humana ha sido do-
minante durante siglos, no ya en la psicologia popular sino en la filosofia y
en las ciencias sociales. No obstante, hace tiempo que desde la psicologia cog-
nitiva y otras ciencias aledanas se viene aportando evidencia empirica que
parece mostrar que se trata de una concepcién errénea en una importante
medida, victima del mencionado fundamental attribution error. Ser honesto
es una caracteristica personal pero, en un aspecto importante, es también una
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caracteristica local o situation-specific,en el sentido de que en muchas ocasio-
nes el factor con mayor poder explicativo de la conducta es la situacién y no la
persona'®. Elster (2007) cita el ejemplo de un experimento con estudiantes de
teologia en el que a unos se les pidi6 que discutiesen durante un rato sobre la
parabola del buen samaritano y a otros sobre un tema sin trascendencia mo-
ral. Terminada la discusién se les pidié que se dirijan a otro lugar. A unos se
les dijo que los estaban esperando y que debian darse prisa, al resto no se le dio
ninguna instruccién especial. En el trayecto hacia el otro lugar encontraron a
un indigente pidiendo limosna (uno de los experimentadores). Sélo el 10% de
los sujetos a los que se les indico que debian darse prisa se detuvo a ayudar al
indigente, en el otro grupo mas de la mitad de los sujetos se detuvo. Ni el tema
sobre el que habian estado discutiendo ni ningtn otro factor similar controlado
por los experimentadores pareci6 tener incidencia alguna en el resultado; por
el contrario, parece que fue el hecho de encontrarse en una situacién relajada o
tener prisa el factor con mayor poder explicativo de la conducta.

De manera general, tal y como explicita Bicchieri (2006, cap. 2), los
diferentes contextos en los que nos encontramos presentan unas caracteris-
ticas que resultan prominentes para nosotros, se trata de sefales que captan
nuestra atencién (attentioncues). A través de toda una serie de procesos que
funcionan por debajo de nuestra conciencia, los seres humanos interpretamos
esas senales y categorizamos la situacién como de un tipo u otro. Dependiendo
de las senales que percibamos y de como las interpretemos podemos categori-
zar una situaciéon como una del tipo en la que opera una norma de equidad o
en la que lo pertinente es perseguir el propio interés, etc. Una vez que hemos
categorizado una situacién se activan nuestros schemata. Los schematason
estructuras cognitivas que representan conocimiento almacenado sobre perso-
nas, eventos, roles, expectativas compartidas de lo que se espera que suceda,
preferencias, etc.

Reconocer la importancia del contexto para la motivacién humana no
deberia llevarnos empero hasta un excesivo abandono de nuestra concepcién
folk de la psicologia humana. Tal y como argumenta Elster (2007), no se trata
tampoco de abandonar la nocién de individuo y de rendirnos ante un contexto
todopoderoso. Se trataria mas bien de descomponer la nocién de caracter en
una serie de tendencias de respuesta contingentes. En este sentido, deberia-
mos dejar de decir que una persona es honesta para pasar a utilizar formu-
laciones mas complejas del estilo «es una persona que tiende a comportarse
honestamente en situaciones del tipo X pero que, no obstante, puede resultar
poco confiable en situaciones del tipo Y».

El disefio institucional y en particular el diseno de incentivos, consti-
tuye una herramienta poderosisima para definir las situaciones de un modo u

[13] Esto es lo que suele denominarse efectos deframing. VéaseKahneman y Tversky (2000).
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otro y alterar asi la motivaciéon de los agentes. Una ley bien diseniada, por ejem-
plo, sera aquella que, entre otras cosas, induzca a los agentes a categorizar
las situaciones a las que se aplica como de un tipo tal que resulta pertinente
cumplir con dicha ley y cooperar asi en la promocion del bien pablico. En el otro
extremo, una ley mal disefiada sera aquella que desmotive a un agente que
hasta ese momento estaba cumpliendo por voluntad propia motivado por una
norma, por altruismo o similar'.

Conclusiones

El presente trabajo ha tratado dediscutir algunas vias y mecanismos
a través de los cuales el disefio institucional podria contribuir a la generaciéon
y extension social de la virtud civica. Desde luego, el trabajo no ha pretendi-
do dar por cerrada la discusién, sino simplemente exponer algunos elementos
que bien podrian constituir la base para una exploraciéon mas sistematica del
problema.

Quiza la principal conclusiéon que cabe extraer del ejercicio sea que,
pese a la importancia de la cuestion, nuestros conocimientos sobre la misma
son aun demasiado escasos y, desde luego, no permiten generar un catalogo de
recomendaciones bien definidas sino, a lo sumo, algunas ideas generales. Por
un lado, no sabemos practicamente nada sobre como generar virtud civica en
aquellos contextos donde esta no existe. En lo que hace referencia a aquellos
otros contextos en los que si que existe una civilidad ampliamente difundida,
pese a que si que es posible identificar algunos mecanismos que podrian con-
tribuir a cambiar la motivacion de los villanos, no esta claro de qué disefios
institucionales concretos pueden contribuir a activarlos de forma éptima.

Probablemente, tal y como argumenta Pettit (1999) es a disenar las
instituciones de manera tal que aprovechen la virtud civica existente en una
determinada sociedad y que no la erosionen. Adicionalmente, tal y como ar-
gumentan Ayres y Braithwaite (1992), otro buen consejo para la creacién de
instituciones probablemente sea disefiarlas de manera que promuevan el cum-
plimiento y la cooperacién social del maximo ntmero posible de ciudadanos,
independientemente de cudl sea su motivacién, es decir, crear instituciones
que economicen motivacion.

[14] Noétese que, a la inversa, en una situacién de cooperacién entre villanos al regulador
puede interesarle hacer todo lo contrario e introducir medidas que desactiven la cooperacion.
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Resumen: El objetivo del presente estudio es abordar el concepto de cultu-
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no humana.
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Abstract: The aim of this study is to tackle the concept of culture from the
perspective of evolutionary biology. I present in this paper, the biological con-
cept of culture traditionally accepted (proposed by J. Bonner) contrasting it
with my own tentative definition, but first establishing the essential differen-
ces between biological evolution and cultural evolution and stating my position
on the existence, increasingly accepted about a non-human animal culture.
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1. Introduccion

(Puede ofrecer la biologia evolutiva una explicacién sobre el origen y
evolucion de la cultura? ;Cudl es el hilo conductor que enlaza lo cultural y
lo biolégico? ;Puede el estudio de la conducta de otros animales ayudarnos
a comprender el origen y evolucién de nuestra propia cultura?

En las siguientes lineas, argumento en favor del origen biol6gi-
co-adaptativo de la cultura y su evolucién. Presento el concepto biolégico de
cultura tradicionalmente aceptado propuesto por Bonner, y seguidamente
ofrezco mi definicién tentativa, la cual, aunque coincide con la de Bonner,
De Waal y otros en que el requisito principal para que un rasgo o variante
sea considerado cultural es que sea transmitido por medios sociales y no
genéticos, difiere en que también considera culturales las variaciones de
comportamiento de un grupo a otro ocasionadas por el habitat; la razoén es,
como se argumentara mas detenidamente, que mas alla de qué ocasiona la
variacidn, la propagacién de la misma se extiende por conductos sociales.

2. Evolucioén biolégica y evolucion cultural

Remontarnos a los origenes de la cultura nos conduce, ineludible-
mente, a la comparacion de los diferentes patrones de conducta entre el
ser humano y los demaés animales, a la vez que nos lleva a cuestionarnos si
los segundos poseen rasgos claros de comportamiento que puedan ser con-
siderados culturales. El abismo que separaba al ser humano de los demas
animales se va haciendo cada vez mas estrecho y las fronteras se van des-
dibujando. Si asumimos, como es el caso, que el ser humano ha evolucio-
nado lenta pero gradualmente a partir de animales antecesores, que eran
mucho mas similares a otros mamiferos que lo que es el ser humano ahora,
entonces debemos asumir de igual manera que todo lo que el ser humano
es hoy, todo lo que hace y como se comporta debe haberse desarrollado me-
diante una serie de pasos también lentos pero graduales, a raiz de lo que
sus antecesores fueron, hicieron y como se comportaron.

En principio, es importante distinguir entre el origen biolégico
(evolutivo, genético) del cerebro y por consiguiente de las capacidades lin-
glistica, cultural y moral en él imbricadas, y el origen no biolégico, sino
histérico-cultural, de los contenidos concretos (las lenguas particulares,
los contenidos culturales como las modas o las teorias y las morales nor-
mativas particulares).

Esta distincién entre herencia bioldgica y herencia cultural es cla-
ve. La segunda es basicamente lamarckiana; los caracteres adquiridos se
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heredan, lo que aprendemos lo podemos transmitir. La herencia biolégica
no opera asi. Por mucho que una pareja de padres se ejercite para tener
buenos musculos, ello no hara que sus hijos nazcan con cuerpos musculosos.
«Los caracteres adquiridos por los cambios que se producen en nuestro cuer-
po como adultos, no son transmitidos a la progenie. En cambio, con los cam-
bios culturales si sucede. Lo que aprendemos o lo que nos ensefian o simple-
mente descubrimos nosotros se puede transmitir» (Ayala, 2012, p. 45).

Si asentimos que un prerrequisito para que un rasgo particular sea
considerado cultural es que este sea transmitido a través de medios socia-
les, entonces debemos asentir también que tales rasgos particulares y la
cultura en general esta extendida en la naturaleza y de ninguna manera
podemos arrogarnos el derecho de considerarnos sus portadores exclusi-
vos. Si bien es cierto que los demés animales no poseen lenguaje ni sim-
bolos como los nuestros, si son capaces de desarrollar técnicas novedosas,
preferir cierta clase de alimentos, gestos y/o aullidos comunicativos y otras
costumbres y habitos que pasan de un individuo a otro principalmente a
través de la observacién e imitaciéon. Es por ello que un grupo de indivi-
duos logra comportarse de manera diferente a otro de su misma especie, lo
que es un indudable ejemplo de variante y transmisién cultural.

El hecho de que la cultura humana haya creado y conquistado
nichos que antes le eran ajenos y de manera tan eficaz, en comparacioén con
otros animales incluidos los primates no humanos, hace creer a menudo
que existe una divisién tajante entre la humanidad y el resto de individuos
que conforman la naturaleza. Sin embargo, recientes descubrimientos en
no pocas disciplinas demuestran los estrechos vinculos entre la cultura y la
biologia evolutiva. «Estudios recientes revelan que los procesos importantes
en la transmisién cultural son mas generalizados y significativos en todo
el reino animal de lo que anteriormente se reconocia, con importantes
implicaciones para la teoria de la evolucion. Descubrimientos arqueolégicos
recientes han hecho retroceder los origenes de la cultura humana a
tiempos mucho mas antiguos de los que se creia tradicionalmente. Estos
desarrollos sugieren continuidades no identificadas previamente entre el
animal y la cultura humana» (Whiten, Hinde, Laland, & Stringer, 2011,
p. 938). Tiende a creerse, equivocadamente, que nuestra capacidad para
la cultura representa una distincidén cualitativa entre nuestra especie y el
resto de la naturaleza, y que demuestra nuestra independencia relativa de
las fuerzas darwinianas que conforman el mundo natural.
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3. Evolucién cultural acumulativa y ‘efecto trinquete’

Esta claro sin embargo, que los humanos hemos logrado llevar la
cultura a un grado de sofisticacién al que muchos animales no han llegado,
gracias al lenguaje, la utilizacion de simbolos, valores y significados. Solo
en este sentido, nuestra capacidad cultural es Gnica, moldeandola y mol-
deandonos nosotros con ella a niveles que no se encuentran en otro animal.

Michael Tomasello (Tomasello, 1999) atribuye esto a lo que deno-
mina Evolucién cultural acumulativa y efecto trinquete, que consiste en
la acumulacién progresiva de mejoras a lo largo de la historia, lo cual,
segun él, parece Unico entre los humanos. Algunas tradiciones culturales
acumulan las modificaciones realizadas por diferentes personas a través
del tiempo con lo que se vuelven mas complejas, y una gama mas amplia
de funciones adaptativas abarca lo que puede llamarse evolucién cultural
acumulada o el ‘efecto trinquete’. Un ejemplo clasico es la forma en que los
seres humanos han utilizado objetos como martillos. Estos han evolucio-
nado significativamente y se han modificado una y otra vez para cumplir
con nuevas exigencias, al pasar de simples piedras, a las herramientas
compuestas por una piedra atada a un palo, a varios tipos de martillos de
metal modernos e incluso martillos mecéanicos. No parece haber, segiin
Tomasello, ningin comportamiento en otras especies animales, como los
chimpancés, que muestren la evolucion cultural acumulativa (Tomasello,
1999, pp. 37 y ss.).

Precisamente entre las diferencias que segin algunos investiga-
dores existen entre los humanos y los grandes simios, en relaciéon con la
cultura, esta el hecho de que las habilidades humanas, principalmente las
relacionadas con el desarrollo tecnolégico, no dependen exclusivamente de
las capacidades cognitivas de un individuo como generalmente ocurre en
otros simios, lo que hace de la tendencia acumulativa de la cultura huma-
na un factor de suma importancia (Sanchez, 2014).

Tomasello (Tomasello, 1999) argumenta que la evolucién cultural
acumulativa depende de dos procesos, la innovacion e imitacién (posible-
mente complementado por la instruccién), que deben tener lugar en un
proceso dialéctico en el tiempo de tal forma que un paso en el proceso per-
mite el proximo. Este tipo de evolucion no puede llevarse a cabo por medio
de formas «débiles» del aprendizaje social como el aprendizaje por emula-
cién o cualquier forma de aprendizaje individual. Asi, si un chimpancé in-
ventd una manera mas eficiente en la pesca de termitas utilizando un palo
en una forma novedosa, los jévenes que aprendieron a pescar a través de la
emulacion de este individuo no reproducen la variante precisa porque no
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se centran en las técnicas de comportamiento del innovador. Ellos utilizan
su propio método de pesca para inducir mas termitas sobre el palo, y otros
individuos que miran utilizarian sus propios métodos también, por lo que
la nueva estrategia simplemente se extinguird con el inventor.

Sin embargo, parece dificil concebir que los chimpancés (Pan tro-
glodytes) que utilizan ramas para cazar termitas, hayan llegado a tal
comportamiento de golpe, sin ningin tipo de efecto acumulativo; més
aun cuando nuevas observaciones han documentado que algunos grupos
de chimpancés mastican la punta de la rama que introducen en el nido,
lo cual ademas de significarles un aumento cuantitativo en el nimero de
termes recogidas, podria considerarse una mejora a la técnica inicial, que
muy dificilmente lograria el mismo individuo que por primera vez introdu-
jo la rama en un nido de termitas.

En lo que si estoy de acuerdo con Tomasello es en que los seres
humanos son el paradigma de las especies culturales. Que gracias a la
marcada e inequivoca evolucién cultural acumulativa, los artefactos y las
practicas de comportamiento de los humanos adquieren mayor compleji-
dad con el paso del tiempo (tienen una «historia»), por lo que cuando un
individuo inventa un artefacto o una manera de hacer las cosas apropiada
para las circunstancias, los otros la aprenden pronto. Cuando otro indi-
viduo introduce alguna mejora al procedimiento, todos -incluso los nifnos
en pleno desarrollo- aprenden la nueva versién perfeccionada (Tomasello,
2009). En lo que difiero de su postura es en despojar a los demas animales
(incluidas las especies mas préximas a nosotros) de la posibilidad de hacer
mejoras graduales y progresivas a las herramientas que utilizan, aunque
estas sean rudimentarias. En mi opinién, no cabe duda que la evoluciéon
cultural acumulativa es més sofisticada y frecuente en los humanos que en
los otros animales, pero que ademas, estos también la poseen aunque en
grado menor, mas rudimentaria y menos clara.

Aunque otros animales exhiben aprendizaje social y tradiciones en
su comportamiento, la cultura humana exhibe una complejidad y diversi-
dad sin precedentes, que la hace inequivocamente ser de caracter acumu-
lativo. La cultura acumulativa humana combina la transmisién de alta
fidelidad de los conocimientos culturales con modificaciones beneficiosas
para generar un «trinquete» en complejidad tecnolégica, lo que lleva al
desarrollo de rasgos mucho méas complejos de lo que un individuo podria
inventar solo (Dean, Vale, Laland, Flynn, & Kendal, 2014, pp. 284 y ss.).

Las nuevas generaciones retoman los artefactos disefiados previa-
mente y exploran nuevas posibilidades practicas a partir de estos. No es
estrictamente necesario saber con exactitud las propiedades funcionales
que posibilitan la existencia de los artefactos culturales. Basta con recono-
cer la utilidad intencional de los mismos, y manipularlos ya sea para los
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mismos propodsitos con los cuales han sido convencionalmente usados, o
con el fin de introducir nuevos usos u otros artefactos.

Pero, {por qué creer que sblo en los humanos se produce evolucién
cultural acumulativa y efecto «trinquete»?

Mientras algunos argumentan que ciertos animales poseen una
cultura acumulativa aunque sea en forma poco sofisticada, otros conside-
ran que la capacidad humana para la cultura acumulativa no tiene igual
en el reino animal. Estos Gltimos consideran que para que se produzca la
cultura acumulativa no importa tanto la velocidad de la innovacién sino
que la transmisién sea fiel, precisa y, segun ellos, la transmision de alta
fidelidad no esta presente en los no-humanos. Los primeros, por su parte,
argumentan que los criterios para orientar la identificacién de la cultura
acumulativa en otros animales son, en primer lugar, que haya evidencia
de que el patréon de comportamiento o rasgos socialmente aprendidos y
cualquier variacién en el caracter no se debe exclusivamente a factores
genéticos o ambientales. En segundo lugar, debe haber evidencia de que
los individuos en cuestién cambian con el tiempo de manera direccional o
progresiva. También se requiere evidencia de que la calidad ha cambiado
en el proceso de transmision para lograr un mayor nivel de complejidad.
Por razones practicas, un punto de referencia util es que la calidad debe
estar mas alla de lo que un solo individuo podria haber inventado solo. La
evidencia de transmisién acumulativa puede provenir de estudios de cam-
po a largo plazo, de hallazgos arqueoldgicos o alguna otra fuente (Dean,
Vale, Laland, Flynn, & Kendal, 2014, p. 288).

Muy seguramente, si se siguiera el rastro pasado del aprendizaje
cultural en los deméas animales, libres de prejuicios y con la misma de-
dicacién con que se hace en los seres humanos, se encontrarian casos de
evolucion cultural acumulativa o efecto acumulativo paulatino en muchas
otras especies.

4. Antropomorfismo y antroponegaciéon

Al hablar de cultura animal o de variantes culturales en los ani-
males, hay al menos dos monstruos a vencer, los cuales han surgido
(sobre todo en Occidente)? a raiz del dualismo humanos-animales y de
la categorizacion vertical que se utiliza corrientemente, situando al ser

[2] En la primatologia y etologia japonesa, por ejemplo, el problema no es tan marcado pues
en esa cultura no se considera a la especie humana como la tGnica que posee alma, lo que no
les representa gran problema asimilar la idea de la evolucién o que los humanos son descen-
dientes de los simios.
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humano en la cima de tal clasificacién: el antropomorfismo ingenuo y la
antroponegacion o antropomorfobia.

El problema surge cuando nos vemos y sentimos a nosotros mismos
como seres distintos de los demds animales, aun cuando resultan evidentes
muchas similitudes entre estos y nosotros. Hacemos parte del reino animal,
pero quienes lo niegan sortean las similitudes existentes restandoles importan-
cia al considerarlas semejanzas superficiales, con lo que evitan a toda costa el
antropomorfismo. Existe, empero, la otra posicién, la que asume las similitu-
des entre los humanos y demas animales como indicio de un pasado evolutivo
comun y compartido. En esta segunda posicion, el antropomorfismo es menos
terrorifico y es tomado como punto de partida cuando tratamos con animales
tan cercanos a nosotros como los primates no humanos (De Waal, 2002).

El antropomorfismo puede acarrear algunos riesgos, pero sin duda la
antroponegacion también y en mayor escala. El primero, en su forma ingenua y
que es de hecho la mas comtn, atribuye sentimientos y pensamientos humanos
a los animales sin tener suficiente informacién y planteando el asunto como
desearian que fueran las cosas. Mientras en el mundo real el leén acecha al an-
tilope, el antropomorfismo ingenuo los «bambifica®, atribuyéndole falsamente
cualidades humanas. Este tipo de antropomorfismo analiza al animal desde el
punto de vista humano («,Cémo me sentiria yo en esa situacién?) (De Waal,
2002, p. 69y ss.).

La antroponegacion por su parte, establece un dualismo tajante entre
los demas animales y el ser humano, una pared divisoria sin posibilidades de
contacto entre uno y otros; consiste basicamente en negar las similitudes que
evidentemente tienen. Niega rotundamente que en dos especies estrechamente
emparentadas que actien en ciertas condiciones de forma parecida (como los
humanos y chimpancés), los procesos mentales que subyacen bajo tal conducta
sean similares. Hay que decir sin embargo que, al menos en el ambiente cienti-
fico, esta posicion va teniendo cada vez menos adeptos.

Pero, {pueden los animales no humanos tener pensamientos (creen-
cias, deseos, intenciones, etc.) sin lenguaje?

Hasta ahora, las respuestas que se ofrecen a esta pregunta no son
concluyentes. Generalmente, tales respuestas se alternan con acusaciones
de antropomorfismo, antropocentrismo y antroponegacion.

En un extremo encontramos a quienes, como Davidson, niegan que
los animales sin lenguaje tengan algin pensamiento. Las primeras preo-

[3] La bambificacién se percibe principalmente en la industria del ocio, al despojar a los
animales de su lado desagradable. Intenta dar una visién de los animales extremadamente
positiva y amigable, obviando cualquier rasgo desagradable. El término fue introducido por
S. J. Vicchio en 1986.
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cupaciones de Davidson como filésofo analitico estaban encaminadas hacia
los problemas de verdad y de proposiciones, de modo que era complicado
para él mantenerse enfocado en el tema de la cognicién animal, pues creia
que los animales no son capaces de actitudes proposicionales por lo que
sélo pueden tener pensamientos simples que los elimina de las principales
areas de interés cognitivo (Davidson, 2001).

Mi critica a Davidson es que algunos aspectos muy interesantes del
pensamiento tienen que ver mas con estructuras tales como las relaciones espa-
ciales no proposicionales, que se actualizan de forma compleja, que aunque no
es isomorfa con la estructura proposicional, silo es con la estructura espacial.
Los médulos que procesan la estructura espacial en el cerebro hacen operacio-
nes computacionales bastante complejas. Recientes investigaciones confirman
que la cognicién animal no humana est4 lo suficientemente desarrollada*.

Cada paso individual del pensamiento proposicional tiende a ser sim-
ple en comparacion con la complejidad encarnada por las interacciones de pen-
samiento automadtico inconsciente, pero el pensamiento proposicional es muy
flexible en cuanto a su capacidad para tomar nuevas direcciones porque es
transmisible entre personas; cualquier nueva direccién se puede construir a
través del esfuerzo colectivo. Eso es lo que hace que el pensamiento proposi-
cional sea tan eficaz. Igual que el pensamiento automaético, pero actuando con
mayor rapidez debido a la transmision cultural, el efecto trinquete enfatizado
por Tomasello, dotado de potentes efectos acumulativos en el tiempo.

Tomasello niega que los animales no-humanos tengan intencionali-
dad. Escribe que a pesar de algunas observaciones que sugieren que algunos
primates no humanos en algunas situaciones son capaces de entender a sus
congéneres como agentes intencionales y de aprender de ellos en formas que
se asemejan a algunas formas de aprendizaje cultural humano, el peso abru-
mador de la evidencia empirica sugiere que sélo los seres humanos entienden a
sus congéneres como agentes intencionales como ellos mismos, por lo que sélo
los seres humanos participan en el aprendizaje cultural (Tomasello, 1999, p. 6).

Unicamente los seres humanos poseen, segin esta propuesta, una «Teoria de la
Mentey, esto es, la capacidad para comprender los estados mentales de los demas, para
formarse una idea de sus propdsitos, emociones, objetivos, deseos y creencias.

En el otro extremo del debate sobre los procesos mentales animales, se
encuentran los que afirman que los pensamientos de los animales difieren de
los pensamientos humanos sélo en grado, esto debido a sus diferentes entradas

[4] El tardio reconocimiento dado a John O’Keefe, y a los esposos May-Britt Moser y Edvard
Moser, galardonados con el Premio Nobel 2014 en Fisiologia «por sus descubrimientos de cé-
lulas que constituyen un sistema de posicionamiento en el cerebro», finalmente esta ayudan-
do a superar la resistencia a darse cuenta de la importancia de este tipo de habilidades cog-
nitivas ya desarrolladas durante el curso de la evolucién en el nivel de la cognicién animal.
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perceptivas. Las ostras, por ejemplo, no tienen pensamientos sobre bicicletas,
simplemente porque no pueden percibir las bicicletas. Hans-Johann Glock re-
salta ademas una posicion intermedia entre los extremos diferencialistas (que
niegan todo tipo de pensamiento animal) y asimilacionistas (que ponen el pen-
samiento de los animales a la par con el pensamiento humano). Una coaliciéon
algo rara entre el sentido comun y Wittgenstein: los animales son capaces de
tener pensamientos de un tipo sencillo, es decir, aquellos que se pueden expre-
sar en la conducta no linguistica (Glock, 2015).

De este lado del debate, algunos senalan que si bien los animales
pueden tener representaciones mentales, estas no tienen el caracter de
representaciones abstractas desvinculadas de la situaciéon que las suscita.
Son este tipo de representaciones las que permiten a los humanos la pla-
nificacién a largo plazo, facultad de la que carecerian los demas animales.
Sin embargo, algunos estudios sobre el comportamiento de las aves mues-
tran que las palomas pueden manejar conceptos abstractos como «esferici-
dad», pueden efectuar inferencias sobre transitividad y resolver problemas
basandose en reglas abstractas (Diéguez, 2005; Delius & Godoy, 2001).

En mi opinidn, el hecho de que algunas aves como los cascanueces
(Nucifraga columbiana) puedan localizar su alimento en el punto medio
de dos senales arbitrariamente colocadas, aunque la distancia entre un
punto y otro sea bastante grande, que ciertos animales escondan su comi-
da para luego buscarla en otra estacién del afio y que los chimpancés o el
pinzén carpintero (Cactospiza pallida) hayan desarrollado la capacidad
para utilizar herramientas, demuestra cierta intencionalidad, aunque si
se la compara con la humana podria verse eclipsada.

Este dilema, sobre si los demés animales, principalmente los pri-
mates, son capaces de procesos mentales, podria resumirse en optar por
una de dos posiciones opuestas: la economia cognitiva y la economia evo-
lutiva. La primera sugiere no invocar procesos mentales superiores si un
fenémeno puede explicarse a través de procesos inferiores (el condiciona-
miento, por ejemplo, podria reemplazar la intencionalidad). La economia
evolutiva, por su parte, otorga importancia a la filogenia compartida. Con-
sidera que si dos especies con un vinculo de parentesco cercano se com-
portan de la misma forma, es muy probable que los procesos mentales
subyacentes sean los mismos (De Waal, 2007).

Sino tenemos mayor problema en asumir que un posible comporta-
miento similar de un chacal, un coyote y un lobo puede ser ocasionado por
las mismas causas, jpor qué buscar causas diferentes cuando ello ocurre
entre bonobos, chimpancés y humanos?

Teniendo en cuenta la relacién de proximidad evolutiva que une a
los seres humanos y los chimpancés, no es descabellado pensar que los pa-
ralelismos externos del comportamiento tengan sus equivalentes internos;
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es decir, que existen algunos aspectos compartidos entre especies en los
mecanismos biolégicos que gobiernan el comportamiento y en la experien-
cia subjetiva correspondiente (Wright, 2007).

No tiene nada de anticientifico utilizar los mismos términos para
referirse a seres humanos y animales; mas atin cuando defendemos que un
mismo fenémeno aparece en especies diferentes. La continuidad evoluti-
va sugiere un movimiento fluido de animales a seres humanos y de seres
humanos a animales. La idea no es buscar cualidades humanas en los
animales, sino comprender como son estos y utilizar el lenguaje y los con-
ceptos que mejor se ajusten a lo que vemos (De Waal, 2002). Lo llamemos
como lo llamemos, debemos al menos estar de acuerdo en que los animales
y los seres humanos comparten muchas caracteristicas, entre ellas las de
tener emociones y rasgos o variantes culturales (Bekoff & Pierce, 2010). El
antropocentrismo conceptual es inevitable.

5. Definicién de cultura

Una de las principales falencias al intentar ofrecer una explicacién
sobre la cultura y su origen, radica en pretender separarla de su raiz biolé-
gica, ignorando la teoria de la evolucién y las leyes de la herencia. Muchos
sociblogos, antropdlogos y psicélogos, consideran equivocadamente que la
evolucion bioldgica del ser humano cesé al organizar este su sociedad. Con-
tra esto, Archbold (Archbold, 1982) argumenta que el ser humano sigue
siendo parte de la naturaleza y que la conducta humana, que es la que ha
conducido a la cultura, la técnica y la ciencia, corresponde a su estructura
bioldogica. «También afirmamos que la evolucion biolégica del hombre pro-
sigue y constituye la base de la evolucién social [...] En el animal humano
anidan millones de afos de evolucién. Luego entonces, para estudiar su
comportamiento cultural, existe la necesidad de remitirse a la Biologia,
a las ciencias que estudian la vida y sus multiples manifestaciones. Sélo
asi tendremos una aproximacién al conocimiento del origen de la cultura
y de la complejidad de este fenémeno» (Archbold, 1982, pp. 10 y 11). Visto
desde un prisma evolucionista, el comportamiento cultural es resultado
de un proceso bioldgico que tuvo su inicio hace al menos cuatro mil millo-
nes de anos cuando eclosionaron los primeros organismos unicelulares. La
cultura puede considerarse asi, una salida biolégica ideada por el genoma
para la supervivencia.

Por medio de la creacién y uso de herramientas, por ejemplo, que
como se sabe no es una caracteristica exclusiva de los humanos y es con-
siderada uno de los tépicos principales cuando se habla de cultura ani-
mal, los individuos y grupos de diversas especies han logrado un alto
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grado de dominio del ambiente y con ello, un indudable éxito biolégico.
Los mecanismos culturales le han permitido a las diversas especies ob-
tener mayores posibilidades de acierto, traducido en la construccion de
refugios, nidos, madrigueras y en variadas técnicas de caza transmitidas
por aprendizaje social.

Es necesario abandonar, al menos desde la biologia evolutiva, los
conceptos de «cultura» a los que estamos acostumbrados, que evocan obras
de arte, musica cldsica, refinamiento de modales, sistemas politicos, el len-
guaje, teorias cientificas, razonamientos filoséficos, etc. Cuando utilizamos
el término «cultura» en relacién con los animales no es a esto a lo que
hacemos alusion, sino a los conocimientos y costumbres que se adquieren
a través de otros, hecho que explicaria por qué dos grupos de la misma
especie exhiben comportamientos diferentes.

Ciertamente el concepto de cultura se ha convertido en un atolla-
dero para las ciencias. Sin embargo, los bidlogos y estudiosos de la con-
ducta animal estan actualmente prestando gran atencién a la «cultura»
de otros animales. Estas comunidades han sido testigos de una explosién
de interés en el aprendizaje social de los animales y la posible cultura de
estos. Algunos definen la cultura como patrimonio exclusivo de los seres
humanos; otros afirman que multitud de especies son dignas de ser con-
sideradas como hacedoras de cultura (aunque sea de manera incipiente).
Los primeros conciben la cultura tan profundamente envuelta en el len-
guaje, la politica, la moral y las instituciones, que seria enormemente
descabellado atribuirla a delfines o monos. Los segundos, entre los que
destacan los bi6logos Charles Lumsden y Edward Wilson afirman que
mas de 10.000 especies, incluyendo algunas bacterias, manifiestan algtn
tipo de herencia extra-genética suficiente para ser considerada cultural
(Laland & Hoppitt, 2003). Por tanto, parece que es necesario ofrecer una
definicién sobre la misma.

Dado el estado primitivo del conocimiento de las culturas de origen
animal y el malestar existente en los estudios de la cultura humana, una
definicién méas amplia probablemente sea més estimulante. Sin embargo,
se debe tener cuidado que la definicién no sea demasiado amplia que todo
lo abarque, con lo que la «cultura» se convertiria en algo demasiado laxo.
Una definicién demasiado amplia o demasiado estrecha, serian de poca
utilidad. La primera correria el riesgo de considerar culturales rasgos y
habitos que corresponderian mas a instintos o comportamientos desarro-
llados por un solo individuo; la segunda, el otro extremo, no consideraria
culturales rasgos y habitos fuera del dominio humano.

Un criterio principal es que la cultura se basa en la informacién
(que incluye habitos y conductas) socialmente aprendida y transmitida en-
tre individuos de una misma especie. El término «cultura» no se aplica a
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la informacién genética heredada o los conocimientos y habilidades que
los individuos adquieren por su cuenta. Un segundo criterio es que esta
informacién transmitida socialmente puede sustentar patrones tipicos de
comportamiento de grupo, que pueden variar de una poblacién a otra. Asi,
la cultura ayuda a explicar tanto la continuidad dentro de los grupos como
la diversidad entre ellos. Estas consideraciones nos llevan a la siguiente
definicién: las culturas son los patrones tipicos de comportamiento de gru-
po, compartidos por los miembros de una comunidad que se basan en la in-
formacién socialmente aprendida y transmitida (Laland & Hoppitt, 2003).

La definicién mas comun es la ofrecida por John T. Bonner a co-
mienzos de los anos 80s, para quien la cultura es:

... la transferencia de informacién por medios conductuales y, de un modo mas
particular, en virtud del proceso de ensenanza y aprendizaje. Lo [utiliza] en un sen-
tido que contrasta con la transmisién de informacién genética, por herencia directa
de genes, de una generacién a la siguiente. La informacién transmitida de forma
cultural se acumula en forma de conocimientos y tradicién, pero el acento de esta
definicién recae sobre el modo de transmisién de informacién, no sobre su resultado
(Bonner, 1982, pp. 18 y 19).

El primatélogo Frans de Waal (De Waal, 2002, p. 18), ofrece una
definicién en la misma linea de Bonner:

La cultura es una forma de vida compartida por los miembros de un grupo pero
no necesariamente por los miembros de otros grupos de la misma especie. Engloba los
conocimientos, costumbres y destrezas, ademaés de las tendencias y preferencias sub-
yacentes, procedentes de la exposicién y aprendizaje de los otros [...] Asi, la etiqueta
«Cultural» no se puede aplicar a los conocimientos, costumbres y destrezas que los
individuos adquieren por si solos con facilidad.

La definicién tentativa de cultura que aqui se propone, va un poco
mas alld, convirtiendo en un elemento deseable lo que para Bonner y de
Waal es un ejemplo mas de variante cultural. Ademas de la necesidad de
que la transmision se dé socialmente y no de manera genética, se espera
que se observen variaciones de comportamiento en diferentes grupos de la
misma especie, con lo que se introduciria una gradacién en lo que llama-
mos «cultural».

Introduzco asi la denominacion «Variante Cultural Débil», si se
queda en el primer estadio, es decir, transmisién social y no genética de
un comportamiento de una generacién a la siguiente; y «Variante Cultural
Fuerte» cuando, ademads de esto, se observan cambios significativos de un
grupo a otro dentro de una misma especie. La primera se mantendria en
el nivel de la imitacién, mientras que la segunda daria un paso hacia la
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innovacién, hacia la invencién sobre lo ya creado o hacia comportamientos
Unicos de un grupo especifico:

La cultura es toda conducta, costumbres, habitos o rasgos com-
portamentales que sean transmitidos socialmente de una generacién a la
siguiente sin ninguna intervencién de tipo genético. Tales conductas o ras-
gos pueden variar o no de un grupo a otro dentro la misma especie; si ello
ocurre, seran entonces «Variantes Culturales Fuertes» (donde ademas de
la imitacién hay una fuerte presencia de innovacién y creacién propia del
grupo), en caso contrario seran «Variantes Culturales Débiles» (donde la
innovacién juega un papel poco importante y predomina la imitacién con
pocos o ningun cambio en la conducta aprendida).

Se pueden distinguir ademaés lo que denomino «Variantes Cultu-
rales Ecolégicas», las cuales en ciertos casos explicarian la presencia de
variantes culturales fuertes basadas en las posibilidades naturales que
ofrece el habitat de cada grupo (por ejemplo, el grupo X utiliza herramien-
tas Y, pues son esas la que ofrece el entorno en que viven; o el hecho de
que en zonas donde hay fuerte presencia de depredadores terrestres como
guepardos, los chimpancés duerman en las ramas de los arboles y no en el
suelo). Contrario a Frans de Waal, quien descarta esta tercera posibilidad
como rasgo cultural, yo la incluyo pues cumple el prerrequisito principal:
ser transferida social y no genéticamente.

5.1. Variantes culturales débiles

Hay muchos casos en la naturaleza que se ajustan a mi propuesta
de gradacion de las variantes culturales. Al observar los comportamientos,
héabitos y costumbres de los diferentes individuos y grupos en las distintas
especies y hacer las comparaciones respectivas, podemos ubicarlos en al-
guno de los tres estadios.

De los tres niveles de rasgos y variantes culturales propuestos, las
variantes culturales débiles tal vez sean las mas extendidas y generali-
zadas en la naturaleza. Por ser el nivel mas béasico, toda conducta que se
considere cultural debe cumplir al menos un requisito: ser transmitida por
medios sociales y no genéticos de una generacidn a la siguiente.

De este modo, todo rasgo cultural es necesariamente (al menos en
primera instancia) un rasgo cultural débil. Si no cumple con este requeri-
miento no puede considerarse cultural y podria ser, a lo sumo, instintivo
o una conducta que un individuo haya desarrollado en solitario y como
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se dijo en lineas anteriores, el término «cultura» no se aplica a los conoci-
mientos y habilidades que los individuos adquieren por su cuenta.

Asi por ejemplo, el frotamiento GG (génito-genital) que tiene lugar
entre las hembras adultas de bonobo (Pan paniscus) que consiste en un
roce mutuo con bastante rapidez de su hinchazoén genital, es un comporta-
miento que se ha observado en todos los grupos de bonobos en los que hay
varias hembras, estén estas en cautiverio o en estado salvaje, por lo que,
segun mi propuesta, quedaria en el primer estadio: variante cultural débil.
La conducta se transfiere por medios sociales y no genéticos y no se obser-
va en ella variacién alguna en los diferentes grupos de bonobos estudiados.

Las gaviotas reidoras (Chroicocephalus ridibundus) retiran las
cascaras de huevo rotas del nido poco tiempo después de que los polluelos
hayan salido, pues estas atraen a los depredadores, y por lo tanto se redu-
ce considerablemente la probabilidad de depredaciéon (Tinbergen, 1982).
Luego que esta conducta fuera documentada por Tinbergen, se ha seguido
observando posteriormente hasta la fecha en todos los grupos de gaviotas
estudiados, una conducta que dificilmente admitiriamos que se produce
por accién de los genes.

Es indispensable, sin embargo, no perder de vista que la ausencia
de evidencia no es evidencia de ausencia, por lo que algunos comporta-
mientos que hoy consideramos variantes culturales débiles, pueden pasar
a ser fuertes al detectar al menos una variaciéon de comportamiento de un
grupo a otro en una observaciéon futura.

Cuando viajamos a otros paises, sobre todo aquellos con rasgos
culturales evidentemente diferentes, podemos encontrar sin embargo una
humanidad compartida que nos hacen sentir como en casa. Estos rasgos
comunes pueden encontrarse en comunidades con habitos y costumbres
diferentes a la nuestra. Asi, los occidentales notamos cémo en China, Co-
rea o Japdn, realizan ciertas acciones que nos resultan muy familiares: la
forma de mirarse a los ojos los enamorados, el enfado que causa una eleva-
cién en el tono de voz, el asentimiento con la cabeza, el disentimiento con
la cabeza y el dedo indice o el berrinche de los nifios cuando quieren que
les hagan caso. Estas pueden considerarse algunas variantes culturales
débiles en humanos.
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5.2. Variantes culturales fuertes y ecolégicas

Las variantes culturales fuertes y ecolégicas deben cumplir nece-
sariamente con el requisito de las variantes culturales débiles. Pero a su
vez, entre estas dos hay también una relacion de correspondencia presen-
tandose en muchos casos de manera simultanea.

El requisito principal para que un habito o comportamiento sea
considerado una variante fuerte es, ademas de que los mismos se transfie-
ran por conductos sociales, que se perciban ciertas variaciones en el habito
o comportamiento en diferentes grupos de la misma especie; que el com-
portamiento aprendido tenga alteraciones de un grupo a otro.

Es necesario sin embargo, observar si tales variaciones de un gru-
po a otro se deben al habitat de cada grupo en cuestién. Si efectivamente
tales variaciones se deben, por ejemplo, a elementos que estan al alcance
del primer grupo observado pero ausente en el habitat del otro grupo, en-
tonces tal variante no sera fuerte sino ecolégica o, mas propiamente, sera
ademas de fuerte, ecoldgica. Las variantes culturales ecolégicas siempre
seran al mismo tiempo variantes culturales fuertes, pero estas ultimas no
son necesariamente variantes ecoldgicas.

Las creaciones «artisticas» de algunas aves como los tilonorrincos
(Ptilonorhynchus violaceus) pueden ofrecer un excelente ejemplo de ello.
Estas aves, originarias de Nueva Guinea, construyen intrincados hogares
parecidos a un nido, utilizados principalmente para el cortejo. General-
mente tienen una glorieta decorada con objetos coloridos como flores, ba-
yas o plumas coloridas de otras aves.

Este comportamiento puede ubicarse como una variante cultural
fuerte, pues las decoraciones de sus enramadas difieren en color y disefio
dependiendo de la regién, pero al mismo tiempo es una variante cultural
ecolégica pues cuando habitan cerca de las ciudades, utilizan como ador-
nos para sus construcciones objetos como tapas de botellas, pinzas de ropa
de diversos colores y varios objetos vistosos desechados por el ser humano,
lo que indica que si utilizan tales objetos es por el facil acceso a éstos. Los
tilonorrincos que habitan en la selva, lejos del contacto humano, por obvias
razones no pueden usar tales objetos en el disefo de sus enramadas.

Junto a las variantes culturales débiles, el repertorio de variantes
culturales fuertes es el mas rico y variado. Entre las conductas que se han
observado en los diferentes grupos de primates no humanos, resalta la
costumbre de los chimpancés a la hora de cazar termitas. Algunos utilizan
una rama desprovista de hojas y ramas salientes que introducen en el
termitero para, al momento en que las termitas se paseen sobre ella, reti-
rarla rapidamente y llevarlas a la boca; pero otros grupos de chimpancés,
en ocasiones no muy alejado espacialmente del primero, no utilizan ramas
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sino piedras con las que destruyen el termitero. Vemos entonces dos con-
ductas diferentes en grupos de la misma especie con una meta en comun:
alimentarse de termitas.

Al discernir a qué tipo de variante corresponde un comportamien-
to especifico, es importante comprender como y por qué se desarrolla el
mismo; ello nos ayudara a clasificar tal comportamiento como variante
cultural o como herencia genética.

Muchos «errores» de conducta —como los llama Marvin Harris—, que
cometen los organismos no son sino expresion de «errores» en sus genes.
En las Islas Galapagos, por ejemplo, hay varias especies de iguanas (Am-
blyrhynchus cristatus) que nadan y se sumergen entre las olas en busca de
alimento. Estos lagartos descienden de especies que estan «programadas»
genéticamente para cazar en tierra. Pero aparecieron «errores» en el pro-
grama que permitieron a algunos individuos aventurarse a vivir mas cerca
del mar. Probablemente los genes desviados fueron seleccionados porque
aumentaban los recursos alimenticios de las iguanas que se aventuraban
en el mar (Harris, 2004).

Es importante entonces estar alerta para no confundir las variacio-
nes de conductas entre grupos a causa de los genes y las variaciones pro-
ducto de la observacion e imitacién como resultado del aprendizaje social.

Konrad Lorenz es bien conocido por sus experimentos con gansos.
Logré demostrar que éstos son prevenidos de ir a lugares que no han vi-
sitado antes y la mejor manera es explorar tales lugares yendo con ellos
como un «impulso adiestrador». En cierta ocasién no lleg6 deliberadamen-
te a darles el paseo diario, y luego de una larga espera los gansos em-
prendieron solos sus rutas a los lugares que Lorenz los habia llevado con
antelacion, sin siquiera mirar sitios nuevos. Lorenz sugiere que los gansos
se encuentran fuertemente unidos por localidades familiares y que proba-
blemente tal tendencia sea la base de sus tradiciones migratorias (Lorenz,
1974; Bonner, 1982, p. 191).

Explica Josep Call (Call, 2014), que la influencia del aprendizaje
social es tan fuerte que puede generar diferencias importantes en la forma
en que varios grupos de la misma especie acceden a los recursos. Algunos
grupos pueden hacer uso de ciertos recursos mientras que otros los igno-
ran. Estas diferencias entre grupos de la misma especie en los que no hay
diferencias genéticas y ecoldgicas sugieren que los animales desarrollan
tradiciones basadas principalmente en copiar las mismas cosas que otros
individuos han hecho durante generaciones. No se puede perder de vista
que el habitad en muchas ocasiones marca la pauta; el comportamiento de
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ciertas presas puede dictar la manera en que los predadores elaboran sus
herramientas para cazarlas y la manera como lo hacen.

Los monos que habitan en la isla de Koshima, en Japén, poseen
algunos héabitos alimenticios que pueden calificarse como variantes cultu-
rales fuertes, pero que al mismo tiempo encajarian la definicién propuesta
de variantes ecolbgicas. Desde el primer viaje de exploracién a la isla en
diciembre de 1948 para estudiar el comportamiento de los monos que la
habitan, se les suministrd trigo y patatas para habituarlos a la presencia
humana y evitar que se mostraran esquivos. En septiembre de 1953, se
observd a una joven macaco de dieciocho meses llamada Imo, llevar una
patata a un arroyo para lavarla con agua dulce. Luego la técnica mejoro,
llevandola hasta al mar con lo que ademas de lavarla, la patata adquiria el
sabor salado que proporcionaba el agua. Con el tiempo, se detect6 el mis-
mo comportamiento, primero en la madre de Imo, luego en sus hermanas
y circulos més cercanos, y mas tarde en todos los monos de su grupo en la
isla (Kawai, 1965; [tani & Nishimura, 1973). Esta costumbre ha permane-
cido por décadas -algo tipico de la cultura-, ain cuando su iniciadora, Imo,
haya muerto.

Como ya se dijo, aunque este comportamiento, puesto que no se
observa en otros grupos de macacos podria catalogarse como variante cul-
tural fuerte, al mismo tiempo es una variante cultural ecolégica pues la
conducta puede explicarse por tener facil acceso al mar, una variable con
la que no cuentan los macacos que viven en medio de la selva.

En la misma isla, algunos macacos (Macaca fuscata) han adquirido
el gusto por el pescado, buscan lapas en las rocas y capturan pulpos y peces
atrapados en pequenas charcas naturales que se forman por efecto de la
marea (De Waal, 2002, p. 176). Igual que en el caso del lavado de patatas
descrito anteriormente, esta conducta est4 al mismo tiempo en los esta-
dios de las variables culturales fuertes y ecolégicas (tienen acceso a lapas,
pulpos y pescados, pues el mar se los proporciona). Tomando prestado un
término popperiano, en muchos casos no es totalmente claro establecer un
criterio de demarcacion entre variantes culturales fuertes y ecoldgicas; to-
das las variantes ecoldgicas son a la vez variantes culturales fuertes, pero
no toda variante fuerte es al mismo tiempo una variante ecoldgica.

Lo que si es un rasgo cultural limpiamente fuerte, es que algunos
grupos de monos comen huevos mientras otros no lo hacen, aiin cuando es-
tan en el mismo habitat y por tanto, tienen acceso a los mismos alimentos;
asi como el cuidado paternal, presente en ciertos grupos, pero ausente en
otros.

Recientemente se ha documentado, como los macacos japoneses
utilizan «hilo dental» para el aseo de la boca. Este comportamiento se rea-
liza frecuentemente por una hembra de mediana edad y rango medio du-
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rante sus interacciones de aseo. Aunque se detectd por primera vez hace
algunos anos, hasta hace muy poco se ha extendido a otros miembros del
grupo. Se examinaron los factores que pudieron haber favorecido esta in-
novacién, incluyendo el contexto del medio ambiente, las caracteristicas
individuales de los innovadores y los aspectos estructurales y funcionales
de la conducta. El tamanio del grupo, el parentesco y la dominacién son
los factores sociodemograficos que puedan limitar las oportunidades de
cualquier miembro del grupo para observar el innovador, y por lo tanto li-
mitar la difusién de este candidato potencial como una nueva tradicién de
comportamiento (Leca, Gunst, & Huffman, 2010). Este comportamiento no
se ha documentado en ningtn otro grupo de macacos estudiado, aunque no
se descarta que sea detectado en observaciones futuras. La identificacién
de los factores determinantes de las innovaciones y las restricciones sobre
su difusién dentro de los grupos sociales en primates no humanos es de
especial interés para la comprension de la evolucién cultural.

Los primatdlogos del Instituto de Investigacién de Primates de la
Universidad de Kioto han encontrado una amplia variedad de tradiciones
entre las hordas de monos (Macaca fuscata) locales. Los machos de ciertas
manadas, por ejemplo, se turnan para cuidar de los pequenos mientras sus
madres se alimentan. Esto es caracteristico s6lo de las manadas de Taka-
sakiyama y Takahashi. También se han observado otras diferencias cul-
turales. Cuando los monos de Takasakiyama comen los frutos del muku,
arrojan el duro hueso interior o lo tragan y lo excretan en las heces. Pero
los monos de Arishiyama rompen el hueso con sus dientes y comen la pul-
pa interior. Algunas manadas comen mariscos; otras no. También se han
observado diferencias culturales respecto a las distancias caracteristicas
que los monos mantienen entre si durante la alimentacién y respecto al
orden de machos, hembras y crias en formacién de marcha cuando atravie-
san el bosque (Harris, 2004).

Otro tanto ocurre en Tanzania, donde hay dos equipos de investi-
gadores que estudian simultdneamente dos grupos de chimpancés sepa-
rados por apenas 170 km. de distancia, uno en el Parque Nacional Gombe
y otro en el centro de investigaciéon en las montanias Mahale. Puesto que
se encontraban bastante cerca y trabajaban ambos con chimpancés de la
misma subespecie, desestimaron que pudieran encontrar comportamien-
tos tinicos en cada grupo. Toshisada Nishida, quien lideraba el grupo de in-
vestigadores de Mahale, estaba familiarizado con la conducta dentro de los
chimpancés de su grupo de juntar las manos al espulgarse. La sorpresa es
que en Gombe esta conducta nunca se ha observado. «kEn Gombe los chim-
pancés usualmente se agarran a una rama sobre sus cabezas, pero nunca
aprietan la mano de su companero de acicalamiento» (Whiten & Boesch,

Thémata. Revista de Filosofia N°53 (2016) pp.: 119-140.

136



El concepto biologico de cultura. Las raices animales de la cultura humana

2001, p. 31). Esta conducta es una costumbre social inica del grupo, que no
se ha observado hasta la fecha en otros grupos de la misma especie.

Las muestras de variantes culturales débiles, fuertes y ecoldgicas
no se quedan solo en primates o en la mencionada tactica de cortejo del
tilonorrinco que encaja perfectamente como variante fuerte y ecolégica de
manera simultanea. En otras aves también es posible hallar rasgos carac-
teristicos Unicos en grupos e individuos. Muchas aves no nacen sabiendo
los cantos que luego cantan. Los gorriones de corona blanca (Zonotrichia
leucophrys), por ejemplo, desarrollan sus cantos normales solo si de peque-
fios han escuchado con frecuencia los sonidos de un adulto de la misma es-
pecie. Algunas tienen «dialectos», diferencias en la estructura de los cantos
de una poblacién a otra. Muchos de sus cantos varian dependiendo de la
localidad (Nelson & Poesel, 2007).

Las orcas (Orcinus orca), las ballenas jorobadas (Megaptera no-
vaeangliae), los delfines (Delphinus capensis), los elefantes y muchos otros
animales que tienen una larga vida y grandes cerebros son candidatos ex-
celentes para adquirir y transmitir rasgos culturales. Las ballenas cantan
complejas canciones con dialectos distintos con dependencia de su ubica-
cién geografica y se ha detectado que poseen técnicas de caza y defensa
que transmiten a las siguientes generaciones, con lo que la supervivencia
no parece ser un asunto exclusivamente genético (Garland, y otros, 2011).

Pero en los humanos también pueden encontrarse variantes cul-
turales fuertes. Comer, que se constituye como una practica vital y por
tanto de necesidad bioldgica, puede llevarse a cabo de maneras distintas
por diferentes grupos. Asi, mientras en occidente comemos con cubierto y
tenedor, en China comen con saibashi o palillos. Aunque puede conside-
rarse una convencion, es indudablemente un rasgo que ha pasado de una
generacién a otra a través de conductos sociales y no genéticos.

Afortunadamente, la existencia de una cultura animal cada vez
esta siendo mas aceptada y asimilada en los circulos académicos, lo que ha
hecho que paulatinamente se retiren las comillas de la palabra cultura o
cultural cuando nos referimos a los demés animales.

Una vez aceptamos que el comin denominador de lo que llama-
mos cultural es que la transferencia de informacién y habitos no sea ge-
nética sino de manera social, por observacién e imitacién, hallamos tan-
tos ejemplos como grupos de individuos existen y, asumiéndonos como
animales, podemos encontrar en el comportamiento de otras especies,
principalmente las méas cercanas a nosotros, algunas pistas sobre nues-
tro propio origen cultural.
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1. Introduccion

Tras el giro aretaico que la teoria ética emprende hacia finales de
los afios cincuenta —viraje que, por lo demas, no ha cesado de acentuarse
y expandirse—, una serie de cuestiones vuelven a capturar la atenciéon
filoséfica. Entre ellas, cudles son las virtudes o excelencias morales condu-
centes a una vida floreciente y buena, o en términos mas acotados, a una
vida satisfactoria en su conjunto. En este contexto, se reanuda con fuerza
la tematizacién de la felicidad: al igual que los filésofos eudemonistas de
la Antigtiedad, los tedricos contemporaneos sospechan que la moralidad
no puede estar divorciada, después de todo, de la felicidad. Basta echar
una mirada a la literatura filos6fica reciente para cerciorarse de la impor-
tancia que dicho tépico viene exhibiendo desde hace ya algunas décadas?,
especialmente en el mundo angloparlante —mundo en el que se acogié con
mayor entusiasmo el resurgimiento de las éticas de la virtud-.

Acabamos de referir un escenario en el que vuelve a reconocerse
la decisiva importancia del bienestar personal para nuestro desarrollo en
cuanto agentes morales. Teniendo en cuenta este conjunto de preocupacio-
nes filoséficas actuales, nos parece que vale la pena presentar aqui algunas
sugerentes y valiosas ideas de alguien que pensé a fondo dicha cuestién: nos
referimos a Schopenhauer, conocido sobre todo y paraddjicamente, por su
pesimismo. Como veremos, este ultimo presenta una conexién especial con
la cuestién de la felicidad. Aunque esta conexién pueda sugerir prima facie
la esterilidad que el pesimismo envuelve desde un punto de vista practico,
veremos que estd, por el contrario, imbuido de potencialidad. De ahi que se
haya escogido la expresion «fertilidad practica» para referir ese aspecto.

Ahora bien, es dificil precisar con exactitud el sentido que tiene
el pesimismo en Schopenhauer en cuanto doctrina filoséfica.? Al respec-
to, las divergencias interpretativas cubren un amplisimo espectro: desde
quienes se niegan a leer su filosofia en clave pesimista®*, hasta aquellos

[2] Por mencionar solamente algunos titulos: «The Morality of Happiness» de Julia Annas
(1993); «Wellfare, Happiness, and Ethics» de L. Sumner (1996); «Well-Being and Morality»
de R. Crisp and Hooker (eds) (2000); «What is Good and Why: the Ethics of Well-being» de
Richard Kraut (2009); «The Good Life» de Michael Bishop (2014).

[3] Damos aqui por sentada la distincién entre pesimismo en cuanto rasgo psicoldgico —el de
la persona que tiende a ver siempre el lado negativo de las cosas— y el pesimismo en cuanto
sistema filos6fico.

[4] El representante paradigmatico de esta posicién es Brian Magee, y en menor medida
también, Hamlyn y Gardiner. El primero es famoso por sostener que «filosofia» y «pesimismo»
constituyen términos légicamente independientes, razén por la cual se ve llevado a concluir
que «el estudio de su pensamiento [el de Schopenhauer] desde el punto de vista de su pesimis-
mo es irrelevante para una consideracién seria de su obra desde una perspectiva filoséficar».
Magee, B.: Schopenhauer. Madrid: Catedra, 1991, p. 20.
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que asocian su pesimismo con diferentes elementos de su sistema. En esta
direccion, por ejemplo, se ha dicho que Schopenhauer es pesimista porque:
1) niega la inmortalidad del alma y un significado dltimo a la existencia;
2) identifica lo real con un impulso ateleoldgico e irracional; 3) se opone a
la idea de progreso moral, tanto individual como colectivo; 4) defiende el
determinismo y la inalterabilidad del caracter; 5) postula una concepcién
de naturaleza humana bastante desalentadora, donde el egoismo y la mal-
dad son sus rasgos prevalecientes; 6) sostiene que la condicién humana
es esencialmente desventurada, siendo sus chances de felicidad bastante
estrechas.® Por razones obvias, es este ultimo sentido el que nos interesa
explorar aqui.

Mas alla de estos matices interpretativos, existe amplio consenso
sobre el hecho de que el pesimismo schopenhaueriano se enraiza en su me-
tafisica de la voluntad y que de ello se desprenden decisivas implicancias
para la vida humana y sus perspectivas de felicidad. Como decia Thomas
Mann: Schopenhauer es el filésofo del pesimismo por ser el filésofo de la
voluntad, puesto que al ser esta tltima lo contrario a una satisfaccién en
reposo, se trata en si misma de algo fundamentalmente desdichado.® Si-
guiendo esta pista, John Atwell sostiene que el pesimismo schopenhaue-
riano esta referido a la felicidad terrena.”

Atendiendo al entramado de aspectos sefialados, este trabajo ex-
hibira la siguiente estructura: en primer lugar, se hara una alusién a la
condicién humana tal como Schopenhauer la concibe en el marco de su
metafisica de la voluntad; luego se abordara su concepcion de felicidad
y los argumentos defectuosos y confusos en los que basa su pesimismo;
finalmente —siendo éste el principal objetivo que nos anima—, se intentara
mostrar que a pesar de tales flaquezas tedrico—argumentativas, el pesi-
mismo se puede reconstruir como una posicién consistente, radicando su
riqueza fundamental en su potencial practico, en su capacidad de orientar
nuestras vidas desde una perspectiva de conjunto. En resumidas cuen-
tas, el «pesimismo eudemonista» proporciona una respuesta plausible a la
cuestion practica fundamental, a saber: «;como debe uno vivir?»®

[56] Cf. Atwell, J.: Schopenhauer. The Human Character. Philadelphia: Temple University
Press, 1990, pp. 150-155.

[6] Cf. Mann, T.: Schopenhauer, Nietzsche, Freud. Madrid: Alianza Editorial, 2000, pp. 32-33.
[7] Cf. Atwell, op. cit., p. 175.
[8] Platén: Repuiblica, 352 d.
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2. De la condicion humana y la felicidad (im)posible

2.1. «Alles Leben Leiden ist»

Quizéa nuestro mejor punto de arranque sea la caracterizacion
schopenhaueriana de la vida humana, profundamente enraizada en su
metafisica de la voluntad. Partiendo de la distincién kantiana entre fendé-
meno y noumeno, Schopenhauer aborda este ultimo a partir del concepto
de «voluntad» (Wille), a la que entiende como un impulso ciego y una aspi-
racién sin fin. Sobre esta concepcién se modelan decisivas consideraciones
sobre la condicion humana:

El eterno devenir, el flujo sin fin corresponde a la manifestacién de la esencia de
la voluntad. Eso mismo se muestra también en los anhelos y deseos humanos, que nos
enganan al presentar su consumacién como la tltima meta del querer; mas tan pron-
to como son alcanzados, dejan de verse asi y pronto se olvidan como algo anticuado,
dejandolos a un lado como engafnos que se han disipado.’

En cuanto manifestacion fenoménica de la voluntad, la vida de
cada individuo presenta este singular rasgo: su transcurso vital suele con-
sumirse en el continuo esfuerzo por alcanzar alguna cosa, pero tan pronto
es ésta alcanzada, vuelve a presentarse en su lugar un nuevo anhelo. Ello
obedece, intimamente, a que cada deseo configura una expresién particula-
rizada de esa aspiracion sin fin que constituye a la voluntad. Sobre la base
de tal caracterizacién metafisica, Schopenhauer asienta su visién antropo-
légica: el ser humano es, prioritariamente, un sujeto volitivo tironeado por
una legién de deseos. De esto se desprende que la nota fundamental de la
existencia es la del dolor, pues «al no darse ningun objetivo final de la ten-
dencia, no hay tampoco medida ni término del sufrimiento».'® Es asi como
nuestro autor se ve llevado a proclamar que el dolor es consubstancial a
la vida (alles Leben Leiden ist).’! Esta conclusién se basa en el siguiente

[9] Schopenhauer, A.: El Mundo como Voluntad y Representacion I. Madrid: FCE, 2005, pp.
255-256 (§29) [De ahora en adelante «MVR I»] / W I, 240-241. [En todos los casos, las citas de
las obras de Schopenhauer de las ediciones en castellano aqui empleadas, iran acompanadas
del nimero de tomo y pagina [«W I, 240»] con los que se corresponden respecto de la siguiente
edicién critica de sus obras completas: Schopenhauer, A: Samtliche Werke. Stuttgart/Frank-
furt am Main: Cotta—Insel, 1960-1965 (5 vols.)].

[10] MVR I, p. 405 (§56) / W I, 425.

[11] Cf. MVR 1, p. 406 (§56) / W I, 426. La sensibilidad para el dolor sera mas grande cuanto
mayor sea el grado de inteligencia. Ciertamente, lo que Schopenhauer quiere establecer es
que el dolor es consubstancial a la vida humana, ya que «la capacidad deliberativa del hom-
bre es una de las cosas que hacen a su existencia mucho més atormentada que la del animal,
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razonamiento: todo querer (Wollen) presupone una carencia (Mangel), y la
carencia, dolor (Leiden).'?

Schopenhauer cree que la vida humana transcurre generalmente
de esta forma: procurando, en el nivel m4s basico, lo necesario para el
sustento propio y el de la prole, pero persiguiendo, adema4s, cualquier tipo
de meta que ocasionalmente se le presenta. «Trabajo, molestia, cansancio
y necesidad constituyen desde luego, a lo largo de toda su vida, la suerte
de casi todos los hombres».!? Ahora bien, jqué pasaria si una persona con-
siguiera sustraerse de la necesidad, por ser capaz de satisfacer cualquier
deseo con toda prontitud y facilidad? A juicio de Schopenhauer, quedaria
expuesta ante una amenaza no menos temible, la del aburrimiento (Lan-
geweile):

Originariamente el sufrimiento es carencia, menesterosidad, preocupacién por
el mantenimiento de la vida... Si finalmente no puede tener entrada bajo ninguna
otra forma, el dolor comparece con el triste y gris ropaje del hastio y el aburrimiento,
que se intenta contrarrestar de tan diversas maneras (...) Pues toda vida humana es
arrojada de un lado al otro entre el dolor y el aburrimiento. *

De esta manera se completa la pintura que representa a la con-
dicién humana: ésta se asemeja al movimiento pendular que oscila en-
tre los extremos de dolor y aburrimiento. Si afanarse por algo conlleva
dolor, entonces podria pensarse que su contraveneno perfecto residiria,
simplemente, en sustraer la voluntad individual de todo motivo. Pero aqui
Schopenhauer nos sorprende al argumentar que cuando a la voluntad le
falta un objeto, ella se transforma en un «languido anhelo», en un «morti-
fero abatimiento» donde la vida se petrifica.’

Lo precedente podria reformularse en los siguientes términos: la
persona que esta aburrida se encuentra sumida en un estado de dolor, por-
que si bien ningtn cuidado le preocupa, ningtin deseo demanda su satisfac-
cibén, esta persona desearia, con todo, poseer algun deseo. Desde la 6ptica

pues en general nuestros mayores dolores no estan en el presente, sino que se hallan en la ra-
z6n, como conceptos abstractos y pensamientos aflictivos de los que s6lo el animal est4 libre,
al vivir en el presente y en una envidiable despreocupaciéon». MVR I, p. 393 (§55) / W 1, 410.

[12] Cf. MVR I, p. 287 (§38) / W 1, 279.

[13] Schopenhauer, A.: Parerga y Paralipomena II. Madrid: Trotta, 2009, p. 309 (§152) [De
ahora en adelante «PP II»] / WV, 345.

[14] MVR 1, p. 411 (§57) / W I, 432.

[15] Cf. MVR I, p. 256 (§29) / W I, 241. En la medida en que el ser humano es voluntad, su
esencia se realiza haciendo antes que siendo. Por eso la falta de un objeto que lo ponga en
movimiento, representa un problema para un ser de tal naturaleza.

Thémata. Revista de Filosofia N°53 (2016) pp.: 141-160.

145



Luciana Samamé

schopenhaueriana, luego, quien esta aburrido posee un deseo de segundo
grado: desea desear.'® En semejante disposicién animica, si bien ningin
estado de cosas en el mundo desea alcanzarse, persiste, paraddjicamente,
el deseo de ser motivado por algin estado de cosas. Consiguientemente,
el aburrimiento constituye también una experiencia profundamente in-
satisfactoria, porque quien cae presa del mismo, contintia padeciendo la
presién de la voluntad. Y segun ha establecido Schopenhauer, todo querer,
cualquiera sea la forma bajo la que se presente, arrastra necesariamente
consigo alguna especie de penalidad. A este posicionamiento, Jordi Fer-
nandez ha denominado muy acertadamente «pesimismo condicional»: en
la medida en que deseamos, el sufrimiento es inevitable.'”

2.2. El punto de vista hedonista

Si la vida humana oscila de continuo entre los polos de dolor y
aburrimiento, entonces parece quedar firme la sentencia segun la cual el
sufrimiento resulta consustancial a la vida. En este escenario, bastante
sombrio y desesperanzador, las probabilidades de hacer sitio a la felici-
dad amenazan reducirse, practicamente, a cero. A ello apuntan, en efecto,
clertas aseveraciones que Schopenhauer hace: que la vida humana no es,
segun sus disposiciones, susceptible de ninguna felicidad verdadera®; que
nadie hasta el presente se ha sentido completamente feliz, a no ser que
estuviese ebrio'?; que no existe error méas palmario que el de suponer que
la vida existe para ser disfrutada y el ser humano, para ser feliz.?° Para

[16] Cf. Young, J.: Schopenhauer. New York: Routledge, 2005, p. 211.

[17] Esta forma de pesimismo condicional debe distinguirse debidamente de un pesimis-
mo absoluto: este dltimo seria incompatible con la posibilidad de redencién que la filosofia
schopenhaueriana admite mediante la negacién de la voluntad. Cf. Fernandez, J.: «Schopen-
hauer’s Pessimism» en Philosophy and Phenomenological Research, Vol. LXIII N° 3, 2006,
p. 648.

[18] Cf. MVR I, p. 420 (§59) / W I, 443.
[19] Cf. PP II, p. 303 (§146) / W V, 339.

[20] Cf. MVR 11, p. 555 / W II, 734. En esta misma linea se ubica su afirmacién de que sola-
mente existe un error innato (angeborenen Irrtum), consistente en creer que nacemos para
ser felices (Cf. MVR I, p. 616 / W II, 813). Aqui confluyen dos ideas importantes. En primer
lugar, el sefialamiento de un error en nuestro juicio, el de creer que podemos ser felices me-
diante la «satisfaccién sucesiva de todo nuestro querer». En segundo lugar, la inexactitud de
cifrar el fin humano en la felicidad: Schopenhauer, al igual que Kant, estipula que el fin de la
existencia es moral. Cf. MVR II, p. 228 / W 1I, 302.
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examinar el alcance de semejantes palabras se vuelve perentorio dilucidar
qué concepcién de felicidad tiene Schopenhauer en mente al proferirlas.

Cada vez que ensaya una definicién, nos confronta con un concepto
de felicidad (Gliick) marcadamente hedonista. Asi lo reflejan los siguientes
pasajes:

(...) la sucesiva satisfaccion [Befriedigung] de todo nuestro querer es lo que se
piensa mediante el concepto de felicidad.?

Como la esencia del hombre consiste en que su voluntad anhela, se satisface y
anhela de nuevo, y asi continuamente, su dicha [Gliick] y bienestar [Wohlsein] se
reducen a que ese transito del deseo hacia la satisfaccion y de ésta hacia un nuevo
deseo avance rapidamente... ?

Por muy variadas que sean las formas bajo las que la felicidad o infelicidad del
hombre se presenta y le mueve a la persecucién o la huida, la base material de todas
ellas es el placer o dolor corporales.?*

En estas especificaciones, los conceptos de «satisfaccion» (Befrie-
digung), «deseo» (Wunsch), «placer» (Genuf3) y su contrario «dolor» (Sch-
merz), desempenan roles estelares. Ahora bien, el placer parece depender
prioritariamente de la satisfaccién de deseos, en tanto el dolor, de su no-sa-
tisfaccién u obstaculizacién. Ello implica presumiblemente que la felicidad
es la condicién en la que todos nuestros deseos encontrarian cumplimiento
y en donde se experimentaria un placer permanente. Schopenhauer coloca
asi muy alto —como dice Jordi Fernandez— la vara de la felicidad.?* Luego
cuando declara su imposibilidad, simplemente quiere decir que seriamos
incapaces de experimentar placer en forma ininterrumpida, ya que no
hay modo de satisfacer perdurablemente a la voluntad. Para demostrarlo,
Schopenhauer se vale de una serie de argumentos, algunos de indole em-
pirica, otros de naturaleza conceptual.

La primera observacién, quiza la mas obvia, es que la pretensién
de satisfacer todos nuestros deseos se ve a menudo desbancada por la for-
ma en que transcurren los hechos: el mundo no suele corresponderse con
nuestros anhelos.?” La satisfaccién ininterrumpida de nuestro querer es
practicamente imposible dado que, por un lado, es altamente probable que
entre el deseo y su cumplimiento se interponga algin obstaculo, o incluso,

[21] MVR 11, p. 616 // W 11, 813. [El énfasis es nuestro]
[22] MVR I, p. 353 (§52) / W I, 362. [El énfasis es nuestro]
[23] PP II, p. 309 (§152) / W V, 345. [El énfasis es nuestro]
[24] Fernandez, J.: op. cit., p. 651.

[25] Cf. MVRII, p. 618 / W 11, 816.
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su descompasamiento. A veces el logro de un propésito llega demasiado
tarde, cuando su anoranza ya ha desaparecido, lo que nos vuelve inep-
tos para su disfrute.?® Por otro lado, la satisfaccién sucesiva de nuestro
querer resultaria inviable aun cuando se lograra tal cometido. Esto es lo
que desea demostrarse a partir del argumento del aburrimiento. Hasta la
persona «exitosa», es decir, alguien que consigue concretar a cada paso sus
deseos, seguiria expuesta al sufrimiento al ser capturada por el deseo de
poseer un deseo. En conclusion: tanto quien fracasa en cumplir sus pro-
positos como quien los alcanza facilmente, se encuentra por igual en una
condicién desdichada. La ensefianza que Schopenhauer quiere proporcio-
nar con todo esto es manifiesta: mientras deseamos, estamos condenados a
habitar un mundo de insatisfaccién permanente.?”

De lo precedente se desprende la inviabilidad de colmar sucesiva-
mente a la voluntad. A esto hay que agregar la imposibilidad de compla-
cerla en forma perdurable. Para ello dispone nuestro autor de un argu-
mento conceptual: la voluntad es, por definicidn, aspiracion sin fin; lo cual
excluye légicamente la posibilidad de pensarla como algo que pueda ser
definitivamente saciado.?® En este punto es donde Mann veia fraguarse el
pesimismo schopenhaueriano. Recordemos sus palabras segun las cuales
Schopenhauer es el filésofo del pesimismo por ser el filésofo de la voluntad
—lo contrario a una satisfaccién en reposo—.

2.3. La negatividad del placer y la felicidad

A los argumentos precedentes hay que anadir una tesis de suma
importancia, la de la negatividad de la felicidad. Algunos autores ven en
ella una pieza esencial del pesimismo schopenhaueriano.? A juicio del fil6-
sofo de la voluntad:

[26] Cf. Schopenhauer, A.: Parerga y Paralipomena I. Madrid: Trotta, 2006, p. 427 [De ahora
en adelante «PP I»] / W IV, 491.

[27] En consecuencia, o suprimimos nuestros deseos o los reducimos considerablemente de
cara a nuestro sosiego.

[28] Asi, para Schopenhauer, la proposicién que reza «el dolor es consustancial a la vida»
puede ser establecida a priori (Cf. MVR 1, p. 420 (§59) / W 1, 443), una vez reconocida la vo-
luntad como en—si de todo fenémeno. A partir de la caracterizacién de esta ultima en cuanto
«tendencia sin objetivo ni final alguno», la idea de su irremediable destino de insatisfaccién
perdurable, se desprende en calidad de corolario indefectible.

[29] Cf. Janaway, C.: «Schopenhauer’s Pessimism» en Janaway C. (ed): The Cambridge Com-
panion to Schopenhauer. Cambridge: Cambridge University Press, 2006, p. 332.
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Toda satisfaccion, o lo que comtinmente se llama dicha, sélo es siempre estricta y
esencialmente negativa y, por ende, nunca es positiva. La felicidad no es algo que nos
ocurra originariamente y por si mismo... Por eso la satisfacciéon o la felicidad nunca
puede ser més que la liberacién de un dolor, de una necesidad (...)*

., Como entender esta presunta negatividad? Schopenhauer parece
querer decir dos cosas: por un lado, que la experiencia del placer es tan
breve, que se vuelve casi imperceptible; por el otro, que su sustancia no
es otra que la supresion de un dolor. Si unimos estas dos ideas, entonces
daremos con que el goce, la satisfaccion o la felicidad, pueden identificarse
en tal sentido con una sensacion de alivio, desahogo o sosiego. Esta con-
cepcidn, por su parte, posee una larga historia y se remonta a la tradicién
epicurea. 3!

El autor de El mundo como voluntad y representacion se propone
arglir, en suma, la negatividad del placer, nuestra incapacidad de expe-
rimentarlo en forma positiva. «Negatividad» aludiria asi a una condicién
en la que algo solamente puede ser conocido en forma mediata o indirec-
ta (mittelbar erkennen). Para apoyar esta tesis, Schopenhauer ofrece una
serie de consideraciones de resonancia psicoldgica. Si prestamos atencion
a aquello experimentado tras consumarse un deseo, se observara lo si-
guiente: que la satisfaccién alcanzada no complace tanto como prometia,
por lo que solemos sentirnos estafados; que la posesién quita enseguida el
encanto de lo poseido®?, y que incluso su posesién firme nos lo vuelve im-

[30] MVR I, pp. 415-416 (§568) / W 1, 437. [ El énfasis pertenece a Schopenhauer]

[31] En la tradicién epicurea se ha defendido, en efecto, una concepcién negativa de felici-
dad. El mismo Epicuro, quien hermanaba la eudaimonia con un estado placentero, la en-
tendia como ausencia de dolor en el cuerpo y de turbacién en el alma. (Ep. Men. 132) Si
bien Schopenhauer, a diferencia del «maestro del jardin», no esta dispuesto a aceptar el em-
parejamiento del bien supremo con el placer, renegando en tal direccién del hedonismo, la
influencia de esta tradicién sobre su pensamiento parece ser mayor de lo que él mismo esta
dispuesto a reconocer. De lo contrario, ;como explicar que en pasajes fundamentales de su
obra, donde se empufa una concepcién negativa de felicidad, el filésofo alemén cite, preci-
samente, a Liucrecio, un reconocido epicureo? En la seccién 58 de El mundo como voluntad y
representacion, cuyo asunto central es la exposicién y defensa de la negatividad del placer,
se hace mencién del poeta latino. Este dato no es menor. Si bien no es usual encontrar entre
los especialistas de la filosofia schopenhaueriana, referencias a esta filiacién con respecto a
la tradicién epictrea, G. Else, por ejemplo, un reconocido clasicista, lo sefiala. En su articulo
«Lucretius and the Aesthetic Attitude», de 1930, asevera que pueden encontrarse rastros de
Lucrecio en Schopenhauer. Y lo que resulta de central importancia frente a los presentes
propositos: Else sostiene que el filésofo alemén expande la doctrina epicirea que Lucrecio
magistralmente ejemplifica, a saber: que el dolor constituye el hecho positivo, mientras el
placer, el negativo.

[32] Cf. MVR I, p. 410 (§57) / W 1, 430.
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perceptible; que tras el advenimiento de una dicha largamente esperada,
no nos sentimos, en conjunto y de forma persistente, mejor que antes.?
También a esto se anexa una serie de observaciones que podria-
mos anacrbénicamente denominar, de orden fenomenolégico. A juicio de
Schopenhauer, solamente sentimos en forma inmediata lo desagradable
y penoso, proporcionando algunos ejemplos interesantes: que no sentimos
la salud de nuestro cuerpo, sino solamente el punto en que nos duele;
andlogamente, cuando nuestros asuntos marchan bien, no lo percibimos,
pero cuando algo va mal lo notamos enseguida.®® En la misma linea de ra-
zonamiento arguye que, mientras nos hallamos en posesion de los mayores
bienes de la vida —a saber, salud, juventud y libertad—, no lo percibimos,
volviéndosenos palpables una vez perdidos.?® En este contexto, s6lo nega-
tivamente estariamos en condiciones de estimarlos: entonces, para poder
valorar determinada cosa, seria preciso imaginarnos sin ésta, o comparar
nuestra situacién con la precariedad sustentada por alguna otra. De esta
idea Schopenhauer extraera un importante presupuesto para su eudemo-
nologia: si uno es capaz de reconocer el caracter negativo de la felicidad,
tendra mas chances de alcanzarla que aquel otro incapaz de reconocerlo.

2.4. Objeciones a la tesis de la negatividad de la felicidad

Las consideraciones precedentes parecen apuntalar la sentencia
schopenhaueriana conforme con la cual la vida entrafia sufrimiento. Tanto
su concepcién de voluntad como la tesis de la negatividad de la felicidad
explican que «ningun objeto del querer puede, una vez conseguido, pro-
curar una satisfaccion duradera y que no se retire jamas».*” El problema
reside, en definitiva, en aquello que somos: en funcién de nuestra esencia
volitiva estamos inclinados a sufrir, pues en tanto que queremos, necesa-
riamente padecemos. Recordemos que Schopenhauer partia de la idea de
que el deseo supone carencia, y ésta, irreparablemente, dolor. Sin embar-
go, (es aceptable esta aseveracion? En principio, hay alli implicadas dos
proposiciones: la primera, que todo querer surge de una menesterosidad;
la segunda, que la falta de aquello que pretendemos, provoca insatisfaccion.

Examinemos el primer caso. Todo querer —nos dice Schopenhauer—
surge de una carencia: s6lo podemos afanarnos por aquello que no posee-

[33] Cf. MVR I, p. 412 (§57) / W I, 434.
[34] Cf. PP I, p. 421/ W IV, 483.

[35] Cf. PP II, p. 307 (§149) / WV, 343.
[36] Cf. MVR I, p. 557 / W I, 736.

[37) MVR 1, p. 287 (§38) / W 1, 279-280.
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mos. Esta idea no resulta dificil de aceptar, dado que es perfectamente
razonable afirmar que la motivacién por alcanzar alguna cosa surge como
consecuencia de nuestra falta de ella. Por ejemplo, la escasez de empleo en
una ciudad populosa, motivaria a buena parte de la poblacién a emigrar
a otras ciudades en su busca. La falta de trabajo provocaria el deseo de
conseguirlo, incentivando a las personas a realizar las acciones tendientes
a ello; en este caso, mudandose de ciudad. El argumento puede incluso
llevarse un poco mas lejos: supéngase que una de esas personas que mi-
gra en busca de empleo, consigue finalmente uno. ;Esto significa que ya
no se esforzara por mantenerlo? Una respuesta perfectamente sensible
seria que, efectivamente, esa persona hara lo necesario para conservar su
puesto de trabajo, a través de una serie de acciones: llegando cada dia pun-
tualmente, respetando las érdenes de su jefe, cumpliendo eficientemente
sus tareas, etc. Pero si es posible todavia querer poseer lo que ya posee,
;significa que Schopenhauer se equivoca al decir que sélo puede quererse
lo que no se posee?

Semejante opinidon no parece errada, porque inclusive el hecho de
que alguien pueda interesarse por conservar lo que ya posee, permite pen-
sarse como un caso de motivacion que se origina igualmente en la carencia.
¢No es esto contradictorio? ;De qué carece alguien que actualmente inviste
alguna cosa? Precisamente, de su posesion futura. De esta suerte, quien
continta desvelandose por salvaguardarla, trasluce en su actitud que no
la siente como algo seguro. La posibilidad de su pérdida, muy presente
ante su vista, ocasiona sus esfuerzos por conservarla. Ello significa, luego,
que aun poseyéndose un objeto, hay algo del mismo que no se posee: la
garantia de su tenencia permanente. Por tanto, como podriamos eventual-
mente vernos privados de él, ejecutamos todos los actos que consideramos
convenientes para preservarlo. Resulta este un argumento convincente, al
menos desde una perspectiva psicologica.

Analicemos ahora la segunda proposicién, la que decia que toda ca-
rencia conlleva dolor, un estado de profunda insatisfaccién. A entender de
Young, Schopenhauer comete aqui un error fatal: el de confundir no-satis-
faccién con insatisfaccién.’ Para el filésofo de Danzig, el estado de apeten-
cia entrana malestar en la exacta medida en que todavia no ha conseguido
su cumplimiento. Sin embargo, de su no—satisfaccién no se sigue indefec-
tiblemente para el sujeto que lo experimenta, un estado de insatisfaccion.
Este punto ha sido sefialado también, de manera muy fina, por G. Simmel.*

El filésofo y socidlogo alemén sostiene que Schopenhauer basa su
tesis de la negatividad de la felicidad en hechos psicolégicos. Aunque a

[38] Cf. Young, J.: op. cit., pp. 217-218.
[39] Cf. Simmel, G.: Schopenhauer y Nietzsche. Buenos Aires: Prometeo, 2005, pp. 65-70.
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su juicio, aquél comprime considerablemente su espectro, reduciéndolos a
una légica binaria: la alternativa exclusiva entre satisfaccién y no—satis-
faccién. En otros términos, Schopenhauer analiza los estados de conciencia
solamente desde dos puntos de vista: el de la posesién o cumplimiento del
fin, o el de la no—posesiéon y no—cumplimiento del fin. Mientras el primero
estaria atado al placer, el segundo comportaria dolor e insatisfaccién. Sim-
mel cree que Schopenhauer se equivoca al menos en dos cosas: en primer
lugar, en aplicar un esquema binario que, si bien es de legitima aplicacién
en ambitos como la légica y el derecho, no lo es en absoluto en el territo-
rio psiquico, como si sus Unicas disposiciones animicas se correspondieran
siempre con un alterno tener o no—tener; en segundo lugar, el filésofo de
Danzig yerra al creer que toda volicién involucra dolor.

Simmel argumenta con razén que desde un angulo psicoldgico, el
placer no se experimenta exclusivamente en el momento de la consecucién
del fin, sino también en el transcurso de su aproximacién al mismo. Hasta
puede decirse que esta felicidad anticipada es a veces mayor que aquella
experimentada al alcanzarse la meta. Consecuentemente, Schopenhauer
podria estar en lo cierto al afirmar que nuestra vida transcurre fundamen-
talmente a través de procesos volitivos, pero se equivoca al concebirlo como
un proceso esencialmente doloroso. El hecho de no encontrarse todavia
satisfecha la voluntad, no autoriza inferir su descontento, porque de idén-
tica premisa podria desprenderse, con igual legitimidad, la posibilidad de
su complacencia.

Otra de las criticas dirigidas al posicionamiento schopenhaueriano
viene también de la mano de Simmel, la cual presenta una conexién estre-
cha con la objecién anterior: en su opinion, la tesis de la negatividad de la
felicidad es insostenible en vistas del momento positivo que la misma revis-
te y que Schopenhauer se niega a ver. El argumento en el que Simmel basa
ahora su objecidon es el siguiente: si la felicidad consistiera simplemente en
la liberacion del dolor, entonces dicha experiencia no se diferenciaria en sus-
tancia del suefio y de la muerte —dos instancias que se caracterizan también
por la cesacion del sufrimiento—.4° Y ello es algo que puede objetarse al me-
nos desde un punto de vista psicolégico, conforme con el cual la significacién
atribuida a tales estados —la vigilia, el suefio, la muerte— no es equivalente.
Desde tal angulo, la tesis de la negatividad de la felicidad se muestra poco
realista, al no representar fidedignamente el modo en que es humanamente
vivenciada.

[40] Cf. Simmel, G.: op. cit., p. 72.
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3. El pesimismo eudemonista

Se ha consignado en la introducciéon que aqui estamos concernidos con
uno de los sentidos en que el pesimismo schopenhaueriano ha sido interpre-
tado: en la idea de que el mismo esta dirigido a la felicidad terrena, el «bien
supremo» a ojos del hombre natural. Podriamos denominarlo, tal como hace
Simmel, «pesimismo eudemonista». Schopenhauer, en efecto, asevera que «la
feliciddad terrenal (irdische Gliick) esta destinada a desvanecerse o a ser re-
conocida como una ilusién»*!, dado que el sesgo dominante de la existencia
humana es el dolor. Sin embargo, ;qué implica este pesimismo respecto de la
feliciddad humana?: ;Que no existen en absoluto instancias de placer o felici-
dad por ser ilusorias?; ;Que la felicidad ostenta tan sélo un caracter negativo?;
({Que nadie en el mundo puede ser feliz, o acaso muy pocos?; ;Que en la vida
predominan escandalosamente los dolores sobre los placeres?

Ciertamente, y en relacién con la ultima pregunta, uno de los as-
pectos en que Schopenhauer basa su apreciaciéon negativa de la vida, resi-
de en la exigliidad de sus placeres:

Antes de asegurar con total confianza que la vida es un bien deseable o digno de
gratitud, debiera compararse una sola vez la suma de las posibles alegrias que un
hombre puede disfrutar durante su vida con la suma de los posibles sufrimientos que
le pueden alcanzar en su vida. Creo que no sera dificil de establecer ese balance.*?

S1 se compara, por tanto, la suma de dolores con la de placeres, la
balanza se inclinara necesariamente hacia los dolores. Este argumento, por
su parte, ha sido objeto de critica por envolver un fuerte componente hedo-
nista.*® El razonamiento que Schopenhauer evidencia seguir es el siguiente:
la vida humana contiene esencialmente dolor; por lo tanto, no merece ser
vivida. En una versién mas completa, podria reformularse asi: la vida hu-
mana contiene mas dolores que placeres, la inica cosa digna de valor es el
placer; en consecuencia, seria preferible para cada individuo, no existir. Si
bien es cierto que desde el punto de vista natural el placer supone el maximo
valor, Schopenhauer no lo reconoce en cuanto tal, puesto que admite valores
mas altos como la virtud y el ascetismo. En consecuencia, este argumento no
seria legitimo para fundamentar el pesimismo eudemonista.

Volvamos a una de las tesis medulares de la metafisica de la volun-
tad: que el sufrimiento es consubstancial a la vida. Es justo preguntarse

[41] MVRII, p. 555/ W II, 734.
[42] MVR I, p. 558 / W II, 737.
[43] Cf. Janaway, C.: op. cit., p. 334. Cf. también Simmel, G.: op. cit., pp. 70-73.
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si de tal cosa se desprende necesariamente que cada vida individual con-
lleva, en forma constante, dolor. Al parecer, no estariamos autorizados a
extraer una conclusién tan extrema. Se ha dicho que el Alles Leben Leiden
ist se predica en particular de la vida humana, de modo que el sufrimiento
pertenece sustancial y no accidentalmente a la esencia de la humanidad.
De esta suerte, y por regla general, ocurriran en la vida humana episodios
de dolor. Si bien el sufrimiento es la norma de la vida humana, ello no
implica que no puedan existir excepciones por las que alguien consigue
sustraerse al dolor. Y de hecho es esta una posibilidad que Schopenhauer
admite.*

Lo anteriormente argiiido nos proporciona la clave para responder
una de las preguntas mas arriba formulada: la de si Schopenhauer es pe-
simista por conceder que s6lo unos pocos privilegiados podrian gozar de
una existencia feliz, esto es, exenta de dolor. Sobre este particular, no nos
resulta una razon suficiente para fundar su pesimismo eudemonista. Aris-
toteles, por ejemplo, pensaba que la eudaimonia era accesible a unos pocos
y no por esto se lo considera un pesimista respecto de la felicidad humana.

Analicemos otra de las preguntas mas arriba formulada. Cuando
Schopenhauer afirma el caracter ilusorio de la felicidad, o que ésta se tra-
ta de un error innato, jimplica acaso que el bienestar que alguien pueda
experimentar es ilusorio? Tampoco presume ser ése el caso. En cuanto
sujetos volitivos aspiramos siempre hacia alguna meta; como vimos an-
teriormente, Schopenhauer denomina «sufrimiento» al estado en el que
la voluntad no encuentra todavia cumplimiento, en tanto «satisfaccion»
o «dicha» a la consumacion de su objetivo.* Luego, aquél no niega que los
episodios de bienestar o satisfaccion realmente ocurran, al margen de cuan
breves o poco frecuentes puedan ser.

De aqui es posible inferir una significativa conclusién: la ilusiéon
o el error estan prioritariamente referidos a nuestras creencias y no al
modo en que las cosas son o suceden. Este punto, creemos, entrana crucial
relevancia para su filosofia practica, puesto que la posibilidad de sobrelle-
var mejor la existencia dependera en buena medida de nuestra superacion
de creencias erréneas —fundamentalmente, la de la posibilidad de una fe-
licidad positiva—. Por lo antedicho, es factible afirmar que el pesimismo
eudemonista no se funda en el caracter ilusorio de la felicidad per se. Lo

[44] Su idea, en efecto, de que algunos individuos alcanzan la salvacién —por ejemplo los san-
tos y los ascetas— presupone que éstos consiguen redimirse frente al dolor.

[45] Cf. MVR I, p. 405 (§56) / W 1, 425.
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ilusorio son las creencias que nos forjamos sobre ella y que proyectamos
hacia el futuro.

Nos queda por examinar una tGltima posibilidad: el pesimismo eu-
demonista se funda en el caracter negativo de la felicidad. Hay un pasaje
digno de atencién:

(...) la inalcanzabilidad de una satisfaccién duradera y la negatividad de toda di-
cha, encuentra su explicacién en lo que se mostraba como conclusién de la metafisica,
a saber: que la voluntad, cuya objetivacién es tanto la vida del hombre como cualquier
fenémeno, es una tendencia sin objetivo ni final algunos.*®

Este pasaje es muy interesante, dado que Schopenhauer explica
aprioristicamente dos fendmenos caracteristicos de la experiencia natural
de la felicidad: su indole transitoria y su negatividad. Si bien ambas tesis
se encuentran estrechamente entrelazadas, es posible senalar una distin-
cién, dado que de ello se deriva a nuestro juicio un importante corolario.
La negatividad del placer implica que éste puede tan sdlo experimentarse
como liberacién de un dolor, en tanto que la aseveracién conforme con la
cual ninguna satisfaccién duradera es posible, hace referencia al hecho
de que la liberacion del dolor no puede ser experimentada en forma per-
durable. En nuestra opinion, es la dltima afirmaciéon la que compromete
mas seriamente a Schopenhauer con el pesimismo antes que la tesis de la
negatividad de la felicidad, como algunos afirman.*

La razén que ofrecemos para apoyar la conclusién precedente es la
siguiente: si bien la negatividad de la felicidad es del todo compatible con la
metafisica de la voluntad, no conlleva necesariamente pesimismo, por cuan-
to es una concepcidén que podria amoldarse también a una ontologia «opti-
mista». Este es el caso de Epicuro, quien igualmente defiende una vision ne-
gativa del placer pero que a diferencia de Schopenhauer, la sustenta sobre
una ontologia de sello opuesto, donde el caracter natural de la existencia se
concibe como un orden intrinsecamente bueno. Para el primero, la disposi-
cién natural en la que originalmente se encuentra toda criatura es placente-
ra y buena, precisamente por tratarse de un estado exento de dolor.

Si el razonamiento que acabamos de ofrecer es correcto, enton-
ces habria buenas razones para creer que el pesimismo eudemonista de
Schopenhauer estd fundamentalmente referido a la imposibilidad de expe-

[46] MVR 1, p. 417 (§58) / W I, 440.

[47] Por ejemplo Janaway le da un lugar preponderante a la cuestién de la negatividad de
la felicidad en su interpretacién del pesimismo schopenhaueriano. Cf. Janaway, C.: op. cit.,
pp. 331-332.
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rimentar bienestar en forma duradera®, antes que en la tesis de la negati-
vidad de la felicidad. Por tal razén, su filosofia practica estara prioritaria-
mente concernida con la cuestion de como conseguir sustraernos en forma
perdurable, o medianamente constante, al dolor. Por supuesto que la nega-
tividad de la felicidad desemperfia también un rol central en aquélla, pero
dado que a Schopenhauer le preocupa dar una respuesta a la pregunta de
cémo vivir —tal como se afirmaba al comienzo de este articulo—, bregara por
resolver la cuestién a partir de la demarcacién de ciertas formas de vida
donde llegaria a gozarse de una existencia apacible en forma estable.

4. La fertilidad practica del pesimismo

Hemos mencionado antes que el pesimismo schopenhaueriano ha
sido objeto de una variedad de interpretaciones, debido en buena parte a
que Schopenhauer no avanza una teoria unificada del pesimismo*® y al
hecho de que incurre en ciertas imprecisiones y contradicciones al intentar
fundarlo, tal como hemos procurado mostrar. Sin embargo, hay un punto
que puede servir para arrojar luz sobre el asunto: cada vez que el filésofo
de la voluntad alude al pesimismo, suele contraponerlo al optimismo, de
manera que es factible entender al primero como un término relacional o
comparativo. Esto supone que el significado de «pesimismo» se vuelve ma-
yormente comprensible al contrastarselo con el de «optimismo».

Es curioso que en sus obras publicadas Schopenhauer acostumbre
emplear el concepto «pesimismo» para caracterizar doctrinas religiosas an-
tes que filosoficas. Entre ellas sittia al Cristianismo, el Brahmanismo y el
Budismo®, a las que contrapone la visién optimista figurada principalmen-
te en religiones como el Judaismo y el Islam. En su opinién, las Gltimas
nos presentan el mundo como la obra de un ser supremo, y esgrimen la
creencia de que la existencia estd justificada por envolver valor intrinseco.
El optimismo, con todo, consiste para Schopenhauer en un error que corta
el camino a la verdad.’® En un pasaje impactante, asegura que si al mas
osado de los optimistas se lo llevara por hospitales y carceles, por cAmaras

[48] Esta imposibilidad se da més bien en el marco de la consciencia empirica y no en el de
su trascendencia —la «mejor consciencia» o «negacién de la voluntad» —. Es propio del primer
modo de existencia, la afirmacién de la voluntad, y en consecuencia, la afirmacién del punto
de vista hedonista. Pues para la consciencia natural, el bien supremo es la felicidad entendi-
da como un estado de placer permanente.

[49] Cf. Atwell, J.: op.cit. p. 173.

[560] Su pesimismo radica en la apreciacién de la existencia como un mal del que es preciso
redimirse. Cf. MVR II, p. 611 / W II, 806.

[51] Cf. MVR II, p. 608 / W I, 803
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de tortura o campos de batalla, se le volveria en cierto modo patente de qué
naturaleza es el mundo que él cree ser «el mejor de los mundos posibles».?
En otras palabras, Schopenhauer cree que el optimismo es una doctrina
errada por no reconocer a la existencia como un mal; adicionalmente, la
considera una doctrina en cierto modo perversa, dado que subestima en el
fondo al sufrimiento humano por creerlo justificado en funcién de un fin
«superior».

Concomitantemente, nuestro autor cree incluso que el optimismo
es una doctrina perniciosa desde un punto de vista prdctico. Tras estipular
como un error innato la creencia de que existimos para ser felices —un pa-
saje con el ya nos hemos familiarizado—, afirma:

Mientras sigamos aferrados a este error innato, corrobordndolo mediante los dog-
mas optimistas, el mundo nos parece plagado de contradicciones. Pues a cada paso,
tanto en lo grande como en lo pequenio, hemos de experimentar que el mundo y la vida
no estan preparados para albergar una existencia feliz.”

Estas lineas sugieren que el optimismo da pabulo a la creencia de
que el mundo nos debe la felicidad, y por ende, que de la posibilidad de
acople entre el curso de nuestros deseos y el del mundo, puede obtenerse
una satisfaccion genuina. Pero justamente por favorecer el optimismo di-
cha creencia, termina por infundir mayor frustraciéon y descontento®: las
expectativas de felicidad positiva y permanente se ven luego traicionadas
por la realidad de las cosas. De lo que se trata, por consiguiente, es de
reconocer tal realidad; y a ese respecto, el pesimismo puede prestarnos
un provechoso servicio al ilustrarnos sobre la naturaleza de ciertas cosas.
Haciendo uso de una expresion de Janaway, el pesimismo posee un efecto
educativo.®

El pesimismo eudemonista que hemos intentado reconstruir, nos
ensena principalmente que por la via de la satisfaccién del deseo, no hay
posibilidad de hallar gratificacién permanente; asimismo, que dicha ex-
pectativa se genera por la propensiéon humana a depositar la felicidad en
el futuro, como un estado al que se arribara al cumplirse el deseo, pese a
lo cual termina por mostrarse como una simple quimera. En conexién con

[62] Cf. MVR 1, p. 422 (§59) / W 1, 445.
[63] MVR 11, p. 616 / W II, 813-814. [El subrayado es nuestro]

[64] Exactamente en virtud de ello, Schopenhauer califica en otro pasaje al optimismo no
sélo como una doctrina falsa, sino ademas funesta («nicht nur eine falsche, sondern auch eine
verderbliche Lehre»). MVR 11, p. 566 / W 11, 748-749.

[65] Cf. Janaway, C.: op. cit., p. 324.
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tales ideas se encuentra la tesis de la negatividad de la felicidad, la cual
nos ensefa que no podemos esperar obtener ninguin goce positivo, sino tan
solo la liberacién de un dolor. Igualmente, y al tenerse muy en cuenta el
sufrimiento como elemento esencial de la vida, el pesimismo nos alerta
sobre la posibilidad de que nuestras metas se vean a menudo contrariadas
y que en un mundo de tal indole, sea dable esperar cierta cuota de sufri-
miento, incluso de gran sufrimiento. A pesar de que tales lecciones puedan
parecer desalentadoras, poseen desde la 6ptica de Schopenhauer no sé6lo
mayor verdad, sino también mayor potencial practico que cualquier doctri-
na optimista puede proporcionar.

El efecto educativo del pesimismo trastocaria entonces ese conjunto
de creencias ingenuas propias de la consciencia natural.®® En esta direccion,
Schopenhauer nos invita a superarlas en base a su rectificacién, consumada
la cual cobra el mundo nueva luz: pues deja de verse desde el punto de vista
de nuestros deseos para pasar a considerarse desde el punto de vista de su
comprension (Einsicht).’” También de manera significativa, el filésofo de la
voluntad sostiene que de ser reconocido (erkannt) el dolor como aspecto con-
substancial de la vida, ello podria conllevar una dosis de estoica serenidad.®
Con tales aseveraciones, se concede que esta suerte de comprensién meta-
fisica es capaz de surtir poderosos efectos sobre nuestras vidas: si el mundo
es un lugar del que no es dable esperar demasiado, entonces sera mejor
concentrarse en minimizar nuestras expectativas. La fertilidad practica que
esta idea contiene es manifiesta: la morigeraciéon de nuestras aspiraciones
es el arma mas poderosa de la que disponemos para enfrentar el dolor.>
Paradéjicamente, cuanto menos satisfacciéon se busca, mayor es la que se
consigue: pues no existe bienestar mayor que el de la tranquilidad animica,
un estado donde la inquietud, el pesar o el descontento, colapsan.

5. Consideraciones finales

Hemos tratado de reconstruir hasta aqui el pesimismo eudemo-
nista de Schopenhauer. Para ello fue necesario aludir a su metafisica de
la voluntad y a sus implicancias antropoldgicas, asimismo a su concep-

[66] Estas creencias, las cuales encarnan un punto de vista hedonista y optimista, podrian
sumariarse asi: 1) la felicidad puede obtenerse como resultado de la satisfaccién de nuestros
deseos; 2) la felicidad es positiva y se identificaria con un estado de placer permanente; 3) el
placer y la felicidad envuelven valores supremos; 4) el mundo nos debe la dicha.

[57] Cf. MVR II, pp. 617-618 / W II, 815.
[58] Cf. MVR I, pp. 411-412 (§57) / W I, 432.

[569] No por casualidad Schopenhauer erige en el corazén de su eudemonologia una maxima
que nos exhorta a evitar el dolor antes que a buscar el placer. Cf. PP I, p. 420/ W 1V, 483.
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cién negativa de felicidad. Hemos apuntado también algunos puntos en-
debles en la fundamentacién schopenhaueriana del pesimismo, pese a lo
cual puede reconfigurarse como una posicién consistente. Aunque nuestro
principal objetivo ha sido aqui el de evidenciar su potencialidad préactica.
En nuestra opinidn, la filosofia de Schopenhauer estéa atravesada por una
preocupacién cardinal: la cuestion practica de como vivir. Siendo el mundo
lo que es —un mundo pletérico de calamidad— esta cuestion se traduce en
la de como hacer frente al dolor, y el pesimismo eudemonista nos alcanza
una respuesta perfectamente sensible.

Para finalizar, quisiéramos retomar una reflexién hecha al comien-
zo: la actualidad del planteamiento de Schopenhauer y su potencial para
contribuir a las discusiones contemporaneas enmarcadas principalmente
en las éticas de la virtud. Pues de la mano de este enfoque se ha vuelto a
poner en el centro de la escena la tematizacién filoséfica de la felicidad y
su conexion con la moralidad. Creemos que en este punto, el pesimismo
eudemonista suministra una ensefanza firme y valiosa, justamente por
sus efectos humanos: si las personas consiguieran moderar su querer, es-
tarian contribuyendo a un mundo con menos dolor®, y esto, desde el punto
de vista moral, no puede ser en absoluto irrelevante.
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Resumen: La cosmologia fisica contemporanea en su indagacién acerca de la
estructura del Universo ha llegado a formular hipdtesis que postulan entida-
des no observables empiricamente y, ciertamente, sin posibilidad alguna de
ser contrastadas; tal es el caso de la hipétesis cosmolégica del multiverso. Esta
hipétesis es uno de los casos mas representativos de cosmologia fisica especu-
lativa, y, a la vez, es considerada por una gran parte de la comunidad cientifica
como una teoria cientifica que podria explicar el origen del Universo y dar razén
de sus leyes y constantes. Siendo asi, parece ser que la ciencia es una empresa
que lo puede explicar todo, a la vez que ha ocupado el lugar especulativo de la
filosofia en su intento de dilucidar la realidad a nivel general y Gltimo. Desde la
filosofia de Nicholas Rescher, semejante condicién para la ciencia no es posible,
ya que ésta no es perfecta y tiene limites. Para Rescher, la racionalidad cien-
tifica estd4 determinada por elementos epistemoldgicos y ontolédgicos, los cuales
demarcan su cientificidad y sus alcances.

Palabras clave: cosmologia especulativa; racionalidad cientifica; explicacién;
metafisica; limites de la ciencia.

Abstract: Contemporary physical cosmology in its inquiry into the structure
of the universe has formulated hypotheses that posit unobservable empirically
entities, which certainly have no possibility of being tested; such is the case
of the multiverse cosmological hypothesis. This hypothesis is one of the most
representative cases of speculative physical cosmology, and at the same time,

[1] (damayol@gmail.com) Vinculado al al area de Légica y Filosofia de la Ciencia del Departamen-
to de Filosofia de la Universidad de Salamanca.
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is regarded by much of the scientific community as a scientific theory that
could explain the origin of the universe and give an account of its laws and
constants. Thus, it appears that science is an enterprise that can explain
everything, while it has occupied the place of speculative philosophy in its
attempt to elucidate reality to a general and ultimate level. From Nicholas
Rescher’s philosophy such a condition for science is not possible, because
science is not perfect and has limits. For Rescher, scientific rationality is
determined by epistemological and ontological elements which demarcate
its scientific character and scope.

Keywords: speculative cosmology; scientific rationality; explanation; me-
taphysics; limits of science.

1. Introduccioén

La proliferacién actual de ciertas especulaciones dentro del &mbito
de la ciencia advierte acerca de una tendencia preponderante que esta
direccionando, concretamente al quehacer cientifico-cosmolédgico, hacia
nuevos e inciertos terrenos epistemoldgicos y metafisicos; tal es el caso de
la hipdtesis cosmoldgica del multiverso?. La idea de un multiverso plan-
tea la posibilidad de una realidad compuesta por un conjunto ilimitado de
universos desconectados entre si fisica y causalmente y, por lo tanto, «no
podemos comunicarnos con ellos, ni podemos recibir ningin tipo sefiales
fisicas de ellos. En otras palabras, no podemos establecer su existencia
por medios empiricos directos»?®; y esto, en consecuencia, ha dado lugar a
una serie de controversias generadas en el marco de la condicién de ra-
cionalidad de tales hip6tesis. Los debates dentro y fuera de la comunidad
cientifica se han suscitado a partir de la critica a la metodologia cientifica
utilizada en la elaboracion de dichas hipétesis y, por ende, a sus conteni-

[2] En cuanto a la creciente produccion intelectual relacionada a la cosmologia fisica especu-
lativa, el fisico y cosmdlogo aleman Hubert Goenner en un articulo publicado en 2010 titulado
What kind of science is cosmology?, senala: «las partes especulativas [de la cosmologia], que
necesariamente implican la teorizacién fisica, son dominantes; solamente que ellas estan
comenzando a ser vinculadas a corroboraciones empiricas o todavia esperan a ser probadas
en el futuro»; una cosmologia que el mismo Goenner denomina como cosmologia fantasia.
Asi, la cosmologia especulativa se ha convertido en una rama de la ciencia fisica que ha roto
con ciertos parametros fundamentales de la metodologia cientifica cominmente aceptada; al
mismo tiempo que —como indica Goenner— su presencia en el mundo académico-especializa-
do y divulgativo es prevaleciente, sus producciones tanto en articulos, libros y actividades de
investigacién son abundantes. En Goenner, H.: «What kind of science is cosmology? Annalen
der Physik (Leipzig) 522, Nr. 6, 389-418 (2010); arXiv: astro-phy/2010.5532. pp. 1-62.

[3] Kragh, H.: Higher Speculations: Grand Theories and Failed Revolutions in Physics and
Cosmology. New York: Oxford University Press, 2011, p. 260.
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dos mismos, lo que ha llevado, en Gltimo término, a preguntar por la razén
de ser de tales modelos cosmolégicos.

Algunos cientificos han sefialado que las hip6tesis cosmoldgicas del
multiverso se han elaborado con el fin de dar una solucién o explicacién a
problematicas asociadas a la realidad tomada en su totalidad como lo son,
por ejemplo, el origen del Universo o el ajuste fino de las leyes y constantes
que le rigen. Estas indagaciones son las que histéricamente han pertene-
cido a la especulacién metafisica, que es la que desde la antigiiedad ha
tratado con la cuestién de la causalidad ultima y los primeros principios
de la totalidad de lo real. Es por ello que la hipdtesis del multiverso ha sido
denunciada y situada en niveles filoséficos e incluso teoldgicos, bajo el ar-
gumento de que la razén fundamental del surgimiento de semejantes espe-
culaciones est4 lejos de ser la de ofrecer un producto objetivo y consecuente
de la teorizacién cientifica, sino que mas bien, lo que ha impulsado a sus
proponentes ha sido la intencién de suplantar o competir con las opciones
metafisicas tradicionales.

Las criticas hechas al multiverso estan dirigidas a las diferentes
versiones que han sido identificadas y clasificadas por el fisico, tedrico de
cuerdas y también defensor de la misma hipétesis Brian Greene*. Dentro
de la clasificacién hecha por Greene se nombra a tres de ellos como: el mul-
tiverso inflacionario, el multiverso brana-ciclico y el multiverso final-mate-
matico. Estos tipos de multiverso son los que mas claramente manifiestan
una propuesta metafisica.

Sin entrar en los detalles de cada uno de ellos, es de seguro que
estos modelos cosmolégicos incluyen una cierta base tedrico-matematica,
sin embargo, sus fines, reflejados en sus conclusiones, estan relacionados
a las implicaciones filos6ficas anteriormente sefialadas. Tal es el caso, por
ejemplo, del cosmologo de origen ruso Andrei Linde, que desde el escenario
inflacionario afirma:

Dada la eleccion entre diferentes universos en esta estructura multiverso, pode-
mos proceder mediante la eliminacion de los universos donde seria imposible nuestra
vida. Este paso simple es suficiente para la comprensién de las muchas caracteristicas
de nuestro Universo, que de otro modo podrian parecer milagrosas.’

De la misma manera, el fisico tedrico de la Universidad de Princeton y
creador del modelo del multiverso brana-ciclico, Paul Steinhardt, y desde

[4] Brian Green, clasifica y denomina las diferentes propuestas del multiverso de la siguiente
manera: multiverso mosaico, inflacionario, brana-ciclico, paisaje, cuantico, holografico, simu-
lado y final. En Green, B.: La realidad oculta. Universos paralelos y las profundas leyes del
cosmos. Barcelona: Critica, 2011, pp. 407-408.

[5] Linde, A.: «Infation, quantum cosmology, and the anthropic principle», en Barrow, J., P.
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el contexto de teoria de cuerdas, asi afirma explicando el modelo del uni-
verso Ekpirdtico:

El modelo [Ekpirético] se basa en la idea de que nuestro Universo Big Bang ca-
liente fue creado a partir de la colisién de dos mundos tridimensionales en movimien-
to a lo largo de una dimension extra oculta. Los dos mundos tridimensionales chocan
y ‘se adhieren’, la energia cinética en la colisién se convierte en quarks, electrones,
protones, etc., que se limitan a moverse a lo largo de tres dimensiones. La tempera-
tura resultante es finita, por lo que la fase del Big Bang caliente comienza sin una
singularidad.®

Por tultimo, el fisico y cosmélogo del Instituto Tecnolégico de Mas-
sachusetts, Max Tegmark, postula lo que Green ha llamado el multiverso
final, mismo que representa la més osada de todas las especulaciones, ya
que en este modelo todas las posibilidades matematicas son realizadas en
diferentes niveles de multiversos. Asi asevera Tegmark:

El multiverso Nivel IV, es denominado la 'teoria de Ensamble tltima' ya que sub-
sume todos los otros conjuntos, por lo tanto, trae cierre a la jerarquia de los multiver-
s0s, [...] Mientras que los universos de Nivel I se unen a la perfeccién, hay demarca-
ciones claras entre aquellos dentro de los niveles II y III causados por la inflacién del
espacio y la decoherencia, respectivamente. Los universos de Nivel IV son totalmente
independientes y deben ser considerados en conjunto sblo para predecir.”

Evidentemente, todas estas declaraciones contienen serias implica-
ciones epistemoldgicas y ontoldgicas, que por su parte ponen en duda la va-
lidez racional de estas propuestas realizadas desde un contexto cientifico,
a tal punto de crear una divisién en la comunidad de fisicos y cosmoélogos.
Pero segin los defensores de estas hipétesis —que representan la mayoria
en cuanto a la produccion intelectual— la ciencia podria estar encaminada
a ofrecer las respuestas a las interrogantes ultimas que por mucho tiempo
han estado fuera de su competencia y, con ello, la ciencia pasaria, asegu-
ra Green, de los detalles a hacer algo mas y eso «nos reta a reexaminar
nuestra visién de la propia ciencia»®. Por su parte, el fisico, premio Nobel
y partidario del multiverso Steven Wienberg, asegura que «los cientificos
del futuro nos envidiaran un poco a los fisicos de hoy porque estamos aun

Davies, P., Harper, C.: (eds.) Science and Ultimate Reality; quantum theory, cosmology, and
complexity. Cambridge: Cambridge University Press, 2004, p. 441. (cursivas nuestras)

[6] Steinhardt,P.d. [en linea]: A Brief Introduction to the Ekpyrotic Universe. http://wwwphy.
princeton.edu/~steinh/npr/. [Consultado: 12/01/2015]. (cursivas nuestras)

[7] Tegmark, M.: «Parallel Universes», en Barrow, J., P. Davies, P., Harper, C.: (eds.) Science
and Ultimate Reality; quantum theory, cosmology, and complexity. Cambridge: Cambridge
University Press, 2004, pp. 484, 486. (cursivas nuestras)

[8] Green, B.: La realidad oculta, cit., p. 417.
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en viaje hacia el descubrimiento de las leyes finales»’. Leonard Susskind,
otro proponente del multiverso, en un contexto de discusiones en torno a
la demarcacién cientifica, sentencia que la estructura de la ciencia con su
método son auténomos y, por lo tanto, libres de cualquier dictamen que la
filosofia pueda realizar; asi dice: «La buena metodologia cientifica no es un
conjunto abstracto de reglas dictadas por los filésofos. Esta condicionada y
determinada por la propia ciencia y los cientificos que crean la ciencia»®.

Desde estas instancias, parece ser que la ciencia se posiciona en
una cima cognoscitiva suprema, capaz de explicarlo todo, habilitada para
desbancar a cualquier otro saber que con diferentes recursos intenta con-
tribuir a la explicacién de la vasta y diversa realidad; y, de igual manera,
capaz de cubrirse de cualquier influencia externa que le pretenda delimi-
tar. De esta forma, la ciencia quedaria establecida como una empresa per-
fecta, sin limites y como la autoridad absoluta en cuanto a la descripcién y
explicacion de la realidad.

Desde luego que estas actitudes ideolégicas han sido criticadas des-
de la argumentacién filoséfica misma, con sefialamientos a las inconsisten-
cias y a la imposibilidad de tal intento utépico por instaurar un saber de
tales magnitudes. La filosofia de Nicholas Rescher es uno de esos esfuerzos
que se han dedicado a esta labor critica, y por medio de ella, ofrecer una
visién coherente y ponderada de la ciencia, en este caso de la cosmologia
fisica y sus limites.

2. Imposibilidad de la ciencia perfecta: los limites de la teorizacion
en la ciencia

La ciencia puede ser entendida como la apropiacién de la realidad
natural y social por parte del ser humano, lo que a su vez implica una
actividad cognoscitiva y practica; o dicho de otro modo, como el control
tedrico y tecnoldgico del entorno, que juntamente se puede traducir en co-
nocimiento y manipulacién humana de lo real.

Desde estos presupuestos, ciencia seria «todo sistema de represen-
tacién cognoscitiva y de control de la realidad»!!. Esta afirmacién sitda a

[9] Weinberg, S.: El suefio de una teoria final. Barcelona: Critica, 2010, p. 191.

[10] Susskind, L.: El paisaje césmico. Teoria de cuerdas y el mito del diserio inteligente. Bar-
celona: Critica, 2007, pp. 226-227. Para un estudio histérico de este tema, véase del mismo
autor del presente articulo: Mayo, David. «Especulaciones y controversias en la cosmologia
fisica contemporanea: el problema de la creacién en la hipdtesis del multiverso, un andlisis
histérico». Préximo a publicar en la RCFC, volumen XVI, nimero 33, 2016, julio-diciembre.

[11] Solis, C., Sellés, M.: Historia de la Ciencia. Barcelona: Espasa, 2013, p. 19.
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la ciencia —principalmente a las llamadas ciencias naturales o duras—en
una clara posicion determinante para la existencia humana, ya que el lo-
gro de hacer de la realidad natural algo comprensible y controlable para el
ser humano, la constituye en el paradigma del saber, de la racionalidad y
del progreso. Y esto para algunos, la convierte en la empresa cognoscitiva
perfecta que puede dar razén de todo (lo que pueda ser explicable). Pero,
segun la filosofia de Nicholas Rescher, la ciencia no esta préxima a ser
un constructo perfecto y sin limites, su propia estructura hace imposible
una labor racionalizadora en favor de modelos explicativos de la realidad
total. La ciencia, recalca Rescher, es solo un saber entre varios, una clase
de conocimiento o un proyecto epistémico —el mas fiable y seguro cierta-
mente—, que no lo puede abarcar todo y que, por consiguiente, no lo puede
explicar todo; pero que, al mismo tiempo, esta condicién no es un defecto
sino mas bien una exigencia correspondiente a su cualidad de saber par-
ticular y especifico. Es por eso que el filésofo de origen aleméan sostiene,
en consecuencia, que la realidad no se agota con la indagacién cientifica,
por cuanto, la explicacién definitivamente verdadera de la realidad no es
alcanzable, teniendo en cuenta la mencionada especificidad y limitaciéon
de los recursos metodoldgicos que la empresa cientifica requiere para ela-
borar su conocimiento. Asi que, una perfecciéon tedrica de la ciencia iria
mas alla de las posibilidades metodoldégico-racionales fundamentales que
le corresponden en su mision epistemoldgica objetiva de describir, expli-
car, predecir y controlar el orden natural regido por leyes.

En la realidad hay, afirma Rescher, mas «que lo contemplado por la
ciencia»'?, es decir, que la realidad comprende y contiene cosas, fenémenos,
problemas, etc., de mucha profundidad y complejidad cognitiva, lo que deja
a la ciencia con evidencias incompletas e informaciones parciales>. Roger
Trigg hace notar que: «Si el mundo contiene una sutil interaccién entre el
orden y el azar, de indeterminacién y aleatoriedad, incluso entre las cau-
sasy la libertad, la ciencia tendra un amplio espacio para el descubrimien-
to de la naturaleza de las cosas»'*. Por tal motivo, la teorizacion cientifica
desde su marco explicativo no lograria abarcar de manera exhaustiva la
totalidad de lo real. De manera que las producciones cientificas acerca de
la realidad natural siendo correctas nunca seran definitivas y perfectas;

[12] Rescher, N.: Razdn y valores en la era cientifico-tecnoldgica. Barcelona: Paidds, 1999, p.
113.

[13] Aqui Rescher se refiere, por ejemplo, al aspecto particular-experiencial de lo real el cual
siempre exhibird caracteristicas que eluden la captacién explicativa de la ciencia; también, a
la esfera de los valores éticos y estéticos, y principalmente, a la «cuestiones ultimas» de tipo
metafisico.

[14] Trigg, R.: Rationality and Science: Can Science Explain Everything? Oxford: Blackwell
Publishers, 1993, p. 193.
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eso quiere decir que los modelos explicativos siempre seran falibles y co-
rregibles, y, por lo tanto, no representarian, insistimos, la plena verdad
de las cosas'®. Rescher es enfatico en sefialar que el realismo cientifico
que promueve una presentacién de la verdad real del mundo, o en otros
términos, una descripcion exacta del mundo —y que con ello satisfacer
los ideales cognitivos de unidad, consistencia, completud, definitud—, no
es viable. Esto, a su vez, estd sustentado en la idealizacién de la ciencia
perfecta, idealizacion que tiene la sola funcién regulativa de impulsar el
mejoramiento en la investigaciéon. Asi argumenta Rescher:

La historia de la ciencia muestra que nuestros 'descubrimientos' garantizados por
el coherentismo inductivo del método cientifico constantemente requieren ajuste, co-
rreccion, reemplazo. No podemos decir que nuestras preguntas inductivas sobre como
funcionan las cosas en el mundo que nos provean de la verdad (definitiva) real [...]
La ciencia perfecta es una idealizacién —al igual que el realismo cientifico que viene
automaticamente a su paso. [Esta idealizacién representa] la legitimidad de nuestros
ideales cognitivos como reguladores inherentes en su utilidad como guias de consul-
ta, y, en concreto, en su capacidad para guiar nuestros pensamientos y esfuerzos en
direcciones constructivas y productivas.!¢

Asi pues, la ciencia quedaria constituida como una empresa imper-
fecta. Su intento de lograr una comprensién definitiva de la naturaleza o,
en este caso, una comprension absoluta del cosmos, no es posible. Segiin
Rescher, para que la ciencia pueda alcanzar el ideal de perfeccion debe
cumplir con ciertas condiciones cognitivo-tedricas y activo-practicas, esto
es, conseguir la completitud tedrica, informativa y de control del entorno.

En el area que nos interesa, la teorética, Rescher sefiala principal-
mente dos completitudes o acabamientos imprescindibles: la erotética y la
predictiva. La erotética tiene que ver con la exigencia de dar respuestas
«a todas las preguntas descriptivas y explicativas a que ella [la ciencia]
se enfrenta como legitimamente planteables, y debe explicar todo lo que
considera explicable»'”. Ante esto, el filésofo afirma que en apariencia la
ciencia podria estar dando respuesta a todas las preguntas que suscita el
caracter problematico de la realidad —como en apariencia sucede con la
cosmologia especulativa—, pero con toda seguridad tales respuestas po-
drian resultar inadecuadas. Indudablemente, esta actitud colocaria a la

[15] Esta idea se acerca al concepto de verosimilitud popperiano, el cual sostiene que la ver-
dad que es exigida para las teorias y que es colocada como el criterio de garantia para diferen-
ciar las teorias verdaderas de las falsas o de la simple creencia, nunca es poseida de manera
total, sino simplemente lo que se puede lograr son aproximaciones a tal verdad.

[16] Rescher, N.: Scientific Realism: A Critical Reappraisal. Dordrecht: Reidel Publishing,
1987, pp. 27, 31. (cursivas nuestras)

[17] Rescher, N.: Los limites de la ciencia. Madrid: Tecnos, 1994, p. 164.
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ciencia fuera del aspecto estrictamente tedrico-objetivo, para situarla en el
ambito ideoldgico y puramente especulativo, en el que el cientifico —en su
pretensién omniabarcante— asume un cientificismo que deforma, distor-
siona a la ciencia, «arrojando el manto de su autoridad sobre cuestiones a
las que nunca pretendié atender»!®. En contra de tal posicion —ideol6gi-
ca—, la historia y el contexto actual de la ciencia cosmolégica muestran y
confirman que el alcance de nuestros conocimientos es lo suficientemente
restringido para lograr la mencionada completitud. M4s aun, para hacer
asequible esa realizacién —de una ciencia de la naturaleza teoréticamente
completa— seria necesario «ofrecer una teoria unificada completa y con-
sistente de la interaccién fisica que describiera todas las observaciones
posibles»'®. Para Rescher, el problema con dicha teoria radica en la impo-
sibilidad de obtener un conocimiento absolutamente preciso de todas las
interacciones fisicas existentes y posibles, porque para ello se necesitaria
—aparte de un conocimiento absoluto— un conocimiento o una teoria pre-
via que garantice o controle que la plena adecuacién y exactitud de todas
las leyes, principios, observaciones, etc., se han obtenido. Pero eso no es
posible, dado que tal teoria siendo tltima o final no podria, a pesar de todo,
légicamente auto-explicarse o auto-controlarse?; asi afirma:

[...] para tener garantizado que el uso del estado actual de la fisica es una buena
base para responder a esta cuestidén, tendriamos que asegurarnos antes de que su
visién de tales posibilidades es correcta; y en consecuencia, tener ya preestablecida
su completitud. La idea de una completitud erotética consolidada naufraga ante la
imposibilidad de encontrar una manera significativa de controlar su consecucién.?!

De igual forma, y como parte fundamental de la metodologia cien-
tifica, Rescher apunta que la induccién exigida por la teorizacién cientifica

[18] Rescher, N.: Razon y valores en la era cientifico-tecnolégica, cit., p. 112.
[19] Citado por Rescher, en Rescher, N.: Los limites de la ciencia, cit., p. 168.

[20] La imposibilidad de la auto-explicacién implica que una determinada teoria tendria que
poseer externa e internamente y al mismo tiempo los elementos que le explican, lo cual,
evidentemente, es légicamente inconsistente. Nicholas Rescher hace una critica a la llamada
Teoria Final, Teoria del Todo (TOE) o teorias de la gran unificaciéon (GUT) —que son aquellas
que darian razon de todas las leyes y constantes del Universo, de su origen, de su estructura
general, etc., asimismo, las que unificarian las cuatro fuerzas o interacciones fundamentales
de la naturaleza—, aduciendo que existen varias limitaciones para el establecimiento de tal
teoria, como por ejemplo, que ésta tendria que superar el elemento de la Integralidad, la
finalidad, el punto muerto, los cuales estarian condesados en la imposibilidad de superar la
no-circularidad explicativa. Véase en Rescher, N.: Nature and Understanding. The Meta-
physics and Method of Science. Oxford: Clarendon Press, 2000. pp. 73-91. Véase también,
por ejemplo, Weinberg, S.: El suefio de una teoria final. Barcelona: Critica, 2010. Evans,
J.: Watts, G.: Unification of Fundamental Forces. Cambridge: Cambridge University Press,
1990. Hawking, S.: The Theory of Everything. Beverly Hills: Phoenix Books, 2007.

[21] Rescher, N.: Razén y valores, cit., p. 140.

Thémata. Revista de Filosofia N°53 (2016) pp.: 161-178.

168



El limite racional de la especulacion cientifica en la cosmologia
contempordnea, una critica desde el pensamiento de Nicholas Rescher

nunca podra determinar las leyes de la naturaleza; en todo caso, los datos
extraidos de las observaciones solo podrian falsar las teorias. Con todo,
la confirmaciéon empirica es imprescindible para el quehacer cientifico, de
lo contrario no seria propiamente ciencia y ella misma podria decir cual-
quier cosa de un caracter epistemoldgicamente distinto y, eventualmente,
desacertado. Rescher advierte que: «Uno no puede estar seguro de poner
el punto final, si [la ciencia] se basa en consideraciones puramente teo-
ricas»??, Por esa razodn, la induccién se constituye en un elemento funda-
mental en el proceso de teorizacién cientifica, dado que a partir de las
observaciones la generalizacién inductiva provee de un patrén general de
las regularidades manifestadas por la naturaleza, para luego incluirlas
en el espectro de construcciones tedricas, todo con el fin de dar respues-
ta a las preguntas correspondientes al Ambito natural o empirico. Este
requerimiento inductivo, ademas de indicar que la referencia a los datos
observacionales es un requisito indispensable, es ante todo una limitante
para el perfeccionamiento cientifico, considerando que a medida que la
exploraciéon empirica avanza nuevos datos van corrigiendo y enriquecien-
do las concepciones cientificas vigentes. Esto quiere decir que la indaga-
cién cientifica siempre estard sujeta a cambios e imprecisiones, a causa
del problema del caracter contingente de la realidad natural. Este dltimo
problema esta mas presente en la exigencia de completitud predictiva, la
cual analizaremos en el siguiente punto junto al tema de la explicacién
cientifica.

Un presupuesto implicito de la racionalidad cientifica que es necesario
destacar es: que los limites en la teorizacién son un indicativo de racionalidad,
ésta exige delimitar los Ambitos, los recursos, los métodos y, por tanto, las res-
puestas, a fin de hacer lo mejor posible (optimizar) a partir de las razones mds
poderosas. La racionalidad restringe el impetu de la ciencia —y de cualquier
otro Ambito humano— por querer abarcarlo todo, por querer solucionar pro-
blemas demasiado complejos para los cuales no esté capacitada o no posee los
medios necesarios; y esto es lo que la convierte en una empresa cognitiva com-
petente a diferencia de la pseudociencia o el saber vulgar, en los que, segin
Rescher, «todo encaja demasiado bien en su sitio»?. En efecto, la racionalidad
le prohibe a la ciencia hacer una cobertura total de la realidad, incluir o adop-
tar para si cualquier idea o mecanismo, puesto que la consecuencia inmediata
a esto seria la desorganizacion de su estructura interna y, como resultado, la
imposibilidad de realizar el control racional de la realidad natural.

Dentro de las demandas que la racionalidad le imprime a la ciencia
esta lo que Rescher llama la sistematizacién del mecanismo operativo de

[22] Rescher, N.: Los limites de la ciencia, cit., p. 169.
[23] Ibidem, p. 138.
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la ciencia, que es la que determina la optimizacién de sus objetivos cog-
noscitivos. La razén de esto, se debe a que la validez cognoscitivo-tedrica
de la ciencia requiere de una definicién y una ordenacién de los aspectos
descriptivos que hacen posible la investigacion racional, aportando los cri-
terios, las normas y los patrones para la aceptabilidad y adecuacién al pro-
ceso racional, los cuales, a su vez, estan orientados a la verdad presuntiva
y a la correccion factica. Por ello, uno de los principios fundamentales que
determinan y especifican la racionalidad cognoscitiva es «la busqueda de
la verdad y el logro de respuestas correctas»®*. Es asi como la obtencién
de verdades genuinas —pero nunca acabadas— se constituye como el ob-
jetivo de la sistematizacién; ésta procura poner en orden todos los datos
disponibles, sean estos los datos de los sentidos, verdades o teorias previas
(elementos experienciales o discursivos), o también los datos inciertos o
poco claros. Todo esto con el fin de aceptar como verdades sélo aquellas
que son coherentes entre si. Esta es la denominada teoria coherentista de
la verdad que el fil6sofo de Pittsburgh propone con el propésito de lograr el paso
«de la incoherencia a la coherencia, del desorden al sistema, de candidatos
a verdad a verdades calificadas»?.

Este ideal regulativo de la coherencia de la verdad pasa a consti-
tuirse en el soporte que permitira superar el problema entre la apariencia
y larealidad, entre afirmaciones hipotéticas o subjetivas y las afirmaciones
ontolégicamente objetivas en el nivel del ser o la realidad. De ahi que uno
de los componentes esenciales del criterio coherentista de la verdad sea la
adecuacion a la facticidad. Por ese motivo, la verdad factica, constituida a
partir del mundo real, es indispensable en cualquier teoria o declaracién
cientifica, pues sélo de esta manera se podran aceptar como verdaderas. Lo
ontologicamente real y objetivo es condicién necesaria para una descripcion y
explicacion correcta y verdadera del mundo —por supuesto siempre provi-
sional y tentativa—; y esta cualidad —de lo ontolégicamente real— tiene
una clara identificacién en lo operativo, en la manifestaciéon de actividad
intrinseca y extrinseca de todas las cosas; esto por cuanto:

Ser real es estar en condiciones de provocar un impacto en algin lugar sobre algo,
de tal manera que un equipo adecuado, lo dotado de mente, una criatura inteligente
puedan detectarlo. Lo que es real en el mundo debe provocarle a éste algin cambio,
que es, en principio, detectable.?®

[24] Rescher, N.: La racionalidad. Una indagacion filoséfica sobre la naturaleza y la justifica-
cion de la razon. Madrid: Tecnos, 1993, p. 183.

[25] Rescher, N.: Sistematizacién cognoscitiva. México: Siglo XXI, 1981, p. 85.

[26] Rescher, N.: Nature and Understanding. The Metaphysics and Method of Science. Oxford:
Clarendon Press, 2000, pp. 121-122.
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3. Limites racionales de la explicacion y la prediccion cientifica

La racionalidad que caracteriza a la ciencia estd enraizada dentro
de sus mismos objetivos como quehacer teorético. Dichos objetivos se con-
densan en el conocimiento de leyes que son las que estructuran nuestra
comprension de los sucesos del pasado y conducen a la previsién del futuro,
y esta labor recae sobre la explicacién y la prediccién?’. Estas, asimismo,
representan un control sobre la naturaleza el cual es tomado como criterio
de perfeccién. Pero la predicciéon, como parte de la completitud para la
perfeccién de la ciencia, se enfrenta con varias limitaciones que le impiden
a la ésta tener un control absoluto sobre el conocimiento del acaecer o no
de los sucesos. De acuerdo con Rescher, el control cognitivo que representa
la prediccion se circunscribe a condicionamientos epistemolégicos y onto-
légicos, los cuales son el impedimento para que la ciencia no pueda ofrecer
resultados con absoluta precision y certeza.

En cuanto a los limites ontolégicos, el filésofo considera que las
cualidades que posee la realidad natural hacen que el futuro sea indeter-
minado, abierto; esto es, que los sucesos estocasticos o azarosos producen
un desconocimiento de las condiciones iniciales e inexactitud de la infor-
macién nomoldgica, lo que conduce a la imposibilidad de hacer inferencias
certeras y de ofrecer valores absolutamente precisos para los fenémenos
ulteriores?. De modo que con la ausencia de conocimiento preciso de las
condiciones iniciales y de la inexactitud de los valores de las regularidades
de la naturaleza, la ciencia moderna se ha visto en la obligacién de utili-
zar la teoria de la probabilidad para realizar las inferencias a los sucesos
aleatorios; es decir, que en ciertos casos la distribucion de probabilidades
se convierte en la prediccién cientifica. Y esto, seguramente, no es ausen-
cia de la prediccién en si misma sino un fallo en la certeza de la predic-
cién. Considerando esto, se tiene que hay aspectos de la realidad misma,
a saber, la indeterminacién y la contingencia, que le impiden a la ciencia
poseer una prediccién racional completa; y aunque el futuro esté prefigu-

[27] A este respecto Wenceslao Gonzélez sefiala que: «La prediccién incide en la Ciencia Bési-
ca orientada a la ampliacién del conocimiento [...] La prediccién es también un test que sirve
para dirimir si un enunciado es o no cientifico, lo que permite evaluar teorias cientificas.»
En Gonzalez, W. J.: La prediccién cientifica. Concepciones filoséfico-metodoligicas desde H.
Reinchenbach a N. Rescher. Barcelona: Montesinos, 2010, p. 11.

[28] El indeterminismo ha llegado a ser el cardcter primordial de la realidad fisica, y a partir
de él, el predominio de las interpretaciones probabilisticas que buscan explicar el caracter es-
tadistico, por ejemplo, de la teoria cudntica. Evandro Agazzi habla acerca de la discrepancia
entre continuidad y discontinuidad en el mundo microfisico; la conceptualizacién de masa y
sus dimensiones espacio-temporales; el cambio del determinismo al probabilismo en las leyes
naturales, y la reconsideracién del principio de causalidad. Véase Agazzi, E.: La ciencia y el
alma de Occidente. Madrid: Tecnos, 2001, pp. 183ss.
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rado en las leyes de la naturaleza, su esencia per se esta sustentada en la
contingencia. En palabras de Rescher: «Este aspecto de la realidad [la pre-
figuracion del futuro en las leyes naturales] es crucial para la prediccién
racional [...] Pero el futuro aiin no ha entrado en escena; no existe, por lo
menos no todavia»?.

Por su parte, los limites epistemoldgicos estan en conexién con lo
indicado anteriormente sobre el futuro, al ser éste abierto resulta cognos-
citivamente inaccesible; es «un modelo de naturaleza que implica que cier-
ta clase de cosas son incognoscibles»®. Este caracter imprevisible —con-
tingente e indeterminado— de la naturaleza impide al cientifico obtener
ciertos datos cruciales para asi lograr la prediccién racional perfecta. Por
esa razon, solamente puede realizarse una anticipacion conjetural a partir
de una configuracién inferencial de la informacién disponible. Esta infor-
macién —cuyo fin es la prediccién de un futuro abierto— esta contenida en
un pasado y un presente que son comprendidos a partir de ciertos patrones
de estabilidad (pattern stability), de la disponibilidad de datos (data avai-
lability), y de patrones de discernibilidad (pattern discernibility). Simulta-
neamente, estos patrones deben estar ajustados entre si, considerando que
son las «tres precondiciones indispensables para la predicciéon racional»?l.
Estos patrones se resumen de la siguiente manera:

1) Que la informacion relevante acerca del pasado-y-presente pueda ser obtenida
adecuadamente de una manera exacta y fiable. 2) Que el conjunto de datos exhiba
patrones discernibles; 3) En la medida en que los patrones expuestos son estables, asi
como esta caracteristica estructural manifiesta una consistencia que también conti-
nte en el futuro.?

Todo esto significa que la prediccion racional descansa en la eficien-
cia del ajuste de patrones, el que, asimismo, gira en torno a un vinculo entre
los datos obtenidos y las afirmaciones predictivas hechas por los expertos.
Para ello debe darse una justificacion racional que garantice la exactitud de
los principios inferenciales que soportan las predicciones; pero tal justifica-
cién no es posible en la practica, sino inicamente de una manera irremedia-
blemente restringida. Estas son las deducciones de Rescher:

[29] Rescher, N.: Predicting the Future. An Introduction to the Theory of Forecasting. New
York: State University of New York Press, 1998, p. 70.

[30] Rescher, N.: Los limites de la ciencia, cit., p. 175.
[31] Rescher, N.: Predicting the Future, cit., p. 86.
[32] fdem.
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las perspectivas de la prediccién de la ciencia estdn limitadas por el papel del
azar y el caos en el esquema del mundo de las cosas, de las cuales la ciencia natural
misma nos informa. Un Universo natural —como el nuestro— el cual esta localizado
en la frontera turbia entre la regularidad y el desorden, entre la uniformidad y la va-
riedad, entre la elegante simplicidad y la intratable complejidad [...] En tal &mbito, la
prediccién, aunque no es factible, serd una propuesta viable s6lo a un grado bastante
restringido.*?

Con respecto a la explicaciéon cientifica, lo que le atribuye cientifici-
dad son basicamente dos componentes, a saber, la «materia o el contenido
observacional (sucesos particulares-concretos), y el método utilizado (la
subsuncién de los sucesos bajo leyes confirmadas y contrastadas)». En
relacién a este ultimo, las leyes de la naturaleza son el recurso o la entrada
(input) necesaria que el formato de la explicacion cientifica requiere para
dar inteligibilidad al suceder de los eventos naturales. Es con el factor de
legalidad (lawfulness) que se proporciona una garantia racional que es la
que le imputa inevitabilidad al acontecer de los fenémenos, y esto en con-
formidad con los sistemas tedricos; «consiste en evidencia observacional y
experimental para la generalizacion, y esto combinado con la capacidad de
la generalizacion para adherirse con otros enunciados en una estructura
teorética (un sistema axiomatico cientificop?. Este es el aspecto modal
que el conocimiento cientifico demanda para ofrecer sus productos cognos-
citivos seguros —continia Rescher—, lo que significa dar una respuesta
a ;como las cosas operan?, «;Cudl es el caso y ;Por qué este es el caso?™?,
Asi, el mecanismo cientifico de la explicacién naturalista legitima el deve-
nir, el desarrollo o la actividad de un concreto estado de cosas mediante la
cobertura de las leyes de la naturaleza. Sobre eso se sostiene que en toda
explicacion cientifica deben estar presentes estos requisitos: datos empiri-
cos (datos observacionales y/o experimentales) y las leyes de la naturaleza (ge-
neralizaciones incluidas en sistemas tedricos); y forzosamente, estos elementos
son parte de la cuestién cuando de lo que se quiere dar cuenta es de la existen-
cia y la estructura general del Universo. Rescher lo expone del siguiente modo:

[33] Rescher, N.: Predicting the Future, cit., pp. 173-174.
[34] Rescher, N.: Scientific Explanation. New York: The Free Press, 1970, p. 10.

[35] Temple, D.: «Can science know what’s necessary” en Rescher, N. (ed.): The limits of
lawfulness. Studies on the scope and nature of scientific knowledge. Boston: University Press
of America, 1983. pp. 43-50.

[36] Ibidem, p. 13. (cursivas del autor)
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Para las explicaciones cientificas, por su propia constitucién como tales, deben hacer
uso de las leyes de la naturaleza en su razonamiento. Pero esta estrategia es simplemente
inasequible en el presente caso [de explicaciones ultimas]. Pues esas leyes de la natura-
leza requeridas para la explicacién cientifica son en si mismas una parte —una parte de
esencial y fundamental— de la constitucién de la realidad fisica. Y son, por lo tanto, una
parte del problema y no instrumentalidades disponibles para su resolucién.*’

4. El horizonte de inteligibilidad de la cosmologia fisica

La explicacién puede ser considerada—desde la perspectiva rescheria-
na— como la tarea principal de la ciencia, ya que esta esta presente en cierto
modo en todos sus demds objetivos. Y siendo la explicacion medular en los
objetivos de la ciencia y su poder demostrativo el mas seguro—por ser objetivo
y racional—, la pregunta qué es necesario responder es, ja qué no puede dar
respuesta la ciencia? o ;Qué queda por fuera de la competencia de la ciencia?
Rescher afirma que en principio nada de lo explicable queda por fuera de su
competencia. No obstante, todos los fendmenos, propiedades, estado de cosas,
sucesos o todas las facetas de lo que sucede en el mundo, deben ser subsumidos
en un marco explicativo pertinente, es decir, en un grupo de conceptos y princi-
pios establecidos por la materia y el método. Juntamente a esto, hay también
alguna clase de ambitos o realidades que estan localizados fuera del alcance de
la ciencia, en la medida en que se sittan mas alla de sus limites operativos. Estos
limites de la explicacion cientifica son establecidos a partir de los principios tltimos
0 axiomas, que son el término del camino de la estructura explicativa cau-
sal-nomologica. La argumentacion se articula como sigue:

las leyes se explican por derivacién de otras leyes. Este es, claramente, un proceso que
debe alcanzar un tope. El conjunto de las leyes de la naturaleza —hasta donde seamos
capaces de desarrollarlo— es siempre finito. [...] la explicacién subjuntiva de las leyes
debe llegar finalmente 'al término del camino'. Aqui alcanzamos siempre ciertos principios
ultimos, 'axiométicos'.

Estos principios ultimos de la explicacién estan vinculados a las
«preguntas ultimas» que corresponden a sucesos de caracter general o pri-
mordial, considerados tradicionalmente como de tipo metafisico; para lo
cual Rescher menciona algunas de las siguientes: «,por qué hay algo mas
bien que nada? jPor qué hay cosas fisicas? ;Por qué existe cosa alguna?
(Por qué es la naturaleza un cosmos ordenado? ;jPor qué hay leyes (uni-
formidades, regularidades) naturales”»®. Las respuestas a tales cuestio-
namientos ultimo-metafisicos pueden venir de diferentes marcos explica-

[37] Rescher, N.: On Explaining Existence. Frankfurt: Ontos, 2012, p. 127.
[38] Ibidem, p. 148.
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tivos tales como: «la justificacién teolégica que postula a un dios-creador,
la justificacién mistica que invoca un 'azar' misterioso, la justificaciéon na-
turalista que mira hacia alguna exigencia interna del Universo en si mis-
mo»®. Para Rescher, ante este tipo de preguntas no se puede establecer
una explicacién cientifica racional y coherente debido a que no es posible,
en primera instancia, aplicar el método cientifico de subsuncién de suce-
sos no-existentes a leyes naturales también inexistentes. Esto significa la
ausencia del material empirico y la inaplicabilidad, por tanto, del método,
que son necesarios para completar la explicacién cientifica. Por esa razon,
y en referencia propiamente al tema de la hipdtesis cosmoldgica del multi-
verso, el pensador germano-americano afirma:

si estos otros mundos estan verdaderamente separados de nosotros —si ellos no
interactian con nosotros de la manera en que su innovacién induce necesariamente
para explicar las caracteristicas de nuestro mundo— entonces nosotros cortamos no
solo fisicamente, sino también con el contenido probatorio de todos esos mundos, y no
tenemos ninguna razon real para aceptarlos.*

En todo caso, si tal explicacién tltima llega a darse, la misma ya
no seria cientifica, pues la racionalizacién que realiza el método cientifico
impide la explicacién desde «estadios previos en funcién de estados poste-
riores»*!, en tanto que estados previos no empiricos. De manera que, una
explicacién causal-eficiente desde leyes y condiciones iniciales especificas
para los origenes de la totalidad del espacio-tiempo que conforman nuestro
Universo visible, o bien, la propuesta de una causa ultima fisica, es incon-
sistente con la capacidad racional de la ciencia. De otro modo, la ciencia se
reduciria a una pura especulacién metafisica, para lo cual no cuenta con
las herramientas conceptuales ni metodolégicas apropiadas. Por lo tanto,
el limite del poder explicativo de la ciencia debe ubicarse dentro de los
limites del dominio inteligible del Universo (tetradimensional), este es, el
dominio en el que todo suceso o fenémeno puede ser percibido y entendi-

[39] Rescher, N.: Scientific Explanation, cit., p. 140.

[40] Rescher, N.: Epistemological Studies. Frankfurt: Ontos, 2009, p. 95. (cursivas nuestras).
Dentro de los temas de la cosmologia especulativa la hip6tesis cosmoldgica del multiverso es
considerada como la més especulativa y extravagante a la vez, y la que més atencion atrae no
solamente a la comunidad cientifica, y esto no solamente por sus contenidos sino también por
los insinuantes cambios epistemolégicos que conlleva, los cuales se distancian de las teorias
pertenecientes al modelo estandar. Asi advierte el historiador de la ciencia Helge Kragh: «El
multiverso... es probablemente el més radical de los intentos modernos para establecer la
ciencia fundamental sobre nuevas bases. En efecto, términos tales como ‘revolucién”y ‘cam-
bio de paradigma” son comtinmente escuchados en la controversia sobre el multiverso». En
Kragh, H.: Higher speculations, cit., p. 363.

[41] Rescher, N.: Scientific Explanation, cit., p. 156.
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do por el aparato conceptual, discursivo y metodolégico de la ciencia. A
este respecto, Milton Munitz recalca que la comprensiéon a lo que hace
referencia el concepto «el Universo» no se obtiene hasta que no especifi-
quemos ciertas caracteristicas en un modelo cosmolégico, tales como: «que
ha sido sometido a un proceso de recoleccion de datos observacionales, la
identificacién de distintos tipos de objetos y procesos, la aplicacién de le-
yes aceptadas para la descripcidn, explicacién, prediccion, y retrodiceién
especifica de eventos e incidentes, la realizacion de célculos, y, finalmente,
la contrastacién de sus inferencias»*?. Significa esto que la comprensién
—~cientifica— de lo que es el Universo (o un universo) estd necesariamente
condicionada por aspectos observacionales y conceptuales en consonancia
con los procedimientos cientificos. En resolucién, no podemos dar razén de
nuestro Universo conocido utilizando como explicaciéon causal a otros uni-
versos (0 al multiverso) extra-dimensionales, desconocidos e incomprensi-
bles para nuestro razonamiento cientifico. Asi concluye Rescher:

si el suceso a explicar es 'el origen de la existencia en su totalidad', no podemos
proporcionar una explicacién de él en términos del impacto causal de sucesos antece-
dentes. Pues no hay (ex hypothesi) suceso antecedente alguno... [Esto] No hace otra
cosa que establecer lo absurdo que es pedir que se provea a un suceso originario de
una explicacién especificamente causal. Esta claro que no tiene sentido pedirle a la
ciencia lo que es imposible por principio.*

5. Conclusion

Efectivamente, la pretension cientifica —llevada a cabo por la cos-
mologia fisica—, de ofrecer respuestas o explicaciones a sucesos inequivo-
camente ultimos correspondientes a la especulaciéon metafisica, tropieza
con serios obstaculos filoséficos; impedimentos cimentados en una raciona-
lidad delimitada por un modelo metodoldgico definido, esto desde el limite
estructural de la propia ciencia. Con ello, el quehacer cientifico, como ha
mostrado Nicholas Rescher, estd muy lejos de ser una empresa ilimitada,
omniabarcante y perfecta. El filésofo deja claro que son la misma reali-
dad natural y la propia constitucion epistemolégica de la ciencia, las que
restringen la validez de los esfuerzos cosmolégicos contemporaneos por
ofrecer explicaciones coherentes para el origen y para la razén de ser del
ajuste preciso de las leyes y constantes que hacen posible la evoluciéon del
Universo. En vista de ello, las especulaciones cosmoldgicas de la ciencia,

[42] Munitz, M. K.: Cosmic Understanding: Philosophy and Science of the Universe. Prince-
ton: Princeton University Press, 1986, p. 176.

[43] Rescher, N.: Los limites de la ciencia, cit., p. 26. (cursivas nuestras)
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como en el caso de las hipdtesis del multiverso, no pasan de ser metafisica
de muy dudosa consistencia discursiva y precision conceptual. Finalmen-
te, advertimos que la ciencia se encuentra necesariamente con la filoso-
fia en su intento por comprender la realidad en su totalidad o a un nivel
fundamental, y que aquella misma requiere de esta para comprender su
propia racionalidad.
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Resumen: Este articulo se acerca a la cuestion del poder y su legitimidad, asi
como de la libertad para poder alterar los poderes. A partir de la lectura que
G. Deleuze realiza de los textos de B. Spinoza comprendemos que para abordar
la cuestién del poder necesitamos de un utillaje ontolégico que difiere en cierto
modo de los términos al uso. No sélo los elementos «poder» y «libertad» o «es-
clavitud» entran en juego en esta problematica sino también cuestiones como
«potencia» o «lugar» se convierten en necesarios para poder hacernos cargo de
una cuestion tan actual ahora como hace varios siglos.
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Abstract: This paper is about the question of power and its legitimacy, as
well as the capacity of freedom to alter the powers. From Spinoza’s Deleuze
reading we understand that we need ontological tools for addressing the issue
of power in different terms than we typically use. Not only play on this issue
the elements «power», «freedom» or «slavery» but also concepts like «potency»
or «place» become necessary to take care of an issue which is relevant today as
a centuries ago.

Keywords: power; potency; place, freedom; Ontology.

[1] Investigadora postdoctoral contratada en la UNED, Departamento de Filosofia Moral y Politica. Sus
lineas de investigacién son el pensamiento contemporaneo y la ontologia politica y estética. Es miembro y
coordinadora del Grupo de Investigacion de la UNED: ONLENHER (Ontologia, Lenguaje, Hermenéuti-
ca) desde 2007. Ha impartido docencia en la UNAM de México y actualmente en la UNED. Es autora de
varios articulos de filosofia en revistas y libros especializados como: «La ontologia menor de G. Deleuze y
G. Vattimo» en G. Chiurazzi, G. Balloca: Tempo e Praxis. Saggi su Gadamer. Ed. Aracne. Roma, 2013.;
«Gilles Deleuze. Pensar el porvenir» en Daimon: Revista de filosofia, Espana, 2010; o «Gilles Deleuze. La
ontologia menor: de la politica a la estética» En Revista de estudios Sociales. n°.35, abril, 2010.



Amanda Nunez Garcia

1. El lugar en la servidumbre voluntaria

En nuestra actualidad, y a nivel mundial, cada vez se hace mas énfa-
sis en las cuestiones acerca de la legitimidad del poder. No sdlo las politicas vi-
gentes han entrado en una gran crisis desde el neoliberalismo donde el orden
gubernamental se pone en cuestion; también la tierra, cada vez mads, clama
por unos derechos y un respeto nuevos que nunca han sido siquiera pensados
seriamente desde los poderes. Ante esta falta de legitimidad contemporanea
del poder surge de nuevo una perplejidad que resuena desde antiguo y es jpor
qué es tan complicado alterar los sistemas de poder aun cuando ellos han
perdido la legitimidad? O, en su formulacién méas general jpor qué luchan
los hombres por su esclavitud como si fuera por su libertad? Por lo que una
pregunta tan antigua como la que ya establecieron Etienne de La Boétie? y
Baruch Spinoza?, recogida por Wilhelm Reich* y méas tarde por Gilles Deleuze
y Félix Guattari®, sigue resonando y cada vez se torna mas actual en los dis-
cursos, desde los politicos y sociolégicos hasta los cientifico-neuronales pasan-
do por el psicoanalisis y, como no, la filosofia.

Podriamos decir, como hipétesis, que es el «poder» mismo, por su do-
ble cara, como veremos mas adelante, el elemento que efectiia un efecto de
1lusién (casi 6ptica) por el cual los humanos luchamos por nuestra esclavitud
como si fuera por nuestra libertad. La ecuacién de la libertad, tal y como se
muestra a menudo, es la de «tener poder», por ejemplo, el poder de ser libres;
pero, como también experimentamos, es ese mismo poder el que termina es-
clavizandonos. Mas, esta ecuacion, aparte de sus respuestas piscoanaliticas
y sociolbgicas o politolégicas, también puede ser tratada desde la ontologia.
Y la ontologia muestra que en esta ecuacion libertad-poder-esclavitud faltan
siempre dos intercesores sin los cuales quiza no pueda ser enteramente for-

[2] Vid. La Boétie. Discours de la servitude volontaire. Flammarion. Paris, 1983.

[3] Vid. Spinoza, B. Tratado teologico-politico. Alianza. Madrid, 1986. La pregunta spinozista
se declina del siguiente modo: «Ut pro servido, tanquam pro salute pugnent», es decir, los
términos que introduce Spinoza son «servidumbre» y «seguridad» (al igual que La Boétie) .
En este articulo, y debido a que no podemos introducirnos en las variaciones que esta frase
constituye en latin, utilizamos la traduccion conceptual que llevan a cabo G. Deleuze y F.
Guattari a partir de W. Reich.

[4] Vid. Reich, W. Psicologia de masas del fascismo, Ed. Ayuso, Madrid, 1972. Y, Reich, W.
Andlisis del cardcter. Paidds, Barcelona, 2005.

[5] Vid. Deleuze, G. & Guattari, F. L’Anti-(Edipe, Capitalisme et schizophrénie 1. Paris: Mi-
nuit. 1973. Trad. Cast. El Anti-Edipo, Capitalismo y esquizofrenia I. Paidés, Barcelona, 1985.
Y Deleuze, G. & Guattari, F. Mille plateaux, Capitalisme et schizophrénie tome 2. Paris: Mi-
nuit. 1980. Trad. Cast. Mil mesetas, Capitalismo y esquizofrenia 2.. Valencia : Pre-textos,
1997.
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mulada la cuestién y menos las posibles soluciones o intervenciones respecto
de la misma.

Estos intermediarios ocultos de la ecuaciéon que hacen encadenar fi-
nalmente libertad y esclavitud, cuando esa no parecia ser su funcién, pode-
mos encuadrarlos, de una manera deleuzeana-spinozista en, por un lado, la
cuestion del «lugar», y, por otro, la diferencia entre poder (potestas) y potencia
(potentia); diferencia que el mismo Spinoza —quien plantea la pregunta— ofre-
ce para poder acercarnos a esta compleja ecuacién en la que nos va la vida.

El primero de los términos referidos es el «lugar». En una primera
aproximacién no se comprende muy bien qué tendria que aportar la cuestién
del lugar a la libertad, pues la libertad y el tiempo suelen ir unidos. Mas, si
consideramos el pensamiento spinozista, encontramos que no podemos pres-
cindir de esta dimensién espacial del lugar tanto por su configuracién misma
como por lo que apuntaremos en este articulo: que el «poder» podra ser com-
prendido tanto como un lugar a la vez que como normalmente lo entendemos,
una suerte de fuerza de sometimiento. Como dice Deleuze en un fragmento
del curso del 1981 sobre Spinoza:

Implica que la filosofia haya hecho esta mutacién que hace pasar todo el cogito, es
decir el «yo pienso», en una especie de «yo pienso el tiempo», en lugar de «yo pienso el
espacio». Ahora bien, es cierto que la filosofia del S.XVII es «yo pienso el espacio». Y es en
nombre del espacio que ellos se dan el derecho de considerar que el tiempo, finalmente,
es muy secundario.®

Por otra parte, y como notamos en el titulo del articulo, cuando ya
hablamos de «espacio politico» podemos comprender mejor la importancia de
la cuestion espacial para pensar la politica, el poder y la libertad.

La atencién a las cuestiones espaciales en toda su complejidad ha sido
un lugar de retorno en nuestra contemporaneidad, de tal modo que se suele
hablar del «giro espacial» de la filosofia en la actualidad: ha recorrido el pensa-
miento estructuralista; ha sido ampliamente estudiado por Michel Serres en
su obra El contrato natural’, asi como en La Guerra Mundialé. También, y en
la linea de Gilles Deleuze, Manuel De Landa en su texto Mil afios de historia
no lineal’ otorga preponderancia a la cuestién del espacio y del lugar para

[6] Deleuze, G. Clase del dia 10/02/81 en http://www2.univ-paris8.fr/deleuze/article.php3?id_
article=54 [consultado 10/07/2014] Fragmento no presente ni en www.webdeleuze.com ni en
el libro de Cactus sobre la tematica.

[7] Serres, M. El contrato natural. Valencia, Pre-textos, 2004.
[8] Serres, M. La Guerre mondiale. Paris: Le Pommier, 2011.
[9] De Landa, M. Mil aios de historia no lineal. Barcelona, Gedisa, 2011.
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poder comprender la historia y la politica, por no hablar de Gaston Bachelard,
o Henry Lefebvre, o los situacionistas. Parece ser que para poder comprender
las cuestiones del poder, la politica y la historia no es suficiente el «tiempo»
acompanando al ser, al acontecimiento y al cambio; sino que un elemento tan
estético y estratégico como el espacio es necesario: el geografico, geopolitico,
topografico, del urbanismo y la arquitectura, los loci estructurales, el agora o
parlamento, etc. En el pensamiento spinozista y deleuzeano este elemento es
clave:

El ciudadano no puede ser concebido «como un imperio dentro de otro imperio» -tal
como sostiene la ilusién liberal- sino como participe del tnico espacio social, forzosamente
compartido, sea cual sea la forma de relacion entre los individuos -competencia o soli-
daridad-. Y es la conjuncién de potencias la que hace posible establecer las condiciones
materiales e institucionales de una vida libre.'°

La consideraciéon acerca de los espacios y lugares es esencial también,
como veremos, porque sin ella carecemos de la clave de los limites y de como
se da una extralimitacion en el poder conocida como «no deja lugar» asi como
la importancia de que los acontecimientos «tengan lugar»'!. Es decir, no dejar
lugar para la libertad que buscabamos nos aboca a la ecuacién maldita por
la cual, buscando la libertad y luchando por ella, luchamos por la esclavitud.

El segundo intermediario es el de la potencia. En Spinoza y en Deleuze
es mas sencillo encontrar la cuestion de la potencia atravesando sus obras'?;
pero tampoco es extrafnio que en nuestros dias los pensamientos acerca de las
potencias como capacidades hayan comenzado a surgir en los terrenos sobre
todo éticos como en Martha Nussbaum!'?, o Paul Ricoeur!, aunque también
en la filosofia politica como en el caso de Giorgio Agamben' o el mismo De-
leuze. Si el lugar ha quedado relegado cotidianamente, es decir, en la cultura
profunda, a un sitio o espacio vacio donde construir rascacielos, almacenar a
la poblacién, o donde extenderse en una conquista sin fin (el espacio exterior);

[10] Pena Echeverria, J. «Libertad y comunidad en Spinoza» en Cuadernos del Seminario Spino-
za, n.1. Ciudad Real, 1992.

[11] Vid. Deleuze, G. y Guattari, F. «Mai 68 n’a pas eu lieu» en Deux regimes de fous. Paris,
Minuit, 2003.

[12] Un ejemplo de ello son las actividades que realiza, desde hace afios, el «Seminario Spi-
noza» en Espafa, muy relacionados con la cuestién de la politica. Vid. http://www.uclm.es/
actividades0304/seminarios/spinoza/congresos.asp [consultado el 10/07/2014]

[13] Vid. Nussbaum, M. y Sen, A. The Quality o Life. Oxford: Clarendon Press 1993.
[14] Vid. Ricoeur, P. Parcours de la reconnaissance. Trois études, Paris, Stock, 2004.

[15] Vid. Agamben, G. en todas sus obras, aunque de un modo muy palpable en los dltimos
escritos de la recopilacién de conferencias y articulos: La potencia del pensamiento. Barcelona,
Anagrama, 2008.
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la potencia se ha visto reducida, en nuestras precomprensiones y subjetiva-
ciones al uso, a meras expresiones como potencia de trabajo, potencia de una
mAaquina, vatios de potencia o simplemente, fuerza; eliminandose, en ambos
casos su diversidad y su ambito de accién politica.

Asi pues, nuestra labor en este articulo es mostrar, desde las lectu-
ras de G. Deleuze, que otros modos de comprender la potencia y el lugar son
posibles y que, comprendiéndolos de otra manera, se altera todo el mapa de
los poderes y la politica, ofreciéndonos una salida a la ecuacién que podemos
llamar «de servidumbre voluntaria» con La Boétie, asi como planteando de
otro modo la cuestién de la libertad.

Quien comienza situando el acento en la distincién entre potencia y
poder es A. Negri desde su obra La Anomalia salvaje, Ensayo sobre poder y
potencia en B. Spinoza'® hasta textos recientes como son, con Michael Hardt:
Imperio, Multitud, Commonwealth o Declaration’”. De estos textos han surgi-
do multiples modos de entender la politica y la resistencia como son también
aquellos de P. Virno'8, M. Lazzarato'?, etc., herederos del *77 italiano y su mo-
vimiento de autonomia; asi como muchas de las teorias de G. Agamben. Pero,
pensamos que esos estudios acerca de la potencia, el poder y la comunidad,
como también aquellos de J-L Nancy, A. Badiou, Ch. Taylor, J. Habermas,
etc. siguen adoleciendo —en mayor o menor medida— del problema subrayado
en nuestros dias tanto por la Deep Ecology como por Michel Serres de que
permanecen en lo meramente humano y «su» tiempo, pensando el «contrato
social» y su regulacién de poderes excluyendo el lugar concreto, el espacio de
la politica y el pensamiento y el planeta en primer término. Por ello, la lectura
que G. Deleuze lleva a cabo de la diferencia entre Potentia y Potestas spinozis-
ta y la critica que realiza del libro La anomalia salvaje de T. Negri®® en la
senda de M. Gueroult?, da cabida al espacio como lugar y como una cuestién
importante a pensar en sus matices e implicaciones; y, por lo tanto, enriquece

[16] Vid. Negri, A. La Anomalia salvaje, Ensayo sobre poder y potencia en B. Spinoza. Barce-
lona, Anthropos, 1993.

[17] Vid. Negri, A. y Hardt, M. Imperio, Barcelona, Paidds, 2005. Negri, A. y Hardt, M. Mul-
titud: Guerra y Democracia en la era del imperio. Argentina, Editorial: Debate, 2004 y Com-
monwealth: El proyecto de una revolucion en comtin. Madrid, Akal, 2011. Declaration 2012 en
http://antonionegriinenglish.files.wordpress.com/2012/05/93152857-hardt-negri-declara-
tion-2012.pdf

[18] Vid. Virno, P. Gramadtica de la multitud. Para un andlisis de las formas de vida contem-
pordneas. Traficantes de Suefios, Madrid, 2003.

[19] Vid. Lazzarato, M. Por una politica menor. Acontecimiento y politica en las sociedades de
control. Traficantes de suefios, Madrid, 2006.

[20] Vid. Deleuze, G. «Préface a I’Anomalie sauvage» en Deux régimes de fous. Textes et entre-
tiens 1975-1995. Paris : Minuit, 2003.

[21] Vid. Gueroult, M. Spinoza, 1968-1974. Tome 1 : Dieu (Ethique, livre I); Tome 2 : L’Ame
(Ethique, livre II). Paris: Aubier-Montaigne.
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el panorama de aperturas a pensar el problema en otros términos y obtener
otras conclusiones y orientaciones para la accién y el pensamiento politicos y
ontoldgicos, asi como estéticos y ecologicos.

2. Potentia y potestas

Antonio Negri, en su obra La Anomalia salvaje: Ensayo sobre poder
y potencia en B. Spinoza, apunta a una distincién esencial entre «potentia y
potestas» en el seno del pensamiento spinozista el cual es el problema esen-
cial que muestra, a nuestro parecer, esta cuestiéon de un modo claro y desde
un enfoque deleuzeano. No es por ello arbitrario que Deleuze realice un pre-
facio a esta obra de Negri y localice que se trata de una cuestién crucial no
s6lo para comprender a Spinoza, sino para comprender también el orden de
aquello que siempre se nos escapa en un enfoque politico. La presentacién
que hace Negri de esta diferencia se establece en los siguientes términos:

Las proposiciones XXXIV y XXXV de la primera parte de la Ethica plantean la
diferencia entre «potentia» y «potestas», entre potencia y poder. [...] La «potestas» se
da como capacidad —conceptibilidad— de producir las cosas; la «potentia» como fuerza
que las produce actualmente.][...] el término «potestas», si no quiere ser completamente
borrado del marco de una terminologia (spinozistamente) significante, no puede ser
entendido —en cuanto horizonte de conceptibilidad— méas que como funcién subordinada
a la potencia del ser [...].22

Negri en este texto, y en todo su libro sobre Spinoza, hace notar que
se da una diferencia imprescindible en el pensamiento de Spinoza entre una
«potentia» o potencia y una «potestas» o poder. Como notamos en el texto
aducido, la «potestas» no es mas que la «capacidad» de una potencia, y, por
tanto, parece ser algo secundario respecto de esa potencia y no a la inversa
como suele tratarse. Esto es, la diferencia se establece de tal modo que el
poder es una «funcién subordinada a la potencia». En términos deleuzeanos,
esta secundariedad del poder respecto de la potencia se declina de tal modo
que el poder es una «capacidad» o «aptitud» (aptus) de una potencia®.

Debemos aclarar que Deleuze sefiala en sus obras sobre Spino-
za que la diferencia entre potentia y potestas s6lo se da en Dios y lo hace,

[22] Negri, A. La anomalia salvaje. Ensayo sobre poder y potencia en B. Spinoza, Barcelona,
Anthropos, 1993. p. 317-319.

[23] Cfr. Deleuze, G. Spinoza et le probléme de l'expression. Paris : Minuit, 1968. p. 82-84.
Trad. Cast. Spinoza y el problema de la expresion. Barcelona : Muchnik eds. 1996. p. 86-89.
Y Vid. En general todo el capitulo dedicado a «La potencia» (cap. 5.); asi como Deleuze, G.
Spinoza: Philosophie pratique. Paris : Minuit, 2003. en la entrada «puissance», p. 134-143.
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fundamentalmente, para mostrar que Dios no tiene una «voluntad»
separada de su propia potencia, sino que Dios (Deus sive Natura) no es
mas que potencia de creacion, es decir, nada personal ni voluntarioso, etc.
sino que es mera potencia y poder por ello. Esta misma diferencia se decli-
na spinozistamente también, y ya en los modos, entre el connatus (deseo)
que seria parejo a la potencia y el aptus (capacidad o aptitud), paralelo al
poder; de ahi que nuestra exposicién los intercambie como lo hace el propio
Deleuze. Pero, a pesar de que estos matices parecen alejarse de la lectu-
ra de Negri, mas apegada a la cuestién de la potencia y el poder la cual,
como sabemos, Deleuze sé6lo la confiere a Dios y no a los Modos, conside-
ramos que esta intercambiabilidad también se puede aplicar en las ideas
negrianas como un complemento ontolégico y teolégico a su interpretacion
politica para poder construir herramientas de analisis teoldgico-politicas
e intentar no reducir nunca las problematicas a la escision de los saberes
que tanto dafio hace al pensar comtin?*.

Segun, entonces, la lectura deleuzeana de Spinoza, cercana a la de
Negri en algunos puntos, cuando una potencia o connatus se da una serie de
veces, surge de su repeticion un lugar donde ésta tiende a conservarse: un
intervalo. Y este intervalo queda ocupado, entonces, por la capacidad o ap-
titud (aptus) hacia esa potencia: un poder de afeccién o potestas®. Por tanto,
podemos notar que a partir de una repeticién de potencia fluida surge una
suerte de poder estructurado y cualitativo. Pero, esa estructura generada
a partir de la repeticion de una potencia, es decir, la potestas, no marca la
esencia, como dice Deleuze: «esto no posee ningtin privilegion®®; no nos dice
nada nuevo respecto de lo real, no puede alterar los estados de cosas frente
a los cuales nos encontramos pues no es nada mas que la forma vaga de en-
tender el asunto?’. Al contrario, la esencia no es una cualidad fija que podria
hipostasiarse y hacer de ella una idea por la que juzgar lo que hay. La esen-
cia, al contrario —segun esta distincion spinozista que Nietzsche y Deleuze
hacen suya— viene marcada por una cantidad: la cantidad de potencia. Y
esta cantidad de potencia, no se opone, como imperfecta, a un acto-cualidad

Trad. Cast. Spinoza: Filosofia prdctica. Barcelona : Tusquets, 2001, «potencia», p.119-127.

[24] Vid. Deleuze, G. Spinoza: Philosophie pratique, ibid y Deleuze, G. «Préface a L’ Anomalie
sauvage» en Deleuze, G. Op. Cit. Deux régimes de fous, p. 175-176.

[25] «Hay intermedio. Lo que ocupa el intervalo, lo que lo ocupa sin llenarlo ni colmarlo,
es la afeccion [...] Ella vincula el movimiento a una «cualidad» » Deleuze, G. Cinema-1:
L’Image-mouvement. Paris: Minuit, 1983. p. 89. Trad. Cast. La imagen-movimiento. Estudios
sobre cine 1. Barcelona : Paidds, 1994. p. 99-100 y Op. Cit. Deleuze, G. Spinoza: Philosophie
pratique, p. 134-137. Trad. Cast., p. 119-121.

[26] Ibid. Deleuze, G. Cinema-1: L’Image-mouvement p. 89. y p. 99-100.
[27] Cfr. Ibid. p. 84. Trad. Cast., p. 88.
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discontinuo anterior a ella; no es la potencia lo subordinado, sino que poten-
cla «potentia» es ya esencia «est».

Nicol,és de Cusa [...cred] una especie de palabra-valija; contaminé dos palabras
latinas. El decia que el ser de las cosas es el possest. [...] El possest serd precisamente
la identidad de la potencia y el acto por el que defino algo. Entonces ya no defino cual-
quier cosa por su esencia. Lo que esa cosa es, lo definiré mediante esta nocién barbara,
el possest: lo que ella puede; literalmente, lo que puede en acto.

Eso quiere decir que las cosas son potencias. Lo que no quiere decir simplemente
que tienen potencia, sino que se reconectan [rameénent] a la potencia que tienen. [...]

Las cosas ya no estdn definidas por una esencia cualitativa («el hombre animal
racional»), sino por una potencia cuantificable.?

La potencia, bajo esta perspectiva, seria entonces esencia, y el poder
o potestas, en cierto modo, el resultado, podriamos decir probabilistico y no
fijo ni esencial, de una potencia —resultado aunque se den simultdneamen-
te—. La potestas seria aquello que «ocupa» y genera un lugar entre o dentro
de la potencia, estructurandola en una topografia concreta segiin una re-
peticién?; y por ello, este resultado o producto de la produccién potencial
seria secundario respecto de la potencia y radicalmente alterado por ésta.
Esta potestas o poder se establece entonces como lo fijo discontinuo de la
variacion continua viva. Como muestra Deleuze en su Spinoza. Filosofia
practica:

Toda potencia [puissance] es acto, activa, y en acto. La identidad de la potencia y
del acto se explica por esto: toda potencia es inseparable de un poder [pouvoir] de ser
afectado y este poder de ser afectado se encuentra constante y necesariamente colmado
por las afecciones que lo efectiian. La palabra potestas recobra aqui su uso legitimo:
«Lo que esta en el poder de Dios (in potestae) debe ser comprendido en su esencia de tal

[28] Deleuze, G. Curso sobre Spinoza, 9/12/1980. En medio de Spinoza, p. 31 y 32. En este
texto, aunque no podemos introducirnos en ello ahora, se hace un ilusiorio ataque a la teoria
del acto y la potencia aristotélicos. Pensamos que se trata, mas bien, de romper la divulgata
pseudoescoldstica que nos ha dotado estos términos acabados y sin matizar. La lectura que
de ellos hacen tanto Spinoza como Deleuze, nos abre las puertas a pensar esta diferencia de
otro modo y salir asi de una imagen del pensamiento fixista y que sélo resproduce estructuras
«de poder» jerdrquicas como también hace notar Agamben en su articulo «La potencia del
pensamiento» en Op. Cit. Agamben, G. La potencia del pensamiento.

[29] Vid. Rodriguez, J. L.: «<En qué sentido la locura y la escritura desértica pueden expresar

estados subversivos» en A.A.V.V. J. M. ARAGUES (coord.) Gilles Deleuze. Un pensamiento
némada., Zaragoza, Mira editores, 1997.p. 73-86.
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manera que se siga necesariamente de ella» (I, 35). Es decir: a la potentia como esencia
corresponde una potestas como poder de ser afectado [0 poder de afeccién].?

Pero, es aqui cuando aparece el problema porque, si se confunde esta
potestas con la esencia debido a que la potestas posee un grado de fijacién y
accesibilidad mayor que la potencia para nuestro conocimiento —pues nuestro
terreno usual es el de estas repeticiones que hacen precisamente el héabito,
el de la extensién— se introduce siempre una trascendencia y una jerarquia.
Es decir, si separamos arbitrariamente la potencia y su acto e invertimos su
estructura operante, la ecuacién de lucha por la libertad deviene ya viciosa
desde el principio puesto que la libertad ya estaria dada de antemano, lo cual
es incompatible con la misma idea de libertad. Asi pues, la libertad se trans-
formaria subrepticiamente en un asumir una Idea dada de antemano y fija,
subordindndose a ella y eliminando toda creatividad vital o, en el mejor de
los casos, se convertiria en una selecciéon «arbitraria» entre ideas ya prefa-
bricadas por una cultura dada...Casos ambos de gran esclavitud que pueden
conducir perfectamente a la idea de la masa sojuzgada gritando al unisono:
iViva la muerte!*!

En efecto, si la potestas o el poder se sitiia en anterioridad ontologica
(no cronolégica) a la potentia, tendriamos una estructura a la base de esen-
cias-formas-contornos y, por ello, una determinacion fija dada de antemano
que sélo serviria para juzgar las cosas, no para producirlas. Esto se registra
claramente en que si es una potestas mas o menos fija lo que determina la
esencia, entonces ella es la que marcaria y reduciria su potencia a sus limites-
contornos fijos, no dejandola explorar nuevos ambitos, a la vez que juzgaria si
esa potencia se cumple o no: si llega a colmar su idea universal o poder (afec-
cién), o no. Por ello, introduciria una moral en la ontologia, como ya denun-
ciaba Nietzsche, pues no haria otra cosa que explicarnos, en ultimo término,
cémo debemos comportarnos para cumplir nuestra esencia®’. Marcaria una
moral y no una ética ontolégica y politica como hace notar F. J. Martinez:

La Etica y la Moral también se enfrentan como una teoria de la potencia a una teorfa
de los deberes. La Etica nos muestra lo que podemos, es por tanto la ciencia de la libertad,
o de la necesidad, que es lo mismo que el naturalismo espinosista, en cambio la Moral es
una teoria de la esclavitud, en la que aparecemos como sujetos a normas trascendentes,
como sujetos a deberes que no se desprenden directamente de nuestra potencia, de nues-
tra actividad, de nuestro conatus.*

[30] Op. Cit. Deleuze, G. Spinoza: Philosophie pratique. p. 134. Trad. Cast, p. 119.
[31] Vid. Op. Cit. Deleuze, G. y Guattari, F. Mille plateaux, p. 277. Trad. Cast. p. 233-234.

[32] Cfr. Deleuze, G. Curso sobre Spinoza. 9/12/1980. «La puissance et le droit naturel clas-
sique». Trad. Cast., En medio de Spinoza, Cap. II: «Derecho natural».

[33] Martinez, F. J.: Materialismo, Idea de totalidad y método deductivo en Espinosa. Madrid.
UNED. 1988. p. 53.
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Pues, si la potencia, que es lo que se tiene siempre y lo que elimina las
jerarquias estableciendo sélo diferenciales de fuerza sin comparacién entre
ellos y sin carencia alguna, se subordina a la potestas o al poder determinado
con sus dicotomias, sus exclusiones, sus privaciones y sus negaciones, enton-
ces la voluntad de potencia, o voluntad de ser lo que se es, o voluntad de volun-
tad inmanente —como lo llamaria Nietzsche®— se convierte en una voluntad
de «algo» externo a ella misma; se genera la ficcién de un externo y trascen-
dente hacia lo que la voluntad se vuelve. Es decir, se dicotomiza y separa de
nuevo transitivamente la potencia de aquello que puede (y que no es), siendo
esto imposible en un pensamiento de la potencia como el spinozista-niestzs-
cheano-deleuzeano ya que, en este pensar, el deseo no puede ser separado de
aquello que desea pues son dos caras de un mismo movimiento inmanente.
Si la voluntad queda separada de aquello que puede y el deseo de su accién
deseante para desear un objeto o un estado entonces ocurren dos efectos:

1) Por un lado, habria que introducir una mediacién que una el deseo
con su objeto, la potencia con lo que puede, o en la «voluntad de poder» niet-
zscheana la voluntad con un poder que ansia. Esta mediaciéon o articulacién
seria «correcta» o «incorrecta», de ahi el papel mediador del juicio, /pero, co-
rrecta o incorrecta respecto de qué?®

2) Por otro lado, habria que introducir un paradigma externo o moral
para que el juicio pudiera adecuarse a él en una correccién o incorreccion del
mismo. Asi, el deseo seria jde qué objeto?, ;jhabria objetos buenos y malos?,
;qué relacién habria entre el deseo y el objeto?, ;seria el «tener» un buen co-
rrelato del deseo?, /el deseo tiene relacién con la «posesién» de un objeto?,
;se terminaria el deseo con la posesién del objeto?, ya Lacan nos hace notar
la paradoja que se abre en este lugar con el objeto=a. Del mismo modo, la
voluntad de poder seria correcta respecto de qué: ;quiza un «buen poder» asi
o0 asi administrado?, jun poder absoluto?...de ahi el problema que encuentran
Heidegger y Pasolini en esta férmula nietzscheana encontrando en ella la
base del fascismo®.

En ambos efectos atisbamos el movimiento que siempre denuncia De-
leuze, a saber, que la inmanencia no puede ser de algo, sino que es, simple-

[34] Vid. Deleuze, G. Nietzsche et la philosophie. Paris : Puf, 5¢ éd., 2005. Trad. Cast. Nietzsche
y la filosofia. Barcelona : Anagrama, 5 ed. 1998.

[35] Cfr. Op. Cit. Deleuze, G. Curso sobre Spinoza. p.32.

[36] Respecto de la «voluntad de poder» nietzscena comprendida con «voluntad de un poder
absoluto» Vid. M. HEIDEGGER: Nietzsche. Eds. Destino, Barcelona, 2000. Passim; asi como
la pelicula Salé los 120 de Sodoma de Pier Paolo PASOLINI donde los «poderosos» citan a
Nietzsche y la «voluntad de poder». Al respecto, dice Pasolini en una entrevista de 1975:
«Los sadicos han sido siempre poderosos, éste es un dato real. De hecho, en Sade, los cuatro
que hacen las cosas tremendas en los 120 dias son un banquero, un duque, un obispo y un
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mente, inmanencia®’. Del mismo modo, la voluntad no es «de» Poder, siendo
el poder una entidad trascendente que se desee. La voluntad nietzscheana es
deseo de desear, deseo de potencia, deseo de inmanencia productiva. Se trata
de una produccién en la cual los productos no son separables de su propia pro-
duccidn, no son algo distinto de una continuidad de accién y potencia, pues, si
se separan y se hipostasian, es cuando retorna la trascendencia y la coaccién
al sistema y se vuelve identitario; y la libertad, parece que ya ha dejado de ser
algo operante en este esquema por lo que la ecuacion libertad-poder-esclavi-
tud se cumple demoledoramente y sin salida posible.

No hay que olvidar dentro de la lectura deleuzeana, a diferencia del
acento de la negriana, que ambas dimensiones son necesarias: la potentia y
la potestas, la potencia y el poder, el flujo y lo fijo, como son necesarias en su
inmanencia la historia y el devenir, lo extenso y lo intenso, y las dicotomias
que nos salgan al paso. Lo que cambia el planteamiento de cada una de es-
tas dicotomias devenidas diferencias es el modo como se relacionan. En este
caso, el problema de la trascendencia, y el dictado que ella implanta a una
libertad ilusoria, se introduce cuando se separan potentia y potestas y la po-
testas o poder se extiende sobre la un todo que no es tal hasta que ella misma
aparece, ocultando la potentia de la que ha quedado escindida. Es decir, esto
ocurre cuando el poder deja de ser «poder de una potencia», unido a ella y la
férmula queda invertida, convirtiendo a la potencia en algo menor, imperfecta
entonces, «potencia de un poder». He ahi la ilusion caracteristica de la tirania
del poder; sélo un deslizamiento, s6lo un cambio de acento que conlleva una
separacion. Por ello, la tarea de invertir lo invertido se torna necesaria. Es
decir, luchar contra el dominio de lo fijo y estable sobre la potencia que le da
soberania, que le da su poder, que le otorga su potestas. Luchar a favor de la
inmanencia y conexion de los dos ambitos, alterados ambos en su relacién mu-
tua, y no en su escision en la que lo extenso se sitiia como poder omnimodo que
anquilosa e impide la creatividad y flexibilidad de la potencia, de la vida; y en
la que la potencia intensa del deseo (o la materia) se considera una dimensién

presidente de la corte que representan el poder, el brazo secular del poder. Son cuatro nazi-
fascistas de aquel tiempo, pero son personas particularmente cultas, capaces de leer muy
bien a Nietzsche o a Baudelaire, o quizés incluso a Lautréamont... Son personajes mas bien
ambiguos.» La entrevista forma parte del film «Pasolini pr6ximo a nosotros», de Giuseppe
Bertolucci, estrenado en 2006. Trad en http://www.taringa.net/posts/arte/2276532/Entrevis-
ta-a-Pier-Paolo-Pasolini.html. Esta «voluntad de poder absolutista» se distingue de la buena
o correcta voluntad de poder de los totalitarismos, Vid. Op. Cit. Deleuze, G. Guattari, F. Mille
Plateaux. p. 261-262. Trad. Cast., p. 219.

[87] Cfr. Deleuze, G. , « immanece: une vie...», en Op. Cit. Deux régimes de fous. p. 360; y
Deleuze, G. Guattari, F. Qu'est-ce que la philosophie? Paris : Minuit, 1991, p. 49-50. Trad.
Cast.;Qué es la filosofia? Barcelona : Anagrama, 1999, p. 51-52.
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carencial que debe comportarse a «imagen y semejanza» de ese poder fijo que
la juzga y culpabiliza a cada paso.

3. Potestas como lugar, la otra cara del poder

Mas, esta inversion no puede caer en el mismo error que su «modelo
invertido», reproduciéndolo sin querer como ocurre en muchos movimientos
de emancipacién. En el otro extremo también encontramos un peligro, aquel
en el cual la potencia no tendria lugar ni, por lo tanto, capacidad o aptitud
(potestas). A pesar de que el acento haya de establecerse una y otra vez, como
ocurre en Negri, en la cuestiéon de la potencia, Deleuze y Guattari nos hacen
notar que el otro extremo —una potencia sin poder, sin lugar— seria igualmen-
te descabellado y peligroso.

Al cambiar el orden de la potencia y el poder, también se altera el
poder mismo para devenir el lugar de la potencia. Si la potencia no tuviera
lugar, como expresan Deleuze y Guattari en su articulo «Mayo del 68 no tuvo
lugar?®, si no afectara a las subjetividades y a las condiciones, tampoco ten-
dria entonces repercusion en las situaciones ni atenderia a ellas. Asi pues, la
diferencia entre poder y potencia no consistiria tampoco en este caso en una
«absoluta potencia». Una potencia de tal calibre —ya convertida en trascen-
dente y, por tanto, sin limite; sin el limite que ella misma es— sdlo seria una
maquina suicida, un trastorno paranoico donde no se podria hacer nada, no
se podria parar ni construir, mera esquizofrenia. A pesar de lo que se les suele
achacar a Deleuze y Guattari —y que caeria del lado de una lectura demasiado
reduccionista y maniquea—, en sus textos no se acentia la potencia frente al
poder sin reubicar el poder de nuevo. Tampoco habria una mera contraposi-
ci6n de «poder» como si ocurriria, en clerto modo en las lecturas derivadas de
A. Negri.

Sila potencia ocupa todo el espectro y se absolutiza, lo cual produciria
un trascendentismo de la potencia, se trataria de un todo homogéneo e indi-
ferenciado, no habria capacidades o aptitudes y la consecuencia seria clara: o
bien la muerte porque se hace aquello que «no se puede», aquello para lo cual
no hay aptitud; o bien no hay lugar posible, parada, silencio. Si esto ocurriera,
la potencia se autoaniquilaria enteramente y la libertad, sin limite, sin lugar
ni configuracién seria una mera nada. Como la libertad seria una nada o una
autoliquidaciéon, no podria ser libertad sino muerte.

Es por ello que Deleuze cuida mucho e insiste, en el sentido Spinozis-
ta, en que tanto la potentia como la potestas sblo estan reservadas para la

[38] Cfr. Deleuze, G. Guattari, F. «May 68 n’a pas eu liew», en Op. Cit. Deux régimes de fous. p. 215-
217.
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Naturaleza o Dios como hemos localizado anteriormente. Ello no quiere decir
que sean naturales frente a lo artificial o que sean esenciales frente a lo ac-
cidental®, sino que con este gesto se marca la cifra de la inmanencia y esta
cifra es ontoldgica y pasa por la no transitividad de la causa®. Esto es, que el
poder y la potencia no pueden ser escindidos uno de otra o ambos caerian en
peligros de trascendencia como ya sabemos. Si Spinoza ya comenta también
que el «<hombre no es un imperio dentro de otro imperio»*!, con ello lo que hace
notar es que no se puede entronizar nada suplementario a lo que hay. Esto es,
ni el poder es una dimension trascendente que juzga y esteriliza lo que hay
0 lo domina —no habria que dotarle de tanta credibilidad—; ni la potencia por
si misma es autosuficiente; ni, en este caso, la libertad puede imaginarse sin
condiciones exteriores ni sin replegamientos, sin lugar o sin limite.

Es decir, para que no retorne la ecuacién perversa de la libertad que
habiamos establecido como hipétesis al comienzo: libertad-poder-esclavitud;
habria que introducir mas parametros y, sobre todo, habria que evitar que
ninguno de ellos quedara separado del resto a modo de trascendencia, idea
o suplemento méagico*. Habria que trazar un plano de naturaleza o de una
inmanencia que considere todos los términos sin escindirlos ni juzgarlos. En
un paisaje de libertad-potencia-poder-lugar-esclavitud-libertad se podria en-
contrar las relaciones y posibilidad de apertura a un espacio politico diferente.
A una politica del espacio o de creacién de lugares diferentes mas que una po-
litica que ocupe o luche por ocupar espacios de poder, sean estos los ya dados
o ideas por encarnar en la materia reticente a ello.

4. Conclusiones

De este modo, si retornamos a la primera cuestion: jpor qué luchan los
hombres por su esclavitud como si fuera por su libertad? Una posible salida
es simple, pero no facil desde la perspectiva deleuzeana. Si consideramos la
libertad como pura potencia; potencia absoluta y, por ello, trascendente, sin
su potestas como aptus o lugar de reposo y estabilidad, se autodestruiria. Si,

[39] «Asi pues, nosotros lo denominamos plan de naturaleza, aunque la naturaleza no
tenga nada que ver ahi [...] Por mas que crezca en dimensiones, nunca tiene una dimensién
suplementaria a lo que pasa en él. Por eso mismo es natura o inmanente» Op. Cit. Deleuze,
G. Guattari, F. Mille Plateaux. p. 324 Trad. Cast. p. 269

[40] «Todas las cosas que son, son en Dios y deben concebirse por Dios; por tanto, Dios es causa
de las cosas que son en El [...] Ademas, fuera de Dios, no puede darse ninguna sustancia, esto
es, ninguna cosa fuera de Dios, que sea en si [...] Dios es, pues, causa inmanente, pero no tran-
sitiva, de todas las cosas». Spinoza, B. Etica, Madrid: Alianza Editorial, 1987, I, XVIII y Dem.

[41] Ibid. III, Pref.

[42] Cfr. Deleuze, G. & Guattari, F. L’Anti-Edipe, p. 16. Trad. Cast., p. 19.
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por el contrario, la consideramos como una potestas o un poder (aquel de ser
libres) o bien, como se mostré al comienzo, queda convertida por inversién —o
«fetiche» como lo denomina K. Marx en El Capital**—, en la forma ilusoria de
la esclavitud misma; o bien, ha de referir al lugar como aptus. Asi pues, para
salir del circulo vicioso del «poder» univoco, parece que solo se puede llevar a
cabo luchando por ambas dimensiones a la vez, dejando que cada una tome el
relevo de la otra, esto es, sea su limite inmanente. Como apuntan Deleuze y
Guattari en Mil Mesetas:

Pero, una vez més, cuanta prudencia es necesaria para que el plan de consistencia no
devenga un puro plan de abolicién, o de muerte. Para que la involucién no se transforme
en regresion en lo indiferenciado. ;No habra que conservar un minimo de estratos, un
minimo de formas y de funciones, un minimo de sujeto para extraer del él materiales,
afectos, agenciamientos?**

Por ello, el movimiento de lucha por la libertad estaria, desde esta
lectura, mal planteado si se considerara como una salvacién o como llegar
a un estado diferente: o bien como una tierra prometida, o bien como otra
humanidad en la cual tenemos que convertirnos, o bien como potencia pura
sin limites, o bien como algo dado, un aptus o potestas que se pueda alcanzar
de una vez para siempre e independientemente de toda circunstancia. Por el
contrario o, mejor dicho, a la inversa, la lucha por la libertad no podria ser por
un poder (aquel de ser libres) ni por una potencia ilimitada y sin reposo, sino
mas bien por una prudencia, por una frontera o limite entre instancias onto-
logicas y, por ello, subjetivas y politicas; una prudencia como el lugar extrano
entre el lugar como aptus y la potencia sola. Se trata de un modo de actuar en
un aqui y ahora* y la Unica tierra prometida, ya sea la de la potencia pura o
aquella «facultad de alguien para disponer libremente de lo que es suyo»* en
este juego parece ser, de nuevo, la totalidad de la muerte o la aniquilacion.

Por ello, si la libertad es promesa de actuar sin prudencia y sin limite,
sin considerar que no puede quedar excluido ninguno de los polos, es decir, la
potencia, por un lado y los poderes como lugares, aptus o potestas parciales y

[43] Vid. MARX, Karl: «El caracter fetichista de la mercancia y su secreto» en El Capital, Vol.
I, Libro I. SXXI, México-Madrid, 1998.

[44] Op. Cit. Deleuze, G. Guattari, F. Mille Plateaux. p. 327. Trad. Cast. p. 272.

[45] Cfr. Op. Cit. Deleuze, G. Guattari, F. Qu’est-ce que la philosophie?, p. 95-96. Trad. Cast.,
p. 101

[46] Esta frase que podemos considerar definitoria de libertad, sin embargo y curiosamente,
es una de las acpeciones que el Diccionario del uso del espaniol Maria Moliner propone para
el vocablo «Dominacién» «1. Accién de dominar sobre algo», «3. Territorio a que se extiende
el poder de un rey, un estado, etc.», y «2. Der. Facultad de alguien para disponer libremente
de lo que es suyo».

Thémata. Revista de Filosofia N°53 (2016) pp.: 179-194.

192



Potencia, poder y lugar. Una reflexion acerca de la libertad
y el espacio politico en G. Deleuze y Spinoza

provisionales por otro, en su tensién reciproca, sin que haya ni sintesis ni ani-
quilacién, no habria méas opcién que la esclavitud. Esta es una de las razones
por las cuales volver a establecer el pensamiento respecto de los espacios, no
quedandonos tan s6lo con la temporalidad, es esencial para poder articular
alternativas.
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Resumen: Este articulo pretende profundizar en la dimensién social de la
antropologia del creer del pensador jesuita francés Michel de Certeau (1925-
1986). Para ello se abordan cuestiones como la concepcién certeauniana de po-
litica (con un marcado tinte polemolédgico) y de institucién (sin rehuir ni su
necesidad ni su tendencia a la corrupcién). Posteriormente se explora el modo
en que ambos conceptos se relacionan con las creencias.
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Abstract: This article aims to understand the social dimension of the French
Jesuit thinker Michel de Certeau’s (1925 to 1986) anthropology of believe. To
get it the paper approaches questions as the certeaunian conceptions of politics
(with a marked polemological bias) and institution (including its necessity and
its tendency to corruption). Finally it is explored how both concepts are related
with beliefs.
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dios Culturales.
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1. La politica: encuentro y conflicto

Para comprender qué relevancia tiene la dimensién politica en el
conjunto del pensamiento de Michel de Certeau sobre el creer?, es funda-
mental recordar la situacién privilegiada que tiene «el actuar y su insercién
social en lo que Michel de Certeau designa en un primer momento como
“una historia de la espiritualidad” y, mas tarde, como “una antropologia
del creer”»?. El hecho de que el ser humano esté inmerso en una perma-
nente relacion con otros hace que el estudio de la dindmica interna de esta
relacion sea una de las raices fundamentales de la dimensién politica de la
antropologia certeauniana del creer. Como ha afirmado Jacques Revel la
concepcidén de lo social en Certeau es la de «una politica pensada como la
invencién de una relacién con los otros y con el mundo, que no cesaria de
ser redefinida a través de un juego de interrogaciones confrontadas»?.

Aunque podria utilizarse el término social para hacer referencia a
los aspectos que ocupan este articulo, la preferencia por la palabra politica
no es casual en el marco del estudio certeauniano de las creencias, ya que
para nuestro autor la politica (sobre todo en su vertiente institucional) he-
reda la condicién de depdsito de creencias que antes tuvo la religion®. Para
clarificar los términos en que va a desarrollarse este trabajo es necesario
abordar una pregunta de base: jqué significado tuvo la palabra politica
para Certeau?

Hay que partir de que para él lo politico implica mucho mas que
aquello a lo que este término puede hoy hacer referencia de una forma
general: es un area de la vida que va mas alla de lo concerniente a los par-
tidos, al Estado o a sus instituciones. Lo politico, lo publico, es en el mundo
certeauniano una dimensién de encuentro en la que no sobra nadie y que
impregna el conjunto de la existencia humana: «Todo es politica»®.

Como sefiala Luce Giard(cuya aportacion es esencial para dar la re-
levancia justa a esta cuestién en el conjunto del corpus certeauniano), «de
los dificiles anos 1940-1944, él [Certeau] habia guardado esta conviccion:

[2] Gonzalez-Sanz, J.D.: «<Puntales para el estudio de la antropologia del creer en Michel de
Certeauw en La Torre del Virrey, 12, 2012, pp. 59-69; Gonzalez-Sanz, J.D.: «C6mo nace una
institucién. reflexiones sobre -Una politica de la lengua- de Michel de Certeau» en Anales del
Seminario de Historia de la Filosofia, 2/32, 2015, 567-588.

[3] Giard, L.: «Mystique et politique» cit., p. 37 (la traduccién de todos los textoscitados del
original francéses del autor).

[4] Revel, J.: op. cit., p. 126.
[5] Certeau, M. de: L invention cit., p. 260.

[6] Certeau, M. de: La culture cit., p. 70. Ortega sefiala algo similar al inicio de La rebelién de
las masas: «Ni este volumen ni yo somos politicos. El asunto de que aqui se habla es previo a
la politica y pertenece a su subsuelo», Ortega y Gasset, J.: La rebelion cit., p. 28.

Thémata. Revista de Filosofia N°53 (2016) pp.: 195-218.

196



Instituciones y creencias en la obra de Michel de Certeau

nadie puede abstenerse de la esfera publica, ya que nadie puede eludir su
parte de responsabilidad politica en lo que es combate de todos»’. Tanto
es asi que, como para tantos otros que han vivido bajo el yugo de la tira-
nia y la violencia, la palabra politica tiene en los oidos de Certeau unas
connotaciones que, sin ser ingenuas, enmarcan una vivencia profunda de
la realidad social del ser humano. Vivencia tremendamente alejada de la
comprension raquitica y disminuida que de lo politico reina actualmente
en la sociedad europea.

No hay que entender, no obstante, que esta fortaleza de la dimen-
sién publica habria de traducirse en algin tipo de protagonismo personal
(del tipo que fuera) por parte de nuestro autor. Méas bien Certeau se situa,
en todo momento, ocupando un escano en las entranas oscuras de la demo-
cracia. «Este terreno politico no es el mio (salvo como ciudadano)»®, llegara
a afirmar. Desde este lugar discreto ird desarrollando un perseverante y
agudo trabajo de critica, fundamentado y leal.

Al hilo de la pregunta que nos haciamos anteriormente pueden
destacarse dos vertientes principales de la concepcién politica certeaunia-
na. En primer lugar, una reivindicaciéon de la alteridad como fuente de
riqueza; y en segundo lugar, la toma de conciencia del caracter polémico
del encuentro humano.

1.1. La esencial alteridad

La alteridad es un concepto central en el pensamiento de Michel
de Certeau, que le entronca con una larga tradicién intelectual de raigam-
bre dialdgica®, y que se manifiesta de muy diversas maneras en su obra,
siendo siempre, en cada una de estas formas, un acicate que estimula el
pensamiento y la accién'®. Para él alteridad es sinénimo de diferencia. Y la
diferencia, aquello ajeno que existe fuera de cada sujeto, es la inica via de
apertura del mismo a la realidad. Sélo a través de lo extrafo, de lo extran-
jero, pueden cada hombre y mujer tomar conciencia de su propio ser, pues
para las personas «la relacion es el lugar existencial»!!. Por ello, la alteri-

[7] Giard, L.: «Par quoi...» cit., pp. 12 s.
[8] Certeau, M. de: La prisecit., p. 46.
[9] Véase, por poner solo un ejemplo, Buber, M. op. cit.

[10] Aunque es algo que atraviesa todos sus escritos, quizas la obra méas recomendable para
ampliar el concepto certeauniano de alteridad sea Certeau, M. de: L étrangercit., desgracia-
damente atn sin traduccién castellana.

[11] Certeau, M. de: El estallido cit., p. 33. Hans Blumenberg lo ha expresado certeramente:
«Los distintos accesos antropoldgicos a la retdrica convergen en una constatacién descriptiva
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dad no solo es un concepto politico, sino también epistémico'?, puesto que
nuestro conocimiento del mundo esta siempre mediado por la presencia de
los otros.

Si para Certeau esta apertura a la realidad a través de los otros es
algo constitutivo de la realidad humana, la politica vista desde el prisma
de la alteridad se sustenta fundamentalmente en la idea de que la vida
comun esta basada en la presencia del otro y de la interaccién con él'2. Y
aun ma4s, en la conviceidén de que esta interaccién no solo es necesaria, sino
que es positiva y deseable. Aunque algo méas adelante se analizara cémo
nuestro autor tiene en cuenta los aspectos conflictivos de esta relacién, es
importante aclarar aqui que cualquier interpretacién que reduzca al otro a
ser solo un contrario se aleja diametralmente de la postura certeauniana.
El otro es imprescindible, pero no porque la realidad se constituya en una
dicotomia amigo-enemigo, como en Carl Schmitt y las teorias que derivan
de su obra. En ellas, el otro, por su condicién de némesis, viene a ser sélo
una imagen especular de uno mismo con la que no se produce un intercam-
bio real. Para Certeau, radicalmente en contra de esta postura, tanto «en
la practica como en la teoria, el diferente no es nunca el contrario»**.

En sus escritos la necesidad del otro es perentoria. «No sin» es
la expresion heideggeriana que utilizara para expresar esa necesidad del
otro, pues es precisamente la conviccidén de que no es posible una vida sin
el otro la que da realidad a la vida comuUn'. La presencia del otro, la ca-
pacidad de recibirle y con él lo que aporta de distinto a la convivencia, se
convierte asi en la clave de béveda de la politica. Y esto por dos motivos
que Certeau explica valiéndose de las herramientas de la linguistica, ya
que «la alteridad reaparece siempre, y fundamentalmente, en la naturale-
za misma del lenguaje»'®.

El primer motivo es relativo a las personas en tanto que grupo.
La interaccién con los otros es el marco en que se produce la interlocucién

central: el ser humano no tiene ninguna relacién inmediata, puramente “interior”, consigo
mismo. Su autocomprension tiene la estructura de la “autoexterioridad™, Las realidades cit.,
p. 141; «El ser humano se comprende a si mismo yendo més alld de si mismo, sélo a través
de lo que él no es», p. 142.

[12] Certeau, M. de: L écriturecit., pp. 61-65.
[13] Certeau, M. de: L étrangercit., p. 9.
[14] Certeau, M. de: La prisecit., p. 77.

[15] Esta expresién aparece en las primeras paginas de dos de las principales obras de Cer-
teau, Certeau, M. de: L étrangercit., p. 9; La fable cit., p. 9. A pesar de la claridad con que
Certeau vincula esta expresion a su origen en Martin Heidegger, Joseph Moingt ha puesto
en cuestion la coherencia del uso de este término en Certeau y el filosofo aleman, Moingt, J.:
op. cit., p. 585.

[16] Certeau, M. de: Histoirecit., p. 169. Para profundizar en la perspectiva lingiiistica de
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entre emisores y receptores de mensajes. Y esto de tal forma que si cambia
dicha interaccién cambia también el marco de interlocucién, lo que afec-
ta a las posibilidades de comprensién entre los diferentes interlocutores.
Luego cada grupo humano, cada unidad politica, configura un espacio con-
versacional en el que se emiten y reciben mensajes que, colocados en otro
marco, podrian significar cosas distintas. El conjunto de las relaciones que
las personas establecen con sus otros concretos (habitantes de un tiempo
y un lugar comunes), lo que Certeau llama la «topografia contractual de
los interlocutores»'’, es asi la clave de la politica. Al cambiar los elementos
que forman estas relaciones la comunicacién se altera, generando asi un
espacio de convivencia diferente. De esta forma, la diferencia que suponen
los otros es la tierra sobre la que la comunicacién interpersonal puede sur-
gir, permitiendo el desarrollo de una realidad politica comun.

El segundo motivo, de tipo individual, es que la diferencia de cada
otro es preciosa. No se trata ya solo de afirmar la necesidad de vivir en un
marco social en el que se permitan y se cultiven las diferencias para po-
der llevar una existencia verdaderamente humana. Segin nuestro autor
también la particular divergencia de cada persona (por humilde que sea)
es valorable en si misma, porque presta al conjunto algo distinto de lo que
pueden aportar los demas. Subrayando el valor de los sonidos més senci-
llos de la sinfonia social, Certeau valora y acoge con carifio las pequenas
diferencias cotidianas.

Obsesionado por este rumor extranjero, debo reconocer que ningtn texto ni ins-
titucién podra jamds «ocupar» el lugar donde se eleva el rumor de las méquinas, las
cocinas, de los mil ruidos de una actividad creadora.'®

La relevancia de estos detalles se entiende mejor si tomamos a la
sociedad entera por un acto de comunicacién. En ella todo sujeto, en cuan-
to que término que forma parte de la significacién global de la sociedad, es
portador de un significado limitado. Significado que no puede expresarse
completamente, ni puede ser comprendido de forma adecuada, mas que
en relacién con el significado que le falta y que proviene de los otros. Del
mismo modo que el significado latente de una palabra no encuentra su de-
sarrollo mas que en el encuentro con el resto de la frase en que se enmarca,
asi cada sociedad es un marco lingiiistico cuyas diferencias son, de algin
modo, las reglas que permiten comprender un discurso. Y cada individuo

Certeau sobre esta cuestién, Certeau, M. de: L écriturecit., pp. 284-335. y La possessioncit.,
pp. 419-423.

[17] Certeau, M. de: L’Absent cit., p.7 n. 1.
[18] Certeau, M. de: La culturecit, pp. 212 s.
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es, dentro de ese marco, un término prefniado de significados que solo pue-
den comprenderse en relaciéon con otros colindantes.

Por otra parte, la alteridad no estd siempre fuera de uno mismo,
como ha mostrado a Certeau el estudio paciente del psicoanélisis. De ahi
que la nocién certeauniana de alteridad esté en intima trabazoén con la
importancia atribuida por el psicoanalisis a lo desconocido de cada sujeto
en si mismo, al extranjero interior del que surgen las luces que han de
permitir un verdadero conocimiento de si. La validez dada por Certeau al
recurso al inconsciente como método heuristico y terapéutico le permite la
exploracion de las zonas ocultas de la vida social, algo que hace con brillan-
tez. Al mismo tiempo, y esto es més relevante aun, convierte al otro (tam-
bién al otro interior) en alguien insustituible por lo que tiene precisamente
de diferente. De esta manera, convencido de que «los otros son nuestros
verdaderos viajes»', Michel de Certeau asume la buisqueda y acogida del
otro como su misién politica fundamental.

1.2.Polemologia

En segundo lugar, la concepcion politica de Certeau tiene una ver-
tiente polemolégica®. Esta consiste en la toma de conciencia de la inevi-
tabilidad de las tensiones en la convivencia, que surge de «una concepciéon
politica del actuar y de las relaciones no igualitarias entre un poder y sus
sujetos»?. Asimismo, implica el alejamiento, a pesar de su sincero elogio
de la alteridad, de construcciones edulcoradas y utdpicas sobre la condi-
cién humana en su dimensién social. «La politica no asegura la felicidad ni
da el sentido a las cosas. Ella crea o rechaza las condiciones de posibilidad.
Prohibe o permite: hace posible o imposible»?2.

Es muy dudoso, por lo que sabemos del ambiente de su infancia,
que Certeau percibiera el entorno social en que nacié y crecié como aquella
Arcadia feliz de la que hablara Schopenhauer?. De todas formas, aunque
asi hubiera sido, el tiempo, su experiencia y sus lecturas le hicieron cons-
ciente de que la realidad no se acomoda a un planteamiento dulce e inge-
nuo, més alla del tono vital de cada uno. Hay una objetividad conflictiva y

[19] Certeau, M. de: La faiblesse cit., p. 217.

[20] Certeau, M. de: L invention cit., pp. XLIV, 57, 63. En este sentido se observa una notable
coincidencia con Unamuno (op.cit., p. 283) y con Peter Sloterdijk (op. cit., p. 57).

[21] Giard, L.: «Histoire...» cit., p. XV.
[22] Certeau, M. de: La culture cit., p. 187.
[23] Schopenhauer, A.: op. cit., p. 29.
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no se trata ante ella de ser pesimista o de no serlo, sino de hacerse cargo de
una convivencia social que esté constitutivamente marcada por el conflicto.

Las relaciones entre grupos son interacciones conflictivas. Imposible, por tanto,
suscribir las visiones idealistas que supondrian posible una reglamentacién de los
conflictos por la via de la “comprensién” mutua.?

El profundo estudio consagrado por Certeau a los aspectos més
sencillos de la vida cotidiana le permitid recoger pruebas méas que suficien-
tes para apoyar esta tesis. Son ellas las que le llevan a afirmar que toda la
realidad social tiene un aspecto polémico que posibilita identificar como «la
préctica cotidiana es relativa a relaciones de fuerza que estructuran tanto
el campo social como el campo del saber»?. Esta constatacién debe llevar
al pensador de lo social a «un analisis polemolégico de la cultura»?®®, que
tenga especialmente en cuenta a los eslabones mas débiles de la cadena
social: los consumidores.

La polemologia certeauniana ofrece una vez més una perspectiva
cercana a aquella que expresara Freud al dar cuenta de su teoria de las
pulsiones:

No cuenta aqui una oposicién entre teoria optimista y pesimista de la vida; sélo la
accién eficaz conjugada y contraria de las dos pulsiones primordiales, Eros y pulsién
de muerte, explica la variedad de los fenémenos vitales, nunca una sola de ellas.?”

Desde este punto de vista, asumido con matices por Certeau, un
principio de contradiccién vertebra la realidad: la ley del conflicto®. Toda
la convivencia humana esta relacién con esta ley y aunque Certeau haya

[24] Certeau, M. de: “L’actif...” cit., p. 160. Esta condicién ambivalente de la convivencia ha
sido sefialada, una vez mas, por Ortega, cuando afirma que «siendo al hombre imposible en-
tenderse con sus semejantes, estando condenado a radical soledad, se extenta en sus esfuer-
zos para llegar al préjimo». Ortega y Gasset, J. La rebelion cit., p. 10; y mas adelante «esta
convivencia tomaba indiferentemente aspecto pacifico y combativo», p. 14.

[25] Certeau, M. de; Giard, L. y Mayol, P.: L invention du quotidien. 2. cit., pp. 2, 358.
[26] Certeau, M. de: L invention cit., p. XLIV.
[27] Freud, S.: op. cit., p. 245.

[28] Certeau, M. de: L’étranger cit., pp. 21-43. «La guerra [...] es una funcién natural del
organismo humano», Ortega y Gasset, J. Esparia cit., p. 35.
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abogado con entusiasmo por el otro como elemento esencial de la propia
vida, no deja de reconocer la dificultad que entrafa esta convivencia.

El otro es peligroso. Hiere al que no se defiende. Fundamentalmente es el rostro
de la muerte [...] La experiencia del otro es temible, andloga a la del Dios de la Biblia,
al que no cabe encontrar sin morir. No puede ser tratada con el sentimentalismo o la
ideologia de esos “didlogos” que, de hecho, niegan al otro y buscan finalmente envol-
verlo, seducirlo, neutralizarlo, captarlo o huirlo.?”

Pero para Certeau, igual que la busqueda de Dios, la btusqueda
del otro es una hermosa condena. Para él la conflictividad inherente al
encuentro con el otro no es negativa y, de hecho, llegara a afirmar que es
la fuerza que permite la construccién de un cuerpo social, articulando las
distintas voluntades presentes en dicho cuerpo®. Sin embargo, Certeau
insiste en que, en muchas ocasiones, el mundo occidental no asume con
claridad esta permanente colisién de fuerzas movidas por intereses en-

frentados.

En el momento en que, por su trabajo, una accién comienza a modificar los equi-
librios de fuerzas, es interrumpida por la represién que organizan los poderes es-
tablecidos [...] En las sociedades llamadas civilizadas no se espera que el conflicto
aparezca. Se le previene.®!

Como todo buen freudiano, Certeau denuncia este afan por escon-
der la verdad. La ley del conflicto, siendo real como es, pierde gran parte de
su potencial destructor si es declarada ante uno mismo y ante los demas.
Su ocultacién o disimulo no augura nada bueno para un grupo o sociedad.
Aunque Certeau es consciente de la dificultad que supone, pues «toda or-
ganizacidn supone una represion»®, invita a abandonar esta inconsciencia
autoimpuesta. Y es que es precisamente la asuncién de la ley del conflicto
la que permite iniciar los trabajos necesarios para superarla®®. Pues la
humanidad no esta condenada a vivir en un mundo permanentemente en

[29] Certeau, M. de: El estallido cit., pp. 37 s.

[30] “Desde los Derechos del Hombre hasta las vacaciones pagadas no ha habido jamés una
innovacién cultural sin conflictos sociales y sin victorias politicas”, Certeau, M. de: La culture
cit., p. 187; ver también “L’actif...” cit.

[31] Certeau, M. de: La culture cit., pp- 189 s.
[32] Ibidem, p. 71.

[33] Se ha publicado recientemente un magnifico estudio sobre los conflictos por el poder en
la historia espafiola que hace suyo este objetivo y que apoya la tesis polemoldgica de Certeau.
Cfr. Villacanas, J.L.: op. cit.
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guerra. En el siguiente texto esta conviccion queda recogida con claridad, a
la vez que se introduce una reflexion sobre la violencia a la que se prestara
atencién enseguida.

Una cosa es constatar, en el conflicto, un elemento imposible de eliminar de la
experiencia humana y, en el actual aumento de la violencia, una reivindicacién tan
esencial que renunciar a ella equivaldria a perder el derecho y el placer de existir
(hay causas que valen mas que la vida); y otra hacer de la violencia una ley [...] que
rebajaria la voluntad de llegar a ser hombres juntos a no ser méas que la “ley” bestial
(o natural) de un struggleforlife.**

Como hemos visto, en Certeau conflicto y violencia no son la mis-
ma cosa, aunque ambas forman parte de su nocién polemoldgica de socie-
dad. No obstante, las afirmaciones de nuestro autor respecto a la violencia
pueden provocar muchas preguntas en el lector. Sin pretender dar una
visién acabada del pensamiento de Certeau sobre la esta cuestidn, si creo
oportuno hacer algunas consideraciones que ayuden a ver coémo se articula
en el conjunto de una concepcién conflictiva de lo social®.

En primer lugar, es destacable que cuando Certeau se enfrenta al
estudio de circunstancias en las que esta presente la violencia (Mayo del
68, conflictos sociopoliticos de América Latina durante la década de 1970,
etc.), no cae en la facil tentacién de desacreditarla venga de donde venga.
Mais bien tiende a hacer afirmaciones que abren una puerta a un uso ade-
cuado o justo de la violencia. Las siguientes proceden de La culture auplu-
riel: «la violencia es mas el sintoma que la respuesta»®; «lo que es verdad,
es que la violencia indica un cambio necesarion®’; «;[...]la violencia de la
que la mayoria de estudiantes desaprueba las formas y las justificaciones
ideolébgicas, pero reconoce el sentido»®,

En segundo lugar, esta aceptaciéon de la violencia (que no debe
confundirse con su apologia o el deseo de que esta crezca), favorecida por
su formacién como historiador, facilita que Certeau pueda dar cuenta de
realidades que otros pensadores se empefian en descartar o justificar con
subterfugios o excusas mas o menos fundamentadas. Por ejemplo, ante la
evolucidn historica de la aparicién y constitucién de los distintos estados y

[34] Ibidem, p. 26.

[35] Considero aqui muy interesante la referencia a Arendt, H.: op. cit. Certeau cita a Arendt
con aprobacion en Histoirecit., p. 147; y en La fable cit., p. 277.

[36] Certeau, M. de: La culture cit., p. 100 n. 19.
[37] Ibidem, p. 81.
[38] Certeau, M. de: La culture cit., p. 98.
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regimenes politicos, puede afirmar que «como piensa Hobbes, toda legiti-
midad toma su origen en la ilegitimidad de una violencia»®.

Reconocer la existencia de la violencia como un hecho constante
modifica la mirada del pensador respecto a los hechos sociales que le son
contemporaneos. Al observarlos, esta nueva perspectiva le permitira no
dejarse enganar por la propaganda de los poderes que aspiran a mantener
un status quo, que pretende demonizar todo intento serio de cambio de
la organizacién social. Los intereses de los grupos que no ostentan el po-
der, reprimidos por la maquinaria del estado, antes o después tenderan a
emerger desde las alcantarillas, en muchas ocasiones con un despliegue de
expresiones mas o menos violentas. Los poderosos, sean quienes sean, se
veran entonces autorizados a contestar con medios tanto o méas violentos
que los de los oprimidos. Justificada de mil maneras, esta violencia del
poder aparecerd invariablemente para proteger «la propiedad que funda
la violencia»*.

De esta forma, para Certeau, en el conjunto de las interacciones
sociales «el acto violento sefiala la irrupciéon de un grupo»*l. La colision
entre facciones se anuncia entonces como algo inevitable, en parte como
respuesta a la situacién de represion y de desigualdad de poderes a que
se ha hecho referencia antes, y en parte por una necesidad interna a cada
colectivo social, ya que «el rechazo del “partido” adverso es el modo sobre
el que se determina un grupo»?.

Por 4ltimo, pero no menos importante, hay que senalar que es la
propia experiencia vital la que lleva a Certeau a permitirse estos razona-
mientos. Es en el Ambito espiritual donde nuestro autor va descubriendo
que la violencia est4 ahi como una realidad, méas alla de la valoracién mo-
ral que se haga sobre su utilizacién en esta o aquella circunstancia. Una
expresion de su maestro en la distancia de los siglos, Jean-Joseph Surin, lo
resume con acierto recordando toda una tradicién ascética que atraviesa el
conjunto de las religiones y las filosofias del mundo: «Todo habito del bien,
al principio, necesita de la violencia»*®. En Certeau, el desconcertante reco-
nocimiento de la propia violencia le llevara a afirmar que «la violencia no

[39] Certeau, M. de: Le lieu cit., p. 211.

[40] Certeau, M. de: La fable cit., p. 62.

[41] Certeau, M. de: La culture cit., pp. 80 s.
[42] Certeau, M. de: Le lieucit., p. 181.

[43] Certeau, M. de: «Introduction» cit., p. 28.
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es desde un principio una materia de reflexién, ni un objeto que se ofrece a
un observador. Est4 inscrita en el lugar desde donde hablo. Lo define»*.

Desde esta posicion final se hace posible responder a la pregunta
que nos haciamos al principio de esta seccién acerca de qué fuera la poli-
tica para Certeau. Encuentro y conflicto son las dos palabras claves para
ello, clarificando con su presencia la nocién certeauniana de la convivencia
social, de la politica.

2. El valor de la institucion

Una vez descrita la forma en que Certeau se sitiia ante la realidad
social vista de forma general, es hora de introducirse algo mas dentro de
esta concepcién. Principalmente con el objetivo de entender qué relacién
existe entre las creencias y esta coexistencia social de seres diferentes en
conflicto. Para ello es dificil sustraerse al interés que suscita en Certeau
un sujeto social concreto, que desempena un papel protagonista en sus
textos: la institucién?.

En esta seccion se muestra como Certeau penetra en el oscuro in-
terior de las instituciones e ilumina sus mecanismos de funcionamiento,
llegando a una conclusién clara: las instituciones manifiestan la paraddji-
ca realidad de ser corruptas y necesarias a un mismo tiempo.

2.1. Necesidad de la institucion: la produccion de un sentido creible

Antes de comenzar a desgranar los distintos aspectos de las insti-
tuciones que Certeau nos muestra en su obra, puede ser oportuno aclarar
que en los textos que se iran citando en adelante, autoridad e institucién
han de considerarse términos practicamente sinénimos*6.

La amplitud que entrafia el examen certeauniano de la institucién
es impresionante. No hay resquicio donde no entre su analisis, ni pequena

[44] Certeau, M. de: La culture cit., p. 73.

[45] La obra méas importante de cara a conocer el andlisis de las instituciones en Certeau es
Giard, L.; Martin, H. y Revel, J.: op. cit.

[46] La definicién certeauniana de autoridad puede encontrarse en La faiblesse cit., p. 89
n. 1. Este texto, titulado “Autoridades cristianas y estructuras sociales”, es esencial a todas
luces por su claridad y profundidad. Publicado originalmente en Etudes entre 1969 y 1970,
este texto se englob dentro de un dossier en el que también participaron los jesuitas Henri
de Lavalette y Louis Beirnaert (fallecidos en abril y noviembre de 1985, solo unos meses an-
tes que Certeau, y con los que comparte sepultura en el cementerio parisino de Vaugirard).
Giard, L.: “CherchantDieu” cit., p. 21.
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autoridad doméstica cuyo papel, cuya dinamica, no esté dispuesto a estu-
diar. Por otra parte, no es solo este cuidadoso catalogo de las variedades de
la autoridad lo que da amplitud a la mirada certeauniana. Lo hacen tam-
bién las consecuencias que dicho analisis puede tener para el pensador y
su entorno. En opinién de Certeau ya por el mismo hecho de cuestionarnos
en este sentido estamos poniendo patas arriba la configuracién de nuestra
sociedad, porque «la pregunta sobre las autoridades entrafia un examen
nuevo de nuestras sociedades contemporaneas»*’.

Partamos ahora de una afirmaciéon certeauniana basica para
seguir explorando el mundo de la institucién.«La vida social exige la creen-
cia [...] que se articula sobre los supuestos saberes garantizados por las
instituciones»*®. Esta premisa (razén principal por la que nuestro autor
afirma que las instituciones son necesarias) describe y resume el modo en
que la creencia afecta a la dimensién epistémica y a la dimensién social de
la antropologia; consagra la necesidad de la institucién, al mismo tiempo
que denuncia la falacia de su pretendido poder, que se basa en «supuestos
saberes».

Pero, {por qué es necesaria la existencia de estos supuestos sabe-
res que garantiza la institucién y que sirven de sostén a la creencia? Esen-
cialmente, nos ensefia Certeau, porque son una pieza fundamental para
que sea posible articular un sentido. «Las autoridades permiten a cada
uno articular su relacién con los otros con su relacién con respecto de una
verdad»*®.Es precisamente en esa articulacién entre lo epistémico y lo so-
cial donde las autoridades, a las que Certeau llama también «instituciones
de sentido»®, se hacen imprescindibles al representar «una credibilidad»®!,
siendo asi que «la institucion no es méas que aquello que permite a la fe una
objetividad social»®2.

Las instituciones son las depositarias temporales de una energia
creyente que surge, sin duerfio, de cada sociedad, aglutinando asi a sus
integrantes en torno a un discurso y una practica compartida. Y lo son

[47] Certeau, M. de: La faiblesse cit., p. 89 n. 1.
[48] Certeau, M. de: Histoire cit., p. 136.

[49] Certeau, M. de: La culture cit., p. 19.

[50] Certeau, M. de: La faiblesse cit., p. 187 n. 1.
[51] Certeau, M. de: La culture cit., p. 19.

[62] Certeau, M. de: La faiblesse cit., p. 299. Odo Marquard dira que las instituciones tienen
como funcién reducir «el lastre de la accién a una dimensién apropiada a la capacidad de ac-
tuacién humana», es decir, que adectan lo que las personas hacen a lo que de verdad pueden
hacer. Marquard, O.: Adids cit., p. 90. «Donde el mundo, debido a la aceleracién del cambio,
se vuelve cada vez mas complejo, hace falta cada vez més la reduccién de complejidad... Hace
falta algun tipo de confianza. Si no hay mas remedio, se inventan los garantes de la confian-
zan, Apologia cit., p. 98.

Thémata. Revista de Filosofia N°53 (2016) pp.: 195-218.

206



Instituciones y creencias en la obra de Michel de Certeau

porque la credibilidad que ofrecen solo puede ser provisional al basarse en
saberes que necesariamente son parciales. Pasando el tiempo esta credi-
bilidad se resquebrajara cuando, buscando su persistencia y la ampliacién
de su dominio sobre una sociedad, la instituciéon vaya falazmente absoluti-
zando aquellos saberes y poniéndose a si misma en el lugar de la energia
de la fe que la hizo nacer.

Por ello, el aspecto fisico, puramente organizacional de las institu-
ciones, tendra un papel esencial en el desarrollo, mantenimiento y fractu-
ra de la credibilidad de la que son depositarias, favoreciendo o dificultando
la adhesion de la creencia a sus discursos. Debido a que «estructuras so-
ciales y estructuras de sentido se sostienen mutuamente»®®, este aspecto
organizacional estara estrechamente relacionado con la forma en que una
sociedad configure el papel de sus instituciones, porque ademaés «cada ins-
titucién particular se apoya sobre otras, en una red que constituye “la tela
de arafia del creer”»®.

Por otra parte, silas autoridades son la via de objetivacion social
de una fe, son también, al mismo tiempo y principalmente, productoras
de discursos. Estos son sus propuestas de sentido y el cauce a través del
que captan y canalizan la energia creyente de una sociedad. Toda ins-
titucién ha de producir un discurso creible para poder existir. Certeau
sefialara, haciendo referencia a este caracter logocéntrico de las autori-
dades, que «la retérica es institucional e institucionalizante, tanto como
la institucion es retorizante»®.

El discurso de cada institucién, su relato, es su propuesta de sen-
tido para un tiempo y un lugar. Mas o menos ambicioso y completo en
su pretensién de explicar un mundo, siempre tiene por caracteristica la
voluntad de generar un efecto en sus receptores, pues «la institucién tiene
fundamentalmente por funcién hacer creer en una adecuacién del discurso
y la realidad, dando su discurso como la ley de la realidad»®®. Adhesién o
rechazo, movimiento a favor o en contra, el discurso de la institucién no
busca un resultado exclusivamente estético, sino crear una accién. Acciéon
que se presenta como la respuesta eficaz de una sociedad a las encrucija-
das que un mundo concreto le ofrece y que el discurso institucional pre-
sume describir y descifrar adecuadamente. «Toda autoridad se funda, en

[63] Certeau, M. de: La faiblesse cit., p. 275.
[64] Certeau, M. de: Histoire cit., p. 132.

[55] Certeau, M. de: Le lieu cit., p. 131. «Donde faltan las evidencias, la retérica crea institu-
ciones», Blumenberg, H.:Las realidades cit., p. 121.

[56] Certeau, M. de: Histoire cit., p. 132.
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efecto, sobre lo real que supuestamente declara. Siempre es en nombre de
algo real que se “hace caminar” a los creyentes y que se les produce»®’.

Sera por tanto, la aceptacion de la verdad del discurso de la ins-
titucién y la puesta en practica de las directrices que emanan de éste, y
que ella consigna, las que describan la adhesiéon a una autoridad. El dis-
curso de la institucién, aceptado por la fe, se convierte asi en una especie
de profecia autocumplida, pues hace que se haga verdad aquello que (con
mas 0 menos rigor) anuncia como cierto. «El relato es eficaz. Pretendiendo
narrar lo real, lo fabrica. Es performativo. Hace creible lo que dice y hace
actuar en consecuencia. Produciendo creyentes, produce practicantes»®.

De esta forma, desde una perspectiva certeauniana, se produce la
articulacién entre lo epistémico y lo social en el vértice en que se convierte
la institucién. En ella se lleva a cabo una secuencia esencial para la vida
humana, mil veces repetida y corregida a lo largo de la historia: una des-
cripcion de la realidad, un programa de accién inspirado en la misma y la
puesta en practica de dicho programa en compaiiia de otros.

No hay que olvidar, por tanto, que en su origen el discurso de la
Institucién se presenta como una oferta de sentido que abre las puertas
a una accién, pues «lo real contado dicta interminablemente lo que hace
falta creer y lo que hace falta hacer»®. Sus adherentes, los creyentes de la
institucion, lo seguiran sobre todo en la medida en que sea creible, ya que
«una credibilidad del discurso es desde un primer momento lo que hace
andar a los creyentes. Produce practicantes. Hacer creer es hacer hacer»®.

De ahi que la cerrazoén de las élites dirigentes de cada institucion
en defender sus propios intereses se convierta en una bomba de relojeria
para la credibilidad de la misma. El afan por la interpretacién del relato
de la institucién segun un sentido literal necesariamente ira impidiendo a
nuevos creyentes la comprensién del mismo, al ir cambiando los elementos
contextuales que permiten entender un discurso en un tiempo y un lugar
dados. La ruptura de la adhesién se cierne entonces sobre las autoridades
como un cuervo sombrio.

Al mirar su propia situacién social desde una perspectiva critica,
nuestro autor dard cuenta en sus textos de la orfandad de sentido que
supone para una sociedad la caida de los discursos de las instituciones
referentes, los grandes relatos que en cada época sostienen una existen-
cia comun. En lo referente al mundo en que vivid, Certeau sefialara la
ausencia definitiva de discursos capaces de proveer de un sentido creible

[67] Ibidem, p. 57.

[58] Ibidem, p. 63.

[59] Certeau, M. de: L'invention cit., p. 271.
[60] Ibidem, p. 218.
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invocando una autoridad superior y lejana a la propia sociedad. En este
sentido, afirmara que en ausencia de instituciones fuertes la garantia de

credibilidad son los otros.

La creencia ya no descansa en una alteridad invisible oculta tras los signos, sino
sobre lo que otros grupos, otros campos, u otras disciplinas supuestamente son. Lo
«real» es lo que, en cada sitio, la referencia al otro hace creer.?!

Este es el motivo de que, en nuestras sociedades, crezca la
importancia de las practicas en tanto que identificadores de la pertenencia
a un grupo (a una institucién), mientras que va disminuyendo en tanto
que expresion de la adhesién a una verdad. Desde la convulsa época de la
Reforma protestante hasta hoy, «la produccién de lazos sociales sustituye
al reconocimiento de verdades establecidas»?. Poco a poco se pierde la
mentalidad sacramental de tiempos anteriores, que viera en la realizacién
de tal o cual practica la ocasién de ponerse en contacto con una realidad
trascendente a la cotidianidad de las cosas. Es sustituida por una nueva
mentalidad, a la que se podria llamar retorizante®, que ya no busca expre-
sar una verdad sino emitir un mensaje que, dentro de un texto mas amplio,
cumpla con la parte que le toca para conseguir un objetivo.

2.2. Cé6mo la institucion se hace depositaria del creer: la adhesién

Tras lo expuesto en la seccidon anterior podemos dar por cierto que
la principal misién de las instituciones es ofrecer un sentido y que la creen-
cia es la energia que las personas depositan en ellas, a modo de inversion,
a cambio de admitir como verdadero el discurso ofrecido. Se establece asi
entre institucién y sociedad una relacién de intercambio cuyo eje es la
creencia y que es del maximo interés para Certeau. Tanto es asi que (como
ha afirmado Luce Giard a colacién del analisis certeauniano de los aconte-
cimientos de Mayo del 68), el estudio de la dinamica de esta relacion entre
creencia e institucion es una de las lineas centrales del pensamiento cer-
teauniano. Nuestro autor «tras este episodio [Mayo 68] vuelve a menudo

[61] Ibidem, p. 273.
[62] Certeau, M. de: Le lieu cit., p. 131.

[63] Para ampliar la idea certeauniana de «sociedad recitada», basada en el creer porque otro
cree, Certeau, M. de: L'invention cit., pp. 273 ss.
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bajo angulos diversos sobre el lazo que une a los “creyentes” a una institu-
cion (del creer, del saber o del actuar)»%.

Uno de los términos esenciales que aparecen como fruto de este
estudio es el de adhesién, que viene a ser el término central, el nexo de
unién, de la ecuacién que pone en juego por un lado al discurso de la ins-
titucién y por otro a las creencias. Como dirda Certeau con contundencia
«toda autoridad reposa sobre una adhesién»%. La atencién prestada a este
concepto es, en mi opinién, uno de los hechos diferenciales (quizas el prin-
cipal) de los estudios certeaunianos acerca de «las autoridades sobre las
que se adosa una creencia»®®,

Dandole un tono dindmico que se centra en el movimiento entre
creer y no creer, la adhesion distingue la perspectiva de Certeau de aque-
llas centradas estrictamente en los elementos organizacionales de las ins-
tituciones, por un lado, y de aquellas que estudian las creencias en tanto
que concreciones fijas de discursos de sentido, por otro. En Certeau lo que
destaca es la intencién de captar el modo en que sucede ese sutil y mara-
villoso acontecimiento por el que, en un tiempo y una sociedad dadas, «las
creencias surgen, haciendo posible una elaboracién comun»®7,

Respecto a la adhesién creo que pueden sefialarse tres ideas basi-
cas, relativas a la frecuencia de su aparicion, a su tipologia y a lo necesario
de su presencia para que la institucion exista.

En primer lugar, ha de afirmarse que la interaccién de tipo comercial
que da como resultado la adhesion (discurso ofrecido-creencia que lo acepta), no
es algo anecddtico o casual dentro del funcionamiento habitual de los grupos hu-
manos. Antes bien hay que dar cuenta del hecho de que existe una disposicién
humana a formar parte de las instituciones®. Y esto no solo en el ambito de la alta
politica, ya que las autoridades no son exclusivas de un campo vital determinado.
También los aspectos menores de la existencia (la vida familiar, laboral o del
vecindario) necesitan de instituciones que permitan la canalizacién de la energia
creyente. Asi, «la vida cotidiana, como la politica o la filosofia, conoce estas autori-
dades que ofrecen campos nuevos al pensamiento y la existencia colectiva»®.

En segundo lugar, puede afirmarse con Certeau que hay varios ti-
pos de adhesion dentro del conjunto de personas que participan de la vida

[64] Giard, L.: «Un chemin...» cit., pp. 24 s.
[65] Certeau, M. de: La culture cit., p. 29.
[66] Certeau, M. de: Le lieu cit., p. 202.
[67] Certeau, M. de: La culture cit., p. 27.

[68] Para una aproximacién psicoanalitica a esta cuestién puede verse el estudio dedicado
por Certeau al escrito de Freud sobre el pintor C. Haiztmann, Certeau, M. de: L écriturecit.,
pp. 339-364.

[69] Certeau, M. de: La culture cit., p. 29.
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de la institucion, pudiendo darse una adhesién verdadera, pero también
una falsa adhesién.«Una subversion se insinda bajo la forma de partici-
pacion. Es la resistencia compatible con la debilidad»™.Si bien la adhesién
verdadera es mas facil de comprender y a menudo se la da por supuesta,
Certeau tiene siempre en cuenta que entre los miembros de un cuerpo so-
cial no estan solo aquellos que mantienen a través de sus actos la creencia
en los valores que sostienen dicho cuerpo, sino también aquellos otros que
han perdido esa creencia (depositada ahora en otros lugares). Aunque los
primeros (los fuertes) suelen ostentar un mayor grado de protagonismo
dentro de la institucién, ha de contarse también con los segundos (los dé-
biles), a menudo silenciosos y semiocultos. En todas y cada una de las oca-
siones en que se analiza el funcionamiento de una institucion, sea del tipo
que sea, se encontrara el pensador sagaz con quienes afirman mantener
las convicciones institucionales, pero lo hacen Unicamente de forma téc-
tica. La existencia de esta falsa adhesién en el seno de cualquier sistema
institucional puede explicar por qué un pequefio gesto de rechazo a la ins-
titucion, por aparentemente pobre y aislado que pueda parecer, es capaz
de dar lugar a un movimiento social de contestacién frente a la autoridad
de una enorme amplitud.

Esta idea nos permite llegar al tercer aspecto a senalar respecto
de la adhesién vista desde un punto de vista certeauniano: el hecho de que
las instituciones no pueden sobrevivir mas que a partir de la adhesion,
del depésito de las creencias recibidas. Es interesante en este sentido la
advertencia que Certeau hace a aquellos que pretenden ver con facilidad
cuando una institucién ha perdido la credibilidad para sus adherentes. Se
ha distinguido antes entre adhesién verdadera y falsa, asi como entre dé-
biles y fuertes creyentes. Pues bien, no siempre el que aparenta debilidad
ejerce una falsa adhesién ni siempre la adhesion del fuerte es verdadera.
También puede ocurrir, como asi es de hecho en mil ocasiones, que exista
una adhesién social invisible pero constante respecto de esta o aquella
autoridad.

Por ello Certeau avisa de que, a pesar de que con frecuencia se pro-
nostique el fin de una institucién al echarse de menos la presencia de cre-
yentes fuertes, esta percepcion puede llevar a engano. No solo los fuertes
sostienen una autoridad con sus creencias, sino que mas abajo, en la invi-
sibilidad de los planos inferiores que ocupan los creyentes desapercibidos,

[70] Certeau, M. de: La prise cit., p. 142.
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puede seguir existiendo un depdsito de fe. Certeau avisara a sus lectores
de que

a menudo tacito, oculto en el fondo de convicciones apenas formuladas (tenues por
evidentes) o durante un tiempo reconocidas en las representaciones que precisan el
contenido, un consensus funda por si solo un sistema de autoridades.”™

En uno u otro sentido, sea como apoyo o como rechazo de la insti-
tucidn, la presencia o la falta de una adhesién real a su discurso no se ca-
racterizan precisamente por su estridencia, sino méas bien por su caracter
desapercibido y sutil.

El silencio nunca es inerte; masivo, da su peso a los enunciados de la autoridad;
pero si los abandona, les retira al mismo tiempo su crédito y, dejando flotar las for-
mulaciones abandonadas, ya demasiado estrechas o demasiado antiguas, se cambia
en la palabra que contesta o en otro silencio que es alejamiento.”

2.3. El poder, via de corrupcion

Vistos ya el por qué de toda institucién (ofrecer un sentido) y el
modo en que la adhesién permite que se canalice la energia del creer (acep-
tando el sentido propuesto y sus practicas asociadas), prestemos atencion
ahora a la dinamica histérica de la institucién. En la dimensién temporal
de una autoridad, es decir, en el tiempo que abarca desde el momento de su
fundacién hasta el de su desaparicién, participan numerosos factores. Sin
embargo, no hay ninguno que tenga tanta influencia como el poder. «Tiene
“autoridad” lo que es creible; tiene poder lo que se impone»™.

En toda institucion, sometida por su condicién humana a las exi-
gencias de la historicidad, llega un momento evolutivo en que se confun-
den y se entremezclan estos dos términos, iniciandose una crisis que podra
llevar a la instituciéon a una refundacién o a su extincién. La conjuncién
inestable entre ambos puede verse puesta en cuestion en cualquiera de sus
dos términos y en un sentido creciente o decreciente, es decir, por pérdida
o ganancia de autoridad o de poder.

El inicio de esta cohabitacién entre autoridad y poder aparece ya
en los comienzos de la existencia de la institucién. Ella quiere liderar, bus-
ca con pasién marcar los cauces de una energia social y por ello, una vez

[71] Certeau, M. de: La faiblesse cit., p. 91 n. 3, 4.
[72] idem.
[73] Certeau, M. de: La prise cit., p. 145.
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conseguida la credibilidad que le otorga autoridad, con més o menos rapi-
dez iniciara una senda de imposicién de sus planteamientos: el camino del
poder. Serd el momento en que la instituciéon ponga en marcha los meca-
nismos a través de los que se garantiza el cumplimiento de las dos funcio-
nes que son propias de toda dogmatica: «la pretension de hablar en nombre
de algo real»™, y la distribucién de ese discurso «en elementos organizado-
res de prdcticas, es decir, en “articulos de fe”»”. Por poner solo un ejemplo
de la manera en que pueden concretarse estos mecanismos, en relacion al
modo en que se ponen en marcha en nuestras sociedades, Certeau senala-
ra que el primer aspecto, el discurso sobre lo real, se realiza en el discurso
de los medios de comunicacién social; y que el segundo, los articulos de fe,
se configura como un catdlogo de los productos de consumo™.

Tarde mas o menos en aparecer, al final el poder tiende a instalar-
se como la verdadera fuerza motriz de la institucién. Situado en esta po-
sicién de dominio responderd ante cada iniciativa que sea percibida como
una amenaza para su persistencia. De forma pertinaz, el poder se defien-
de. Primero lo hara con suavidad, a través de los vigilantes de la ortodoxia
del discurso, que se enrocan en «los privilegios de la instituciéon para defi-
nir el sentido»™. Ellos son los defensores de la institucién, y su predominio
la llevara al triunfo de la burocracia, expresioén por excelencia de un poder
sin autoridad™. Muchisimos ejemplos de las artimarias de estos defensores
atraviesan los textos certeaunianos. Como el de tantos tedlogos que reac-
cionan frente a los misticos, con ataques que parecen surgir de una guerra
civil, pues se producen dentro de la misma institucién. Es el caso, entre
tantos otros, de San Juan de la Cruz, prisionero en Toledo de 1577 a 1578
y «silenciado desde antes de su muerte por la Orden misma de la que ha
sido el iniciador»™.

Pero si el recurso a las palabras y las amenazas de expulsién no
dan resultado, el poder no dudara en ejercer otros modos de defensa, me-
nos civilizados. Peter Sloterdijk ha descrito muy bien como el poder bus-
cara crear una sensaciéon de peligro entre las gentes, lo que desincentiva a
los rebeldes y anima a los miedosos a ponerse bajo el paraguas de la insti-
tucién. De ahi que «el potencial mas significativo del poder moderno resida
en la capacidad de amenazar, esto es, en la aptitud para mostrar, tanto a

[74] Certeau, M. de: L'invention cit., p. 269.

[75] Ibidem, p. 270.

[76] Esta cuestién es uno de los elementos esenciales de L nvention cit.
[77] Certeau, M. de: La fable cit., p. 396.

[78] Certeau, M. de: La culture cit., p. 76.

[79] Certeau, M. de: La fable cit., p. 181.
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los enemigos como a los subditos del sefior, el rostro de la muerte»®. En
esta linea las paginas que Michel de Certeau dedica a la tortura, precisa-
mente en tanto que instrumento del poder, construyen, en mi opinién, su
texto mas duro: Luder®'. En ellas nos obligara a pensar en la tortura y a
considerar el caracter terrorificamente expansivo de su naturaleza, al afir-
mar que no cesa de desarrollarse®.

Esta es la forma en que la institucién puede corromperse al traicio-
nar su objetivo esencial, al sustituir su autoridad por poder®:. Pero esto no
es algo que ocurre solo en las instituciones depravadas y perversas (y doy
por hecho que no hace falta que sugiera ejemplos al lector), sino incluso en
las mejores y mas sinceras de ellas.

En las primeras desde el principio es el afan de poder el que mueve
a la institucién, que solo empuiia un discurso sobre lo real como una excu-
sa con la que poder movilizar las creencias o, lo que es mas frecuente, con
la que camufla el terror con que verdaderamente genera un movimiento
entre quienes estan en sus garras. En las segundas, lamentablemente, por
mas vehemente y convencida que fuera la interpretacién de lo real que dio
lugar a su relato, y por méas ejemplo que sus dirigentes diesen y que los ad-
herentes a la institucidén siguieran como un camino seguro, también antes
o después la tentacién del poder se hace presente.

Asi, a pesar de la necesidad que una sociedad tiene de ellas, las
instituciones siempre estan en riesgo de terminar defraudando la fe (la
energia de las creencias) que se ha depositado en ellas, en la medida en
que ganen poder pero pierdan autoridad. Porque la autoridad es algo sutil,
una forma casi evanescente de hacerse fundamental para otros. Como dira
Certeau, «la autoridad se presenta con el doble caracter de ser necesaria e
inasible»®,

2.4. Desafecciéon y abandono

Como la tentacion del poder se hace siempre tan fuerte, la historia
de las instituciones suele ser la historia de mil fracasos repetidos. En
nuestro tiempo, al plantear cualquier estudio serio sobre las instituciones

[80] Sloterdijk, P.: op. cit., p. 39.
[81] Certeau, M. de: Histoire cit., pp. 219-238.
[82] Ibidem, p. 227.

[83] Certeau senialard a la divisién de poderes como una de las mejores vacunas frente a esta
tentacion, al igual que lo hara el fil6sofo alemédn Odo Marquard con quien mantiene puntos
de vista coincidentes en mas de una cuestién. Cfr. Marquard, O.: Individuo cit., p. 62. Ver
también Apologia cit.

[84] Certeau, M. de: La faiblesse cit., p. 120.
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sociales, es raro que no se parta de la afirmacién de que hoy ya no se cree
en nada, que se ha perdido la fe en el proyecto comtn de una sociedad, que
existe una crisis de la autoridad.

La sociedad de ayer comprendia una pluralidad de grupos ideoldgicos: organis-
mos politicos, formaciones sociales, Iglesias, movimientos juveniles, etc. Un desierto
de credibilidad ha sucedido a esta proliferacién, alli mismo donde las fuerzas han
sobrevivido a sus creencias y las utilizan todavia (pero més con fines publicitarios
que programaticos).®

Certeau advierte en sus textos que esta crisis de las instituciones
es generalizada y afecta también a quienes como las «religiones, patrias y
sindicatos han ejercido durante mucho tiempo estas dos funciones, enre-
dadas la una en la otra: organizar practicas y representar principios»®.
Nuestro autor no se engana respecto a la institucién eclesial en la que vive.
Tiene claro que, a pesar de las muchas voces que pretenden negarlo, esta
crisis de autoridad alcanza también a la Iglesia. Pues si «las autoridades
forman parte de la Iglesia y no son de otra naturaleza que ella»®”, una car-
ga de profundidad sobre la autoridad en general ha de afectar también a
las concreciones eclesiales de la misma.

La cuestién de fondo consiste en que la Iglesia no sea ya el cuerpo del sentido, que
los cristianos sean los viudos de la institucién eclesial. Repitamos una vez mas que
son muchas las grandes instituciones que estan experimentando la misma crisis.®®

Pero, ;qué es lo que produce esta crisis en la que las autoridades
pierden los depdsitos de creencias que las sostenian? Por un lado, la incohe-
rencia entre el decir y el hacer. Incoherencia que se hace notoria y clamorosa
al comprobarse la diferencia que existe entre lo que afirman quienes ejercen
la representacién de la institucion y lo que hacen aquellos que reciben y
sostienen esas afirmaciones (con su consentimiento y su aprobacién o desa-
probacidén a través de actos concretos®). Por otro lado, el conocimiento de la
corrupcién interna a ellas mismas, que es como una incoherencia con ma-
yusculas. Y por tltimo, la escasa adaptacion de los términos del contrato que
sustenta la institucién respecto a las circunstancias reales del momento.

[85] Certeau, M. de: La culture cit., p. 115.
[86] Certeau, M. de: El estallido cit., p. 28.
[87] Certeau, M. de: La faiblesse cit., p. 117.
[88] Certeau, M. de: El estallido cit., p. 28.
[89] Certeau, M. de: La culture cit., p. 220.
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Si se admite que una institucién es siempre un modo de reglamentacién entre
oferta y demanda, no sorprendera que los acuerdos anticuados y en vias de mutacién
tengan por signo o efecto una desestructuracién de las instituciones.”

Las consecuencias de esta crisis son aun dificiles de prever. En un
primer momento si que es posible constatar un gran vacio, que nace del
hecho de que nadie puede garantizar el sentido perdido. Con la pérdida de
la credibilidad la estructura de las sociedades se convierte en un cascarén
vacio, pues ya no hay «una verdad que decir y que practicar»®’. En esta
desafeccién generalizada como dird Certeau «ninguna institucién esta en
una situacién sacerdotal»®?, ninguna es capaz de balbucear siquiera un
discurso que ofrezca un sentido creible sobre lo real. Y no obstante, de la
lectura de la obra certeauniana queda la constancia de que la creencia no
se pierde®. Certeau confirma que en nuestra sociedad quedan, por disper-
sos que estén, «restos de adhesion»™, que pueden ser el germen de nuevas
instituciones. Por apagada e incrédula que parezca, en nuestra vida co-
mun sigue presente la energia que lleva a los individuos a creer en algo, a

configurar sus comportamientos en funcién de mensajes creibles.

Las afirmaciones de sentido toman hoy la figura de un “resto” del que se habrian
desinfectado los campos cientificos. Sin embargo, excluidas de los laboratorios, éstas
entran en los circuitos de la explotacion comercial. A una racionalizacion del saber
parece corresponderle una folclorizacién de las verdades de antafio»®.

Cuanto tiempo tardaran en reorganizarse estos restos o de qué modo
lo haran son preguntas pertinentes que, sin embargo, no tienen respuesta.

3. Conclusiones

Desde la perspectiva de Michel de Certeau, la politica es un espa-
cio de encuentro y conflicto. En sus obras se observa una apologia encendi-

[90] Ibidem, pp. 113 s.
[91] Certeau, M. de: La faiblesse cit., p. 118.
[92] Ibidem, p. 248.

[93] Es lo mismo que piensa Ortega cuando afirma que “no es posible que una fe muera si no
es porque otra fe ha nacido”, Ortega y Gasset, J.: Ideas cit., p. 39. Convendria analizar con
detalle la posible relacion entre el término creencia en Certeau y el de vigencia colectiva en
Ortega. Cfr. Ortega y Gasset, J.: La rebelion cit., pp. 212 ss; El libro cit., p. 29.

[94] Certeau, M. de: L invention cit., p. 260.
[95] Certeau, M. de: Le faiblesse cit., p. 187.
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da de la diferencia y una perspectiva polemolégica de la convivencia social,
convirtiéndose ambas en rasgos definitorios del planteamiento social de
Certeau dentro de la dimensién politica de su antropologia del creer.

Es también una pieza clave de esta reflexién antropolédgica la toma
en consideracién de las instituciones, que en el pensamiento certeauniano
tienen un papel protagonista. En un marco como la actual sociedad occi-
dental, en el que las previsiones del desmoronamiento de las instituciones
han ido mucho mas lejos de lo que era posible imaginar en los afios ochenta
del pasado siglo, cobran una especial relevancia los vinculos detectados
por Certeau entre instituciones y creencias. El descreimiento generalizado
de Occidente ante los discursos de sus instituciones (tanto estatales como
religiosas), contrasta fuertemente con el resurgir de fundamentalismos
religiosos y politicos en otras partes del mundo, y augura un tiempo de
intensos cambios. La lectura de la obra de Michel de Certeau puede ser de
gran ayuda para afrontarlos.
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